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Quel  phénomène  déroutant  que  le 
chamanisme  !  Rehgieux  certes,  mais 
sans  dogme  ni  clergé  ni  liturgie, 
et  variant  avec  chaque  chamane. 
Archaïque,  mais  en  perpétuelle  résur- 
gence et  adaptable  autant  que  vulné- 
rable aux  influences.  Une  plongée 
dans  la  forêt  sibérienne  permet  de 
mettre  au  jour  son  lien  avec  la  chasse, 
en  tant  que  mode  de  vie  dépendant 
directement  des  ressources  de  la 
nature  :  nul  n'a  accès  à  ces  ressources 
sans  entretenir  de  relations  avec  les 
esprits  qui  les  animent,  les  êtres  sur- 
naturels. Ces  relations  sont  marquées 
du  sceau  de  l'alliance  et  de  l'échange, 
chaque  monde  étant  le  gibier  de 
l'autre.  De  cette  alliance,  de  ces 
échanges,  le  chamane  est  l'artisan.  Il 
se  marie  symbohquement  dans  la 
surnature  pour  pouvoir  y  prélever  de 
la  force  vitale,  y  «  chasser  de  l'âme  » 
—  d'où  l'allure  ensauvagéc  de  son 
comportement  rituel.  Il  doit  aussi 
assurer  le  retour  d'une  contrepartie, 

fiar  la  maladie  et  la  mort  des  humains. 
1  est  donc  autant  redouté  que  jugé 
indispensable. 

Au-delà  de  l'apparition  du  gibier, 
ce  sont  tous  les  phénomènes  aléatoires 
que  le  chamane  peut  être  appelé  à 
gérer  :  la  pluie,  les  affaires,  1  amour, 
le  succès.  Maître  dans  l'art  de  séduire 
et  de  négocier,  il  ouvre  la  voie  de  la 
chance.  C'est  pourquoi  le  chama- 
nisme perdure  aux  marges  des  grandes 
religions.  Il  est  un  recours  latent, 
revivifié  par  toute  situation  de  crise, 
car  loin  d'inviter  à  se  soumettre  à  des 
instances  transcendantes,  il  propose 
de  négocier  avec  des  partenaires  sur- 
naturels indéfiniment  renouvelables. 
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AVANT-PROPOS 


CET  OUVRAGE  voudrait  s'offrir  i  une  double  lecture. 
D'une  part  il  invite  à  considérer  une  société  à  la  lumière  de 
son  chamanisme,  montré  comme  système  oi]ganisant  globalement 
sa  vie  et  sa  pensée  —  il  s*agira  d*une  société  sibérienne,  apparte- 
nant à  la  famille  mongole  :  celle  des  Bouriates  du  lac  Baïkal  à  la 
veille  de  la  révolution  soviétique  K  D'autre  part,  sans  faire  du  cas 
bouriate  une  référence,  il  entend  prendre  appui  sur  l'exemple  qu'il 
fournit,  une  fois  resitué  dans  son  cadre  culturel  et  comparé  aux  cas 
voisins  de  la  forêt  sibérienne,  pour  proposer  une  réflexion  plus 
générale  sur  le  chamanisme. 

Déroutant  phénomène  en  vérité  que  le  chamanisme  ;  il  déborde 
de  toutes  parts  les  définitions  tirées  des  faits  et  gestes  du  person- 
nage qui  lui  donne  son  nom,  le  chamane,  médiaicur  aux 
nombreuses  attributions  grâce  au  commerce  des  esprits;  et  il  se 
perd  dans  les  définitions  trop  larges  qui,  se  fondant  sur  l'universa- 
lité de  certains  de  ses  traits,  en  font  une  forme,  sinon  la  forme, 
élémentaire  de  religion.  On  retrouve  en  effet  le  chamanisme  dans 
des  types  très  divers  de  société,  mais  ses  manifestations  et  ses 
fonctions,  toujours  multiples,  n*y  sont  jamais  tout  à  fait  les  mêmes. 
Lui  que  l'on  associe  couramment  à  un  mode  de  vie  simple, 
archaïque,  resurgit  renouvelé,  vivace,  en  certains  milieux  de 
sociétés  industrielles,  faisant  preuve  d'une  vulnérabilité  aux 
influences  qui  n'a  d'égale  que  sa  capacité  à  s'y  adapter.  Partout  et 
toujours,  il  mêle  au  réconfort  des  services  attendus  et  rendus  la 
menace  latente  des  torts  causés,  mêlant  du  même  coup  attachement 
et  crainte  à  l'égard  du  chamane.  Partout  et  toujours  aussi,  il  porte 
la  marque  des  individualités,  se  prévalant  d'elles  sans  leur  être 
jamais  réductible,  frôlant  l'apparence  de  la  folie  tout  en  réclamant 
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autorité  et  bon  sens.  Tous  ces  traits  —  omniprésence  et  polyva- 
lence, fragilité  compensée  de  souplesse,  personnalisation  délibérée 
de  la  pratique,  etc.  —  pourraient  conduire  à  ne  voir  dans  le  chama- 
nisme  qu'une  procédure  de  médiation,  rudimeniaire  et  bonne  à  tout 
faire.  Mais  celle-ci,  on  espère  le  montrer,  suppose  une  conception 
spécifique  de  Thomme,  du  monde  et  de  la  société  ainsi  que  de  leurs 
relations,  c'est-à-dire  une  pensée  ordonnée,  fût-elle  provocante  par 
les  paradoxes  de  ses  apparences. 

C'est  au  fil  de  recherches  menées  à  la  fois  dans  l'abondante 
littérature  existante  sur  les  populations  mongoles,  et  directement 
parmi  celles-ci  en  République  populaire  de  Mongolie,  dans  la 
République  autonome  bouriate  d'U.R.S.S.,  et  dans  la  Région  auto- 
nome de  Mongolie  intérieure  en  Chine,  que  l'exemple  bouriate  a 
été  peu  à  peu  retenu.  Il  est  en  effet  apparu  apporter  deux  illustra- 
tions particulièrement  éclairantes  :  l'une  de  la  capacité  du  chama- 
nisme  à  perdurer  à  travers  divers  rebondissements  ;  l'autre  de  la 
rencontre  entre  les  deux  composantes  du  monde  mongol,  celle  de 
la  vie  de  chasse  en  forêt,  et  celle  de  la  vie  d'élevage  dans  la  steppe. 
Le  cadre  fourni  par  la  chasse  en  forêt  rend  sensible  qu'une  notion 
d'échange  est  au  cœur  de  la  pensée  chamaniste  :  un  échange  avec 
le  monde  confondu  des  animaux  et  des  esprits  qui  les  animent  de  la 
façon  dont  l'âme  anime  le  corps  de  l'homme;  échange  selon  lequel 
chacun  des  mondes  est  le  gibier  de  l'autre;  échange  qui  implique, 
pour  le  chasseur,  la  primauté  logique  de  la  prise  (de  la  chair  du 
gibier)  sur  le  don  (de  sa  propre  chair),  et  qui  implique  en  parallèle, 
pour  le  chamane,  une  chasse  symbolique  à  une  sorte  de  force  vitale 
qui  nourrit  l'âme  comme  la  viande  nourrit  le  corps  ;  échange  qui 
fait  de  la  maladie  une  perte  de  vitalité  dans  l'ordre  des  choses,  et 
donne  un  sens  à  des  aspects  autrement  énigmatiques  —  «  folie  », 
«  érotisme  »  —  du  comportement  chamanique...  Quant  au  mode  de 
vie  pastoral,  il  vient  à  la  fois  souligner  comme  en  contrepoint  les 
caractéristiques  de  cette  notion  d'échange,  et  en  révéler  une  moda- 
lité d'adaptation,  qui  donne  son  ampleur  au  personnage  du 
chamane  dans  la  vie  quotidienne. 

C'est  également  le  fil  des  recherches  qui  avait  doiuié  au 
chamanisme  le  r61e  de  clé  pour  comprendre  les  sociétés  mongoles, 
et  plus  particulièrement  celle  des  Bouriates  dans  ses  divers  états  et 
dans  sa  dynamique.  Pragmatique  par  essence  et  totalisateur  par  les 
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principes  qui  le  fondent  et  les  fonctions  qu'il  remplit,  le  chama- 
nisme  est  venu  se  profiler  à  l'arrière-plan  de  tous  les  aspects  parti- 
culiers abordés.  Peut-être  le  cadre  proposé  pour  rendre  compte  des 
faits  sibériens  scra-t-il  apte  à  éclairer  les  pratiques  hétéroclites  qui, 
ici  et  là  dans  le  monde,  leur  ressemblent  ou  se  réclament  d'une 
tradition  similaire. 

n  peut  à  cet  égard  paraître  abusif  de  prétendre  amorcer  une 
réflexion  générale  à  partir  d*un  exemple  particulier,  fût-il  enrichi 
d*a|»ports  comparatifs.  Mais  qui  saurait  définir  le  seuil  de  validité 
d'une  démarche  comparative,  entre  le  saupoudrage  des  sondages  de 
hasard  et  l'impossible  exhaustivité  ?  Comment  choisir  entre  la 
multiplicité  des  exemples  et  la  restitution  de  chacun  d*eux  dans  le 
cadie  qui  seul  lui  donne  sens  ?  entre  la  force  des  arguments  statis- 
tiques et  celle  de  l'approche  globale  que  réclame  l'anthropologie  ? 
Tout  au  long  l'exposé  tentera  de  présenter,  avec  ses  conditions 
d'application,  Thypothèse  tirée  de  l'étude  limitée  à  laquelle  la 
préférence  est  allée  ici  2. 


Pour  n'avoir  été  abordée  que  tardivement  et  indirectement,  l'étude  du 
chamanisme  n'en  a  pas  moins  bénéficié  des  enquêtes  linguistiques  et  ethno- 
gnq»li&|uei  menées  au  cours  des  missions  effectaées  en  République  popuhdre 
de  Mongolie  (1967,  1968,  1970,  1973,  1974,  1976,  soit  seize  mois  en  tout),  en 

République  autonome  bouriate  d'U.R.S.S.  (1968.  1970.  1974.  1978.  soit  six 
mois)  et  en  Région  autonome  de  Mongolie  intérieure  en  Chine  (1981,  un 
mois).  Toutes  ces  missions  ont  été  réalisées  au  titre  de  protocoles  d'échanges 
scientifiques,  établis  soit  par  le  Cbntre  natioiial  de  la  redierche  scientifique, 
soit  par  la  Direction  des  relations  caltorelles,  scientifiques  et  techniques  du 
ministère  des  Affaires  étrangères,  assurant  ma  prise  en  charge  respectivement 
par  l'Académie  des  sciences  de  Mongolie,  l'Académie  des  sciences 
d'U.R.S.S.  et  l'Académie  des  sciences  sociales  de  Chine.  Que  ces  organismes 
trouvent  ici  l'expression  de  ma  gratitude,  les  français  pour  leur  soutien,  les 
étnuigers  pour  leur  aocueiL 

Ces  derniers  (M]ganisèrent  des  séjours  et  des  tournées  dans  les  régions 

rurales  {cf.  carte  il,  p.  72"),  me  fais;int  bénéficier  de  la  compagnie  permanente 
d'un  ethnographe  natif.  De  tout  c*i*ur  je  remercie  ces  compagnons  d'enquête 
qui  furent  souvent,  aussi,  les  premiers  de  mes  informateurs  :  X.  Njambuu, 
S.  Dulamsfiren,  B.  Sodnom,  C.  Sfixbaatar  en  Mongolie,  P.  B.  Baldaniapov, 
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S.  Bardaxanova,  K.  D.  Basaeva,  G.  Galdanova  et  L.  O.  Pinueva  en  Bouriatie, 
Ô.  Mandax,  Ô.  Naranbat  et  RaSiâiren  à  Huhhot  en  Mongolie  intérieure.  Je 
remercie  également,  pour  leurs  consultations,  et  pour  les  livres  —  autrement 
inaccessibles  —  qu'ils  ont  en  l'amaUlité  de  m*envoyer  au  fil  des  années,  les 
spécialistes  de  ces  diverses  académies  et  d'autres  institutions  locales  : 
S.  Badamxatan,  C.  Luvsani^av,  P.  Jadamsiiren,  C.  Sagdarsiiren  à  Oulan-Bator, 
S.  P.  Baldaev,  T.  M.  Mixajlov,  V.  Rassadin  à  Oulan-Oudé,  N.  O.  SarakSinova  à 
Irkoutsk,  V.  D.  Dylykova,  S.  Nckljudov,  E.  Novgorodova,  B.  Riftin  et 
N.  2ukov8kaja  à  Mosocm.  S.  KljaStomyj  et  V.  ReSetov  à  Léningrad,  et 
S.  Nasunbajar  à  Pékin.  Ma  reconnaissance  va  particulièrement,  parmi  eux,  à 
X.  Njambiiu  qui  pendant  de  longs  mois  m'enseigna  sa  langue  et  fut  le  premier 
à  me  familiariser  avec  les  traditions  mongoles,  ainsi  qu'à  C.  Sagdarsiircn  et 
S.  Dulam,  venus  à  Paris  contribuer  à  la  mise  au  point  d'un  dictionnaire 
mongol-français,  pour  les  commentaires  dont  ils  enrichirent  le  travail  de 
traductioa.  A  ma  reconnaissance  d'ethnologue  envers  tous,  s'en  ajoute  une, 
sinqileiiieat  humaine,  pour  leur  hospitalité  et  leur  générosité  à  me  faire  par- 
tager ce  que,  de  leur  culture,  leur  inspirait  leur  sensibilité  personnelle. 

De  nature  différente,  ma  dette  envers  mes  maîtres  et  collègues  n'est  pas 
moindre;  que  cet  ouvrage  soit  l'expression  de  ma  reconnaissance  envers 
É.  Lot-Faldc,  qui  m'initia  au  chamanisme  sibérien.  J'ai  une  gratitude  toute 
particulière  envers  É.  de  Dampicrre,  pour  son  accueil  enrichissant  et  amical  au 
Laboratoire  d'ethnologie  et  de  sociologie  comparative,  et  pour  son  soutien 
constant  et  éclairé,  notamment  durant  la  rédaction  du  présent  ouvrage.  Ce 
labcmtoire  n'a  cessé  de  constituer  pour  moi  un  cadre  à  la  fois  compréhensif  et 
stimulant,  ce  dont  je  suis  reconnaissante  à  l'enseinble  de  ses  membres.  Je 
remercie  Cl.  Tardits,  pour  son  incitatimi  à  entrer  à  l'École  pratique  des  hautes 
études,  dont  l'effet  a  été  une  stimulation  permanente.  J'adresse  aussi  tous  mes 
remerciements  à  Fr.  Aubin,  L.  Bazin,  J.-P.  Chaumeil,  B.  Chichlo,  M.-D.  Even, 
A.  Guillemoz,  A.  Hatto,  W.  Heissig.  A.  Losonczy,  M.  Oppitz,  J.  Pouillon, 
O.  Rouget,  A.  de  Sales,  B.  Saladin  d'Anglure,  D.  ^gury,  A.  Zempleni,  ainsi 
qu'aux  participants  de  mon  séminaire  dont  les  réactions  à  mes  propositions  et 
les  contributions  personnelles  m'ont  été  fort  précieuses.  Je  tiens  à  exprimer 
une  reconnaissance  toute  spéciale  envers  M.-L.  Beffa  et  L.  Delaby,  pour  leur 
aide  multiforme  et  de  qualité  inestimable  au  cours  d'une  longue  collaboration, 
et  pour  leur  soin  à  relhe  cet  ouvrage,  qui  doit  beaucoup  à  leurs  remarques  et 
Gonsdls,  ainsi  qu'à  leur  sympathie.  J'adresse  égalonent  mes  vifs  remercie- 
ments, pour  leur  contribution  à  la  réalisation  de  ce  travail,  à  M. -H.  Delamare 
(réalisation  technique),  à  J.-M.  Chavy  (cartes  et  dessins),  et  à  M.-D.  Mouton 
(vérifications  bibliographiques).  C'est  très  profondément  que  je  remercie  mon 
mari  et  mes  enfants  pour  leur  compréhension  à  l'égard  des  exigences  du 
travail  d'ethnologue.  Ma  patimde  va  enfin,  pour  l'enridiissement  et  l'ouver- 
ture de  ma  propre  vue  du  monde,  des  gens  et  des  choses,  aux  chamanes  et  aux 
chamanistes  de  tous  les  lieux  et  de  tous  les  temps. 
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NOTE 

SUR  LA  TR  ANSLITTÉR  ATION 


La  translittération  des  termes  notés  en  alphabet  cyrillique  suit  la 
norme  afnor  (n°  46001),  avec  des  modifications  et  des  additions 
pour  tenir  compte  des  lettres  supplémentaires  du  mongol  et  du 
bouriate  : 


cyrillique  afnor 

X  h 
e  e 

ë  e 

e 

Y 


translittération  adoptée 
X 

e  (russe) 

je  (mongol  et  bouriate) 
ë  (russe) 

jo  (nongol  et  bouriftte) 

ô 

û 


L*ordiographe  des  termes  mongols  et  bouriates  est  celle  donnée 
par  les  dictionnaires  de  ces  langues  (respectivement  Cevel  1966  et 

Ceremisov  1973).  Certains  termes  mongols  sont  donnés  également 
en  translittération  de  l'écriture  mongole  traditionnelle,  d'après  les 
règles  adoptées  par  la  revue  Etudes  mongoles  (1970,  1,  53).  Les 
termes  d'autres  langues  sibériennes  sont  notés  d'après  l'ortho- 
graphe donnée  par  l'auteur  cité.  Les  noms  propres  répertories  dans 
les  dictionnaires  français  usuels  ont  été  notés  dans  leur  graphie 
francisée. 
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INTRODUCTION 

QUESTIONS  SUR  LE  CHAMANISME 


La  spécificité  de  l'Union  soviétique,  due  à  la  volonté  de  transforma- 
tion sociale  et  d'éducaiion  athéiste  du  régime  soviétique,  impose  à 
rethnologue  nne  approche  extensive  et  an  recours  important  à  la 
littérature.  La  perspective  comparative  encouragée  par  l'objet  même 
conduit  à  privilégier  la  mise  en  lumière  d'un  ordre  logique  des  divers 
états  de  chamanisme  et  des  divers  processus  de  symbolisation. 

L'existence  de  plusieurs  bilans  publiés  des  approches  du  chama- 
nisme permet  de  s'en  tenir  ici  à  dresser  un  bref  inventaire  des 
questions  pendantes,  appelées  à  rester  à  Tarrière-plan  de  Tétude  qui 
suivra.  Les  diverses  interprétations  partielles  qui  prévalaient  naguère 
(phénomène  comportemental  pathologique  ou  charismatique,  culte 
thérapeutique,  technique  de  communication  avec  la  surnature...)  sont 
aujourd'hui  abandonnées,  et  la  nature  de  système  symbolique  est 
largement  reconnue  au  chamanisme.  Mais,  si  nul  ne  fait  plus  dériver 
le  chamanisme  d'une  logique  de  la  personnalité  et  ne  le  réduit  plus  à 
une  technique,  il  reste  à  rendre  compte  de  ce  que  ce  système  symbo- 
lique porte  effectivement  la  marque  des  personnalités  qui  le  mettent 
en  œuvre,  et  ne  se  manifeste  souvent  que  sous  l'aspect  de  pratiques 
compatibles  avec  d'autres  systèmes  symboliques,  de  types  divers;  il 
reste  surtout  à  définir  son  fondement,  dans  sa  spécificité. 
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1.  Une  ethnographie  extensive. 


Dans  l'étude  de  la  société  chamaniste  bouriate,  les  choses  ne 
sont  simples  ni  du  côté  des  Bouriates  ni  de  celui  du  chamanisme. 
Elles  ne  facilitent  pas  le  projet  (qui  déjà  n'allait  pas  de  soi)  de 
demander  à  un  phénomène  de  fournir  une  vue  globale  d'une 
société,  et  à  une  société  d'illustrer  un  phénomène.  Les  groupes 
rassemblés  sous  le  nom  de  Bouriates,  bien  que  relevant  tous  du 
monde  mongol,  sont  hétérogènes,  différant  par  le  milieu,  le  mode 
de  vie  et  l'histoire.  Les  contacts  extérieuis  les  oot  depuis  long- 
temps marqués  (leur  entrée  dans  Tempire  russe  date  du  milieu  du 
xviP  siècle)  et  l'observation  de  la  société  contemporaine,  intégrée 
dans  l'Union  soviétique,  ne  va  pas  non  plus  de  soi.  Quant  au 
chamanisme,  nulle  discipline  ne  le  maîtrise  et  nulle  théorie  n'en 
rend  compte.  Même  un  consensus  sur  les  phénomènes  auxquels 
appliquer  le  terme  fait  défaut.  Les  formes  que  Ton  est  spontané* 
ment  tenté  d'appeler  chamaniques  sont  nombreuses  et  variées, 
dispersant  les  tentatives  d'approche. 

Divers  facteurs  canalisent  d'emblée  la  L'objet 
démarche,  déconseillant  la  voie  de  la  monographie 
pour  encourager  celle  de  la  comparaison  et  de  la  synthèse  ;  ils 
tiennent  tant  à  la  nature  des  faits  qu'à  celle  des  sources  et  aux 
conditions  actuelles  d'étude.  De  prime  abord,  tout  détournerait  de 
rapproche  edmographique.  Les  soufoes  les  plus  anciennes  sont 
postérieures  à  l'entiée  des  Bouriates  dans  l'empire  russe;  suscitées 
pour  la  plupart  par  l'intérêt  colonial,  elles  souffrent  du  caractère 
partial  et  partiel  inhérent  à  leur  nature.  Ensuite  la  présence,  vieille 
de  soixante  ans,  du  projet  soviétique  d'instaurer  un  nouveau 
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modèle  de  société,  pourrait  dissiper  toute  illusion  sur  la  possibilité 
de  saisir  sur  le  terrain  quelque  chose  d'une  vie  traditionnelle. 
Pourtant  l'entreprise  n'est  pas  vaine.  L'abondance  des  sources,  qui 
couvrent  de  façon  continue  plus  de  deux  siècles,  vient  compenser 
leurs  défauts  :  499  titres  sont  recensés  dans  la  bibliographie  du 
chamanisme  bouriale  entre  1774  et  1971  (Mixajiov  &  Xoroàix 
1973),  888  dans  celle  du  chamanisme  sibérien  entrç  1800  et  1977 
(Swienko  1978).  Leur  disparité  même  met  en  relief  ce  qui  perduie 
et  ce  qui  change,  ce  qui  ressemble  et  ce  qui  difière.  Quant  à  la 
conjoncture  actuelle,  à  défaut  de  satisfaire  Tedmologue  en  quête  de 
«  tradition  »  ou  d*«  observation  participante  »,  elle  lui  pennet 
d'évaluer  les  données  antérieures  ;  elle  lui  donne  aussi,  à  travers  la 
kyrielle  des  diangements  —  décrétés,  subis,  voulus,  tentés  — ,  une 
matière  quasi  expérimentale  de  choix  :  si  le  désolent  les 
campagnes  contre  les  croyances  religieuses  et  les  coutumes  jugées 
rétrogrades,  l'attendront  les  surprises  des  réactions  en  chaîne  et  les 
richesses  de  la  créativité  rituelle.  D'ailleurs,  comment  fixerait-on  à 
une  recherche  anthropologique  un  seuil  de  vanité? 
Villusio  L'objet  d'étude  ne  peut  donc  être  ni  la  société 

de  la  tradition  traditionnelle  »,  enfouie  dans  un  passé  aboli 
qu'il  est  illusoire  de  vouloir  reconstituer,  ni  celle 
d'aujourd'hui,  qui  relève  d'autres  approches.  Que  Ton  se  garde 
cependant  de  les  opposer  Tune  à  l'autre,  et  de  se  prendre  au  leurre 
de  la  tradition.  Celle-ci  est  moins  l'ensemble  des  manières  de 
penser  et  de  faire  d'une  société  idéalement  vierge  de  toute 
influence  extérieure  (ce  que  prétendent  être  les  traditions),  que 
l'état  de  société  et  le  processus  qui  les  engendrent.  Fondée  sur  la 
notion  de  transmission  au  sein  de  la  société,  elle  consiste  à  invo- 
quer la  parole  des  ancêtres  ou  à  se  prévaloir  d'elle  pour  cautionner 
la  pratique  des  vivants.  Or,  la  parole  des  ancêtres,  en  l'absence 
d'écriture,  ce  sont  les  vivants  qui  la  disent.  Et  si  les  sociétés  que 
l'on  qualifie  de  traditionnelles  sont  généralement  celles  que  l'on 
dit  aussi  de  «  tradition  orale  »,  c'est  que  la  vitalité  et  l'efficacité 
d'une  tradition  sont  précisément,  chose  évidente  et  banale  à 
rappeler,  en  raison  directe  du  jeu  sur  ses  références  qu'autorise  son 
caractère  oral  (et  qui  serait  sinon  empêché,  du  moins  altéré  et 
déplacé  par  l'écriture).  Aussi  aurait-on  tort  de  tenir  Vu  état  tradi- 
tionnel »  d'une  socié^  pour  garant  de  son  immobilité,  même  si  les 
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intéressés  jurent  de  leur  fidélité  au  passé  de  leurs  pères  :  ce  jeu  a 
pour  condition  de  s'effectuer  à  l'insu  de  ceux  qui  en  sont  les 
acteurs.  (Aussi  les  Exirit-Bulagai,  Bouriates  de  l'ouest  du  lac 
Bailcal,  qui  dans  les  années  trente  continuaient  de  refuser  la  nota- 
lion  de  leurs  traditions  dans  leur  langue,  alors  qu'ils  écrivaient  en 
russe  leurs  affaires  administratives»  étaient-ils  encore  une  société 
traditioniielle.)  Ainsi  la  traditioo,  mécanisme  mental  d'ajustement 
perpétuel  entre  traditions  et  réalités,  ne  oesse-t-elle  pas  d'opérer  au 
moindre  contact,  ne  serait-ce  que  pour  absoiber  le  changement;  et 
c*e8t  peut-être  par  des  refus  ou  des  innovations  qu'elle  agit,  tout 
autant  que  par  des  répétitions  madiinales.  A  quoi  alors  mesurer  la 
tradition,  à  quoi  juger  de  son  maintien  ou  de  sa  disparition?  A  la 
proportion  relative  de  son  exercice  et  de  celui  du  mode  de  penser 
emprunté  ?  Et  que  faire  lorsque  leurs  interactions  donnent  nais- 
sance à  un  mécanisme  syncrctiquc,  qui  opère  comme  une  nouvelle 
tradition?  La  lâche  serait  vaine,  puisque  toute  société,  si  transfor- 
mée soit-elle,  doit,  pour  continuer  d'exister,  garder  quelque  chose 
d'elle-même  qui  lui  serve  à  formuler  sa  singularité  et  permette  à 
ses  membres  de  se  reconnaître  en  elle. 

Aussi  8*en  tiendra-t-on  à  un  usage  de  commodité  de  ces  notions 
et  portera-t-on  l'effort,  non  sur  la  restitution  du  contenu  originel 
d'un  coips  de  traditions  dont  l'existence  est  douteuse,  mais  sur  la 
mise  en  évidence  des  mécanismes  qui  les  produisent  et  les 
meuvent.  Et  s'il  est  légitime  de  chercher  à  remonter  à  l'état  primi- 
tif des  phénomènes  pour  tenter  d'en  saisir  la  raison  d'être,  il  n'est 
pas  sûr  que  la  chasse  aux  «  survivances  »  en  soit  la  bonne  voie  (des 
formes  anciennes  ont  pu  se  maintenir  et  leurs  enjeux  disparaître, 
des  formes  nouvelles  ont  pu  se  trouver  investies  d'enjeux  authen- 
tiques), et  il  est  sûr  en  revanche  que  l'on  aurait  tort  de  rejeter  la  vie 
d'aujourd'hui  au  nom  d'une  nostalgie  du  passé  :  le  fait  que  des 
chaniancs  de  nos  jours  célèbrent  le  départ  d'un  garçon  au  service 
dans  l'armée  Rouge  en  est  le  gage. 

L'on  aurait  tort  surtout  de  ne  pas  saisir  Tocca-  ...  et  les  vertus  de 
sien  offerte  de  la  comparaison,  seul  équivalent  la  emivaraison 
accessible  aux  sciences  humaines,  disait 
G.  Dumézil,  de  l'expérimentation  qui  fonde  les  sciences  naturelles. 
A  cet  égard,  les  Bouriates  fournissent  un  ensemble  de  choix, 
formant,  grâce  aux  mouvements  de  peuples  et  aux  rencontres  de 
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cultures  qui  se  sont  produits  parmi  eux,  un  champ  de  variantes,  que 
viennent  élargir  les  autres  sociétés  sibériennes,  voisines  ou 
parentes.  Déjà  l'histoire  de  la  colonisation  russe  déploie  en  une 
palette  bigarrée  les  réactions  à  son  avance.  Et  l'histoire  des  mino- 
rités de  l'Union  soviétique  a,  par  son  caractère  de  transformation 
délibérée  comme  par  les  tâtomiements  que  celle-ci  a  entraînés, 
quelque  chose  d'une  expérimentatioiL  Assuiément  les  Bouriates  ne 
possèdent  pas,  pour  l'étude  du  diamanisme,  cette  soite  de  privilège 
a  priori  qu'ont  leurs  voisins  toungouses,  de  qui  vient  le  nom  même 
de  «  chamane  »  (Lot-Falck  1977a,  7-18).  Ils  n'ont  pas  non  plus 
celui  d'être  restés,  comme  les  petits  peuples  du  Grand-Nord  ou  de 
la  région  de  l'Amour,  longtemps  à  l'abri  d'une  intense  pénétration. 
Mais  ils  ont  pour  eux  d'avoir,  de  par  leur  variété  même,  des  points 
communs  avec  tous.  Si  bien  que,  dans  l'ensemble,  ressemblances 
et  différences  sont  suffisantes  pour  à  la  fois  autoriser  la  comparai- 
son et  donner  lieu  à  des  variations  significatives.  Ainsi  ne  cher- 
chera-t-on  pas  à  retracer  une  tranche  quelconque  de  la  vie  bouriate, 
ni  à  définir  dans  l'aibsolu  un  ordre  des  choses,  mais  plntdt  à  saisir 
ce  lien  qui  tisse  les  uns  aux  autres  les  états  de  la  société  et  fonde 
son  identité  ;  non  à  repérer  pour  eux-mêmes  changements  et  perma- 
nences, mais  plutôt  à  entrevoir,  à  travers  eux,  quelque  chose  des 
principes,  facteurs  et  processus  qui  les  déterminent.  D'où  l'intérêt 
porté  aux  composantes  mentales  plus  qu'aux  formes  institution- 
nelles, à  la  «  culture  »  plus  qu'à  la  société.  D'où  aussi  la  part  déli- 
bérément spéculative  de  la  démarche,  qui  s'efforcera  de  dégager  de 
la  masse  des  données  des  fils  conducteurs  pour,  à  partir  d'une 
collecte  initialement  naïve,  les  interroger  plus  avant,  et  finalement, 
sinon  les  penser  toutes  ensemble,  du  moins  proposer  une  voie  pour 
les  suivre  dans  leur  articulation. 

Pour  donner  une  référence  concrète  à  la  réflexion,  seront  plus 
particulièrement  étudiés  une  frsMïtion  de  la  société  et  un  moment  de 
l'histoire  :  la  tribu  des  Exirit-Bulagat  de  CisbaUcalie,  seuls 
Bouriates  autochtones,  à  la  charnière  des  xix«  et  xx«  siècles, 
époque  à  la  fois  bien  documentée  et  encore  accessible  à  la  mémoire 
des  informateurs  âgés.  Auparavant,  auront  été  présentés  les  diffé- 
rents types  de  sources,  puis  l'ensemble  regroupé  sous  le  nom  de 
Bouriates,  dans  son  cadre  sibérien  et  les  grandes  lignes  de  son 
histoire. 

22 


Copyrighted  materia 


QUESTIONS  SUR  LE  CHAMANISME 

Un  aperçu  des  problèmes   rencontrés   dans  Le  thème 

l'étude  du  chamanisme  occupera  la  suite  de  cette 
introduction.  Au  début  de  cette  recherche,  il  n'était  pas  attendu  de 
ce  phénomène  qu'il  fournisse  une  vue  d'ensemble  d'une  société.  Il 
était  au  contraire  marqué  par  l'image  brossée  du  chamane  dans  la 
plupart  des  textes  jusqu'à  une  époque  récente  :  fou,  mystique  ou 
charlatan,  le  personnage  était  de  toute  façon  un  marginal.  C'est  en 
plusieurs  étapes  que  s'est  foigé  le  rôle  totalisateur  qui  est  ici 
dévolu,  non  au  personnage,  nuis  au  système  dont  il  est  l'agent 
D'abord  le  chamane  est  apparu  susceptible  d'intervenir  quasiment 
dans  tous  les  domaines  de  la  vie,  et  ce  en  des  occasions  cruciales  : 
pareille  polyvalence,  pareille  importance  ne  pouvait  échoir  à  un 
marginal.  La  seconde  étape  a  été  la  remarque  de  l'interdépendance 
entre  le  chamane  et  la  communauté  qui  le  dit  chamane  :  il  devenait 
alors  impossible  d'isoler  le  chamane  comme  de  faire  l'impasse  sur 
lui.  Ce  n'était  pas  le  personnage  du  chamane  qui  se  trouvait  à  la 
croisée  des  voies  d'étude  empruntées,  mais  un  réseau  de  représen- 
tations et  de  pratiques  le  dépassant  tout  en  l'ayant  pour  pivot  :  il  ne 
s'agissait  plus  de  définir  une  position  et  un  rôle,  mais  de  cerner  un 
système.  C'est  la  rencontre  du  chamane  et  du  héros  épique  exirit- 
bulagat  qui  a  été  décisive  :  elle  a  doimé  sa  pertinence  aux  épopées, 
et  sa  dimension  structurelle  et  totalisante  au  chamanisme.  Les 
épopées  ont  suggéré  l'idée  d'une  conception  unifiée  des  divers 
domaines  de  relations,  plus  précisément  d'une  similitude  et  d'une 
interdépendance  de  structure  entre  la  chasse,  l'alliance  matrimo- 
niale et  le  chamanisme  dans  leurs  relations  respectives  avec  les 
êtres  naturels,  sociaux  et  surnaturels.  Puisque  la  notion  de  chama- 
nisme se  donne  d'emblée  pour  idéologique,  il  lui  sera  ici  imparti  de 
désigner  cette  conception  dont  il  est  partie  prenante  en  tant  que 
phénomène. 

De  cette  perspective  d'un  lien  fondamental  entre  chasse, 
alliance  et  chamanisme,  est  née  une  hypothèse  qui  est  apparue 
rendre  compte  de  façon  organisée  d'un  grand  nombre  de  faits 
autrement  gratuits  ou  isolés  ;  elle  in.spirera  la  présentation  des 
données,  qui  en  retour  la  mettront  à  l'épreuve.  Il  importe  de  souli- 
gner qu'ime  interprétation  d'ensemble,  imique  dans  son  principe, 
n'était  pas  recherchée  par  avance,  et  de  préciser  que  l'hypothèse 
proposée  n'a  d'autre  fin  que  d'être  un  outU  d'étude,  sans  prétendre 
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refléter  la  ou  une  vue  indigène,  encore  moins  s*y  substituer.  Si  elle 
a  été  adoptée,  c'est  qu'elle  s'est  avérée  efficace  pour  comprendre 
les  données,  jusque  dans  leurs  silences  et  leurs  contradictions,  et 
féconde  pour  les  questionner  dans  une  perspective  toujours  plus 
vaste.  Aussi  demande-t-elle  à  être  jugée  globalement,  au  niveau 
des  principes  plus  qu'à  celui  des  faits,  dans  les  corrélations  entre 
élénients  plus  que  dans  ceux-ci  pris  isolément;  c'est  ainsi  qu'elle 
peut  avoir  une  chance  de  trouver  des  applications  ailleurs  qu'en 
Sibérie,  de  fournir  des  critères  pour  discerner  le  contingent  du 
nécessaire,  et  peut-être,  finalement,  d'aboutir  à  une  définition. 

Aucune  sélection  de  principe  n'a  été  faite  entre 
<^P^o^  les  divers  ordres  de  données,  dans  l'idée  que 

chacun  fournissait  un  éclairage  propre  sur  le  fond  des  choses  et  que 
tous  venaient  se  répondre  et  se  compléter,  dans  l'idée  aussi  que 
l'interprétation  anthropologique  avait  vocation  d'être  globale,  avec 
ses  chances  d'intégration  et  ses  risques  d'inadéquation.  Pour  une 
raison  de  principe  d'abord,  celle  que  le  fondement  de  tout  ce  qui 
caractérise  comme  telle  une  société  (ses  institutions,  ses  coutumes, 
ses  représentations)  est  d'ordre  symbolique,  sans  que  rien  limite  au 
préalable  le  champ  qu'investit  te  symbote.  Or  la  fonction  symbo- 
lique implique  un  déplacement,  un  décalage  —  un  symbole  renvoie 
à  autre  dhose  que  ce  qu'il  montre  ou  dit  — ^  et  son  exercice  repose 
sur  ce  déplacement  et  les  possibilités  de  manipulation  qu'il 
renferme  —  le  jeu  de  renvoi  permanent  entre  chasse,  alliance  et 
chamanisme  auquel  se  livrent  les  sociétés  sibériennes  en  sera 
riliustration.  On  ne  saurait  donc  exclure  par  avance  ni  un  domaine, 
ni  un  type  de  données. 

Ensuite,  comment  préférer  les  mythes  aux  rites,  les  institutions 
aux  pratiques,  ou  l'inverse  ?  Comment  dire  les  uns  plus  «  conser- 
vateurs »  ou  les  autres  moins  «  manipulables  »?  Les  variantes  des 
mythes  partout  dans  le  monde  sont  là  pour  dire  à  quel  point 
peuvent  changer  les  traditions  sans  cesser  d'être  des  traditions. 
Racontant  des  histoires,  les  mythes  seraient,  selon  maints  auteurs, 
directement  soumis  à  l'exercice  de  la  pensée  et  à  ce  titre  en  perpé- 
tuel remaniement,  tandis  que  les  rites,  voués  à  l'automatisme, 
échapperaient  à  la  conscience  et  à  la  recréation  individuelle,  et 
seraient  donc  plus  authentiques.  Mais  il  n'est  pas  fatal  qu'il  en  soit 
ainsi.  L'aspect  événementiel  d'un  mythe  ne  peut  en  constituer  te 
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sens  anthropologique,  sauf  à  nier  la  propriété  qui  le  fait  mythe  et 
qui  réside  dans  l'inconscience  de  sa  portée  :  qu'un  mythe  soit 
ressenti  comme  tel.  et  il  cesse  d'être  un  mythe.  Quant  à  la  fixité 
apparente  des  rites,  elle  ne  doit  pas  masquer  les  changements  qui, 
dans  une  société  de  tradition  orale,  les  affectent  imperceptible- 
ment :  si  la  nécessité  rituelle  peut  les  figer  et  les  vider  de  sens,  elle 
prat  aussi  conduire  à  les  réinvestir  de  sens  toujours  nouveaux  qui 
en  retour  modifient  leur  forme.  Un  mot  en  sera  dit  à  propos  de 
l'épopée.  Qiaque  discours,  chaque  registre  d'une  société  parle 
d'elle  à  sa  manière;  si,  par  exemple,  rite  d'accès  à  la  fonction 
chamanique,  mariage  et  épopée  parlent  d'alliance,  c'est  pour  n'en 
pas  dire  la  même  chose  —  il  n'est  alors  pas  indifférent  que  l'un  en 
dise  ceci  et  l'autre  cela. 

Pareil  propos,  dira-t  on,  oblige  à  Texhaustivité.  Tel  n'a  pas  été 
le  cas.  Ni  quant  aux  données,  trop  abondantes,  et  c'est  une  infor- 
mation incomplète,  mais  espérée  représentative,  qui  a  été  préférée 
à  une  perspective  tronquée  par  l'exclusion  a  priori  de  tel  ou  tel 
domaine.  Ni  quant  à  l'analyse,  car  si  tout  élément  peut  laisser 
apparaître,  à  l' arrière-plan,  tout  le  reste,  tous  n'offrent  pas  une 
égale  lumière  pour  éclairer  ce  fond,  et  c'est  de  façon  irrégulière 
qu'ont  été  exploités  les  divers  types  de  données.  Ainsi  les  épopées 
ont  reçu  un  traitement  de  faveur,  non  par  choix  préalable  ni  sans 
avoir  tenu  compte  des  autres  discours,  mais  en  raison  de  leur 
richesse  conceptuelle  et  de  la  spécificité  rituelle  de  leur  exécution. 
Enfin,  si  rien  n'a  d'avance  été  écarté,  il  est  évident  qu'au  tenne  de 
l'analyse,  toutes  les  données  ne  sont  pas  de  même  poids  :  rien,  par 
exemple,  ne  laissait  prévoir  la  place  finalement  secondaire  de  la 
cure  de  maladie  pour  comprendre  le  chamanisme,  et  l'avancée  au 
premier  plan  d'un  menu  geste  rituel,  celui  de  nourrir,  de  morceaux 
de  viande  bien  réels,  des  figurines  faites  de  fourrure  ou  de  bois. 

Quant  à  la  comparaison,  elle  ne  visait  pas  à  identifier  des 
emprunts,  à  retracer  des  circuits  d'influence,  qui  importent  à 
l'histoire  mais  n'ont  qu'une  valeur  explicative  limitée  —  au-delà, 

il  reste  à  comprendre  la  raison  de  l'emprunt,  et  de  tel  emprunt 

plutôt  que  de  tel  autre.  Il  fallait  d'abord  s'informer  sur  les  sociétés 
de  chasse  de  la  forêt  sibérienne,  compte  tenu  de  la  relative  pénurie 
bouriate  sur  ce  point  et  de  l'importance  attribuée  à  la  chasse  dans 
les  fondements  du  chamanisme.  n  fallait  aussi  disposer  de 
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variantes  pour  éprouver  l'hypothèse  d'une  conception  unifiée  des 
domaines  de  relations,  pour  suivre,  au  fil  des  changements,  les 
mouvements  de  la  corrélation  supposée  entre  chasse,  alliance  et 
chamanisme,  et  pour  envisager  son  éventuelle  extension  à  une 
corrélation  plus  générale  entre  mode  de  vie  (ou  plutôt  point  de  vue 
d'où  un  mode  de  vie  est  pratiqué),  mode  d*oiganisatioa  et  mode  de 
pensée.  B*où  Tencliaîkieinent  de  comparaisons  parallèles  avec 
d'autres  sociétés  de  chasse  de  la  forêt  sibérienne,  et  de  comparai- 
sons contrastives  tant  entre  les  divers  groupes  bouriates  qu'avec  les 
autres  sociétés  mongoles.  La  richesse  ethnographique  bouriate  en 
matièie  de  pastoialisme  mènera  à  réduire  à  un  renvoi  de  principe 
l'appel  comparatif  aux  peuples  en  bordure  de  toundra  et  de  steppe  i. 
Le  chapitre  vn,  «  Invitation  en  forêt  »,  qui  présente  l'univers  de  la 
chasse,  s'efforcera  de  préciser  en  quel  sens  l'environnement 
naturel  et  le  mode  de  vie  importent  à  la  pensée  chamanique. 

La  mise  en  évidence  des  variations  de  cette  corré- 
Perspectives  lation  entre  modes  de  vie,  d'organisation  et  de 
pensée  esquissera  un  schéma  définissant  plusieurs  états  de  chama- 
nisme envisagés  dans  une  sorte  d'enchaînement  évolutif,  avec  une 
insistance  sur  le  mouvement  de  bascule  qui  affecte  conjointement 
les  divers  dmiaines  de  relations  à  un  certain  moment  de  leur  trans- 
fonnation.  Ce  schéma  se  veut  limité  à  l'aspect  logique  des 
passages  d'un  état  à  l'autre  de  chamanisme,  sans  préjuger  des 
manifestations  historiques  (celles-ci  ne  sont  pas  univoques  et 
peuvent  être  régressives);  il  ne  prétend  pas  que  les  formes  réelles 
obéissent  strictement  aux  modèles  abstraits  à  partir  d'elles,  mais 
veut  seulement,  en  discernant  le  contingent  du  récurrent,  présenter 
une  voie  pour  une  étude  d'ensemble  2.  Il  propose  que  le  chama- 
nisme en  soi  s'enracine  dans  la  vie  de  chasse,  non  en  raison  du 
rapport  historique  (maintes  fois  souligné)  dû  à  l'archaïsme  de  l'un 
et  de  l'autre,  mais  en  raison  d'un  rapport  de  nécessité  fondé  sur  ce 
qui  semble  caractériser  le  chamanisme  au  niveau  le  plus  général  : 
la  gestion  de  l'aléatoire.  La  vision  du  monde  du  chasseur  se 
présente  comme  conditionnée  par  la  donnée  empirique  qu'est  le 
caractère  imprévisible  de  l'apparition  du  gibier,  et  la  pensée 
chamanique  s'interprète  comme  la  création  de  moyens  sym- 
boliques pour  agir  sur  cet  aléa.  C'est  alora,  outre  le  piège  de 
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l'évolutionnismc,  celui  du  déterminisme  que  l'on  frôle,  à  poser 
ainsi  la  vie  de  chasse  en  référence  absolue. 

Contre  ce  double  piège,  la  défense  est  double.  D'une  part,  le 
modèle  dégagé  pour  le  chamanisme  de  chasse  offre  un  principe 
explicatif  qui  intègre  tous  les  aspects  du  phénomène  ;  les  sociétés 
de  chasse  de  la  fofët  sibérienne  présentem  une  lemaïqiiable  homo- 
généité, malgré  leurs  différences  ethniques  et  linguistiques  :  il  y  a 
plus  de  similitudes  entre  elles  qu'il  n*y  en  a  entre  un  fragment 
chasseur  et  un  fragment  éleveur  de  la  même  ethnie,  et  ce  n'est  que 
projetées  sur  la  toile  de  fond  du  chamanisme  de  chasse  que 
s'agrègent  les  diverses  pratiques  chamaniques  d'un  milieu  pastoral, 
même  absentes  de  la  vie  de  chasse.  D'autre  part,  la  vie  de  chasse 
ne  doit  pas  son  rôle  de  référence  du  chamanisme  aux  réalités  de  la 
chasse,  mais  à  la  place  cruciale  que  celle-ci  réserve  à  raction  sur 
l'aléatoire  :  les  changements  dans  la  place  et  la  nature  des  aléas 
commandent  révolution  du  chamanisme. 

Par  ailleurs,  cette  corrélation,  par  le  jeu  de  renvoi  qu'elle 
suscite  entre  domaines,  ouvrira  une  réflexion  sur  le  symbolisme, 
plus  large  que  ne  le  réclamait,  à  lui  seul,  le  souci  de  tenir  compte 
des  contraintes  imposées  par  la  nature,  symbolique,  des  principaux 
matériaux  :  les  représentations.  Déjà  les  rqnésentations,  qui 
réfèrent  à  autre  chose  que  ce  qu'elles  disent,  ne  peuvent  être  prises 
directement  pour  concepts  analytiques,  qui  signifient  ce  qu'ils 
désignent;  les  catégories  indigènes  ne  peuvent  donc  pas  plus  être 
utilisées  comme  catégories  d'analyse  que  celles-ci  ne  peuvent  se 
substituer  à  celles-là  comme  substance  des  représentations  ;  aussi 
a-t-on,  pour  limiter  les  confusions  tout  en  traduisant  les  termes 
indigènes,  distingué  graphiquement  les  représentations  («  anima- 
tion »)  des  outils  d'analyse  (rf.ndeur).  La  réflexion  sur  le  symbo- 
lisme traversera  l'exposé  sous  forme  de  remarques  ponctuelles, 
selon  trois  voies,  l'une  relative  au  caractère  implicite  de  la  réfé- 
rence, une  autre  au  jeu  sur  les  virtualités  du  sens,  et  une  autre 
encore  au  trajet  (évolutif,  lui  aussi)  du  processus  de  symbolisalion, 
qui  s'éloigne  toujours  plus  d'un  fondement  en  nature  pour  aller 
vers  un  plus  grand  arbitraire. 

En  somme,  ce  que  l'analyse  mènera  à  voir  derrière  la  beauté 
des  récits,  la  fantaisie  des  rites  ou  les  drames  des  hommes  n'aura 
sans  doute  pas  grand-chose  à  voir  avec  ce  qui  se  passe  dans  la  tête 
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de  ceux  qui  les  disent,  les  font  ou  les  vivent  ^  Rlle  se  doit  même  de 
n'y  point  prétendre,  puisque  ce  qu'elle  cherche  —  les  principes  qui 
guident  une  société,  les  mécanismes  qui  la  meuvent  —  doit  pour 
être  efficace  échapper  à  sa  conscience,  faute  de  quoi  s'ouvrirait 
l'accès  à  la  critique  et  à  la  manipulation.  Peut-être  est-ce  la  plus 
tragique  des  servitudes  anthropologiques  que  de  devoir  perdre  la 
pensée  et  la  sensibilité  immédiates  pour  pouvoir  atteindre  leurs 
fondements;  encore  peut-on  tenter  de  tisser  de  Tune  à  l'autre  assez 
de  liens  pour  espâer,  sinon  restituer  les  émotions  dans  leur  couleur 
et  les  convictions  dans  leur  profondeur,  du  moins  les  donner  à 
imaginer  et  aider  à  les  expliquer. 
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2.  Un  phénomène  d'une  déconcertante  diversité. 

L'existence  de  plusieurs  bilans  des  travaux  sur  le  chamanisme, 
effectués  selon  des  points  de  vue  complémentaires'*,  incite  à  s'en 
tenir  ici  à  rappeler  certains  des  problèmes  que  pose  le  chamanisme 
lui-même,  et  qui  font  qu'il  paraît  toujours  échapper  à  sa  propre 
définitioiL  II  n*y  a  de  consensus  que  sur  une  Inse  fragile  :  la 
présence  d'un  personnage  assurant,  par  ses  relations  particulières 
avec  le  monde  des  esprits,  toutes  sortes  de  fonctions.  La  qualifica- 
tion de  œ  personnage  comme  chamane  semble  en  efifet  l'envers  de 
l'impossibilité  de  le  faire  tenir  tout  entier,  pour  cause  de  polyva- 
lence justement,  sous  l'une  ou  l'autre  étiquette  de  spécialiste  de  la 
médiation  surnaturelle  :  guérisseur,  sorcier,  magicien,  devin,  prêtre, 
etc.  Sa  spécificité  fonctionnelle  parait  résider  dans  le  fait  qu'il 
puisse  cumuler  tous  ces  rôles,  et  ce  cumul  oblige  à  en  rendre 
compte  par  référence  à  un  même  principe.  Sa  spécificité  technique 
n'est  pas  non  plus  établie  :  les  critères  usuels  pour  distinguer,  quant 
au  mode  de  relation  avec  les  esprits,  le  chamane  du  médium  et  du 
possédé  —  son  «  voyage  »  volontaire  et  maîtrisé  chez  les  esprits, 
au  lieu  de  leur  incorporation  plus  ou  moins  subie  —  n'ont,  de 
l'aveu  général,  qu'une  valeur  limitée,  tout  auteur  s'étant  trouvé 
face  à  des  cas  où  les  deux  procédures  se  succèdent  ou  s'entre- 
mêlent. 

Si  le  chamanisme  est  aujourd'hui  tenu  pour  système  symbo- 
lique (et  non  plus  pour  phénomène  de  personnalité),  il  demeure 
difficile  à  définir  comme  tel,  et  l'analyse  du  système  reste  souvmt 
réduite  à  celle  de  son  agent.  L'obstacle  tient  à  la  raison  qui  avait 
conduit  naguère  à  l'enraciner  dans  la  psychologie  individuelle  :  la 
perscimalisation  de  la  pratique;  son  échec  à  rendre  compte  du 
chamanisme  ne  l'élimine  pas  en  tant  que  donnée  dont  il  doit  être 
rendu  compte. 

C'est  sans  ambiguïté  comme  personnage  reli-  Aspects 
gieux  que  le  chamane  avait  été  appréhendé  par  ses  psychologiques 
premiers  observateurs,  dans  la  Sibérie  des  xviie  et  ettUmetishn 
x\iu^  siècles.  Il  est  significatif  que  cette  caracié-  ^^mbotique 
risation  ne  lui  ait  jamais  été  contestée  par  les  reli- 
gions missionnaires  à  l'expansion  desquelles  il  faisait  obstacle. 
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Elles  ont  déclaré  ses  esprits  diables,  ses  tours  illusions,  ses 
pratiques  supercheries,  ses  desseins  démoniaques  ;  elles  ont  confis- 
qué ou  détruit  son  attirail,  amas  de  fétiches  et  d'idoles.  Pour  être 
primitif  et  satanique,  le  chamanisme  n'en  était  pas  moins  une 
croyance,  et  pour  reposer  sur  les  faits  et  gestes  d'un  personnage, 
cette  croyance  n'en  était  pas  moins  un  phénomène  collectif.  A  la 
fîn  du  XIX»  siècle»  le  comparatisme  universaliste  lecomiaîtfa  dans  le 
contact  direct  du  chamane  avec  les  esprits  l'expérience  religieuse  à 
l'état  brut 

Cependant  d'autres  observateurs,  médecins  ou  administrateurs 
coloniaux,  avaient  relevé  un  autre  aspect  de  l'activité  chamanique  : 
le  traitement  de  maladies  nerveuses  et  mentales.  Sensibles  à  cette 
fonction  tiiérapeutique  et  à  la  similitude  du  comportement  du 
chamane  en  séance  avec  certains  symptômes  psychopathologiques, 
ils  en  vinrent  à  mettre  en  question  et  le  caractère  religieux  du 
phénomène,  et  la  normalité  du  thérapeute.  Leur  doute  rejoignait 
l'échec  des  théories  sociologiques  à  définir  le  chamanisme  comme 
religion,  du  fait  qu'il  n'avait  nulle  part  ni  doctrine  ni  clergé  ni 
liturgie,  et  était  partout  marqué  par  une  revendication  d'originalité 
de  la  part  de  chaque  individu  chamane.  Aussi  bon  nombre 
d'auteurs  se  bornèrent-ils  à  voir  dans  les  chamanes  «  une  sorte 
d'homme  »,  selon  la  formule  de  Van  Gennep  (1903,  57).  Il  y  eut 
alors,  pour  qualifier  cette  sorte  d'homme,  une  oscillation  entre  un 
pôle  pathologique  et  un  pôle  charismatique.  L'interprétation  du 
chamane  comme  «  fou  guéri  »  fit  se  rejoindre  ces  deux  pôles  :  c'est 
parce  qu'il  avait  su  surmonter  son  trouble  qu'un  individu  pouvait 
devenir  chamane,  apte  à  guérir  autrui  ;  sa  victoire  sur  sa  propre 
maladie  fondait  son  charisme.  Plus  généralement,  seule  la  psycho- 
logie individuelle  pouvait  rendre  compte  du  caractère  variable  et 
mouvant  des  manifestations,  ainsi  que  de  l'adaptabilité  de  la 
pratique  à  toutes  sortes  de  situations  et  de  religions. 

L'anthropologie  contemporaine  a  fait  justice  de  ces  approches 
qui  ramènent  le  chamanisme  à  un  mode  d'organisation  des  expé- 
riences (religieuses,  pathologiques  ou  autres)  des  individus 
chamanes.  Elle  s'appuie  sur  la  raison  que  toute  institution  (et  nul 
n'a  jamais  contesté  que  le  chamanisme  en  fût  une),  si  directement 
liée  à  l'expérience  fût-elle,  s'enracine  dans  la  pensée  de  la  société, 
dans  la  mesure  où  elle  est  anticipation  de  la  conduite  spécifique. 
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Elle  oppose  des  arguments  à  chacune  des  interprétations  avancées. 
Mais  le  terrain,  éclairci,  n'est  pas  lumineux  pour  autant.  A  peine  la 
psychologie  individuelle  a-t-elle  été  sortie  par  la  porte  qu'elle 
rentre  par  la  fenêtre.  A  peine  V Encyclopédie  soviétique  présente- 
t-elle  le  chamanisme  comme  forme  de  religion,  associée  à  une 
forme  de  société,  qu'elle  la  fait  reposer  tout  entière  sur  les 
capacités  propres  du  chamane  (cf.  p.  64).  A  peine  l'anthropologie 
occidentale  veut-elle  saisir  le  fondement  symbolique  du  chama- 
nisme qu'elle  bute  sur  le  constat  que  seul  le  mode  d'action  du 
personnage  ofifie  une  prise  à  la  comparaison.  Autrement  dit,  à 
peine  l'a-t-elle  défini  comme  symboUque,  c'est-à-diie  situé  au 
niveau  culturel,  qu'elle  bute  sur  l'évidence  de  sa  présence  sinon 
universelle  du  moins  trop  répandue  pour  résulter  d'emprunts  ou  de 
coïncidences,  et  sur  l'évidence  que  cette  présence  est  portée  par  le 
chamane.  Puisqu'elle  a  éliminé  la  psychologie  comme  moteur  du 
chamanisme,  force  lui  est  de  chercher  dans  le  mode  de  vie  et  dans 
le  type  de  société  des  corrélats  sinon  des  facteurs  qui  l'expliquent, 
et  elle  bute  alors  sur  la  diversité  des  situations  où  elle  le  rencontre  : 
nulle  conjoncture  n'en  a  le  monopole. 

Le  souci  d'ajuster  à  la  dimension  symbolique  postulée  les  faits 
psychiques  observés  a  ainsi  suscité  plusieurs  voies  de  recherche  ; 
elles  seront  présentées  ci-dessous,  selon  des  caractérisations  qui  ne 
sont  pas  forcément  celles  des  auteurs  eux-mêmes,  mais  reflètent  les 
questions  suiigies  au  fîl  de  l'étude.  Si  aucune  ne  vend  compte  du 
chamanisme  dans  l'ensemble  et  sur  le  fond,  chacune  en  souligne 
un  aspect  pertinent.  Car,  hors  du  cadre  rituel  convenu  et  sans  un 
minimum  de  disponibilité  à  la  croyance  sinon  de  véritable  adhésion 
au  chamanisme,  le  comportemem  chamanique  est  inefficace  ou 
tenu  pour  pathologique  ;  inversement,  en  situation  appropriée,  il 
n'est  pas  pour  autant  efficace  ni  porteur  d'effets  psychiques.  Autre- 
ment dit,  si  les  facteurs  symboliques  sont  premiers,  ils  ne  sont  aux 
phénomènes  psychologiques  qu'une  condition  nécessaire,  non 
suffisante.  Aussi  l'étude  des  uns  et  celle  des  autres  ne  sont-elles 
pas  concurrentes,  mais  plutôt  complémentaires. 

C'est  celle  qui  s'épanouit  dans  Touvrage  Lavoie 
d'Ëliade,  enracinée  dans  une  vue  mystique  du     « extatUpie  »... 
chamane,  déjà  présente  dans  certaines  de  ses 
sources,  marquées  par.  le  mysticisme  latent  dans  le  christianisme 
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russe  orthodoxe  ;  la  démarche  extatique  est  conçue  sous  forme  de 
«  montée  au  ciel  »  et  considérée  comme  constituant  l'expérience 
fondatrice  du  chamanisme,  voire  l'expérience  religieuse  à  l'état 
brut.  Son  influence  a  été  considérable  dans  plusieurs  directions  5. 

Une  vue  similaire  dans  ses  effets  (mais  pas  forcément  dans  son 
principe)  sous-tend,  de  façon  le  plus  souvent  mm  délibérée» 
certains  travaux  ethnologiques  â'mspiiation  phénomâiologique, 
attentifs  à  la  dimension  sociologique  du  chamanisme,  tout  en  cher- 
chant à  y  intégrer  la  démarche  et  la  personnalité  du  cliamane,  qui  le 
mettent  à  part  du  commun  des  hommes.  Elle  se  fonde  sur  le 
comportement  du  chamane  et  sur  son  inteiprétation  indigène  en 
termes  de  contact  personnel  avec  des  esprits,  et  fait  appel  aux 
notions  de  «  transe  »  ou  d'«  extase  »  pour  caractériser  l'action 
chamanique,  comme  en  témoigne,  par  exemple,  le  regroupement 
du  chamanisme  et  de  la  possession  sous  l'étiquette  de  «  religions 
extatiques  »  par  I.  Lewis  (197 1). 

Tout  d'abord,  de  ces  deux  notions,  comme  l'a  montré 
G.  Rouget  (1980,  36),  seule  celle  de  «  transe  »  est  adéquate, 
notamment  parce  qu'elle  est  seule  à  impliquer  un  clément  musical, 
qui  est  de  fidt  toujours  présent;  adéquate  aussi,  parce  que  son 
étymologie  véhicule  l'idée  de  passage,  de  changement  (aussi  bien 
passage  du  profane  an  sacré  que  changement  d'état,  de  monde, 
etc.)*  Par  là  même,  cette  notion  a  l'intérêt  de  qualifier  en  termes  de 
représentations  le  phénomène  comportemental  (expression  corpo- 
relle et  état  psychique)  qu'elle  désigne.  Son  contenu  et  son  intérêt 
analytiques,  cependant,  s'arrêtent  là.  D'une  part,  les  manifestations 
physiques  recouvertes  par  le  terme  sont  très  variables.  D'autre  part, 
le  terme  ne  laisse  entrevoir  aucune  relation  entre  ces  manifesta- 
tions et  l'idée  de  passage  ou  de  changement.  Comme  le  suggère  à 
juste  titre  l'insistance  de  G.  Rouget  à  souligner  que  la  musique  ne 
peut  déclencher  la  transe  s'il  n'y  a  adhésion  du  sujet,  la  transe 
étant  toujours  «  au  service  d'une  croyance  »,  ce  sont  les  représenta- 
tions sous-jacentes  qu'il  faut  s'attacher  à  dégager.  Dès  lors,  la 
question  de  l'état  physique  et  psychologique  durant  la  transe  recule 
au  second  plan,  ainsi  que  celle  de  son  caractère  auâientique  ou  arti- 
ficiel, c'est-à-dire  celle  de  savoir  si  le  chamane  simule  ou  non  sa 
rencontre  avec  les  esprits.  Du  point  de  vue  de  l'anthropologie 
d'ailleurs,  cette  dernière  question  ne  se  pose  ni  plus  ni  moins  qu'à 
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propos  du  catholique  qui,  dans  l'eucharistie,  tout  à  la  fois  sait  que 
l'hostie  qu'il  avale  est  en  farine  et  croit  qu'il  ingère  le  corps  du 
Christ  :  il  n'y  a  pas  incompatibilité  dans  la  conscience  entre  ces 
deux  données  qui  peuvent  apparaître  également  réelles,  car  elles 
sont  perçues  par  des  voies  cognitives  différentes. 

Pour  revenir  à  la  transe,  pour  autant  qu'elle  est  changement  (de 
monde  et  d'état),  la  question  est  de  savoir  de  quoi  ce  changement 
est  la  représentation  et  pourquoi  il  doit  s'exprimer  coipoieUement 
Par  là  se  trouvent  écartés  les  problèmes  qui  mènent  la  voie  «  exta- 
tique »  à  finir  en  impasse,  celui  du  rôle  de  la  personnalité  du 
chamane,  celui  du  rôle  de  rexpériehce  religieuse  en  soi,  pour 
laisser  place  plutôt  à  la  mise  au  jour  des  raisons  et  des  fonctions 
symboliques  de  la  manifestation  comportementale  qu*est  la  transe. 

Les  sociétés  sibériennes  elles-mêmes  fournissent  des  raisons 
supplémentaires  de  limiter  l'usage  du  ternie  de  transe.  Les  modali- 
tés de  comportement  chamanique  sont  trop  diverses  pour  pouvoir 
être  désignées  d'une  seule  et  même  façon.  Aucune  d'elles  n'est 
appelée  dans  les  langues  de  ces  sociétés  d'un  terme  traduisible  par 
transe  (au  sens  de  changement  ou  passage),  mais  par  des  termes 
chargés  d'autres  sens,  de  surcroît  cohérents  avec  le  système  de 
représentations  pris  en  général.  C'est  pourquoi,  des  conduites 
repérées,  seule  sera  qualifiée  de  transe  celle  qui  comporte  un  trem- 
blement; il  apparaîtra  d'ailleurs  que  ce  tremblement  correspond 
toujours  à  ridée  qu'un  esprit  est  piésent  dans  le  corps  du  chamane, 
présence  jugée  susceptible  d'induire  un  changement  dans  sa 
personne  même. 

n  reste  que  l'activité  chamanique  est  un  ...et 
creuset  de  créativité  et  une  voie  d'expression  indi-  l'irréductible 
vidueile,  souvent  les  seuls  dans  les  sociétés  pt^rionnaiisation 
archaïques  où  il  n'existe  pas  d'autre  médiateur  delapratique 
avec  le  monde  des  esprits  que  le  chamane.  11  reste 
aussi  que  la  pratique  est  toujours  personnalisée,  non  en  vertu  d'une 
quelconque  absence  de  règles,  mais  de  propos  délibéré  :  il  n'y  a 
pas  de  liturgie  à  observer,  et  chaque  chamane  doit  faire  différem- 
ment des  autres  —  même  si  tous  assument  un  même  rôle  et  y 
mettent  en  œuvre  de  nombreux  clichés.  Même  lorsque  la  fonction 
est  héréditaire  et  reconnue  telle,  elle  est  dite  exercée  en  vertu  d'un 
talent  personnel  à  le  faire.  Une  sorte  de  charisme  s'attache  par 
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principe  à  la  fonction  môme,  exigeant  de  ceux  qui  la  remplissent 
qu'ils  développent  un  style  propre.  En  somme,  le  chamanisme,  qui 
en  tant  que  système  symbolique  ne  dérive  pas  d'une  logique  de  la 
personnalité,  dans  sa  mise  en  œuvre  confère  au  chamane  une 
personnalité  hors  du  commun. 

n  reste  encore  que  l'image  du  chamane  sert  aujourd'hui  en 
Occident  de  prétexte  à  diverses  dérives  liées  à  l'engouement  pour 
les  quêtes  mystiques,  les  pratiques  occultes,  les  drogues  hallucîno- 
gènês,  etc.  On  aura  beau  crier  à  la  trahison  du  chamanisme  auiiien- 
tique,  encore  todia-t-il  expliquer  en  quoi  il  a  pu  donner  matière  à 
pareilles  d^ves,  déceler  ce  qui  en  lui  donne  ainsi  prise  aux  subjec- 
tivités, tant  de  ceux  qui  le  pratiquent  que  de  ceux  qui  y  ont  recours, 
et  finalement  aussi  de  ceux  qui  l'observent. 

Dans  son  excellent  Aperçu  critique  des  approches 
^^^Pfyc^'  psychiatriques  du  chamanisme,  Ph.  Mitrani  récuse 
les  diverses  interprétations  du  chamane  comme 
fou,  fou  guéri  et  guérisseur,  tout  en  reconnaissant 
à  la  fois  que  la  pratique  chamanique  peut  avoir  un  effet  thérapeu- 
tique et  qu'il  peut  y  avoir,  parmi  les  chamanes  comme  dans  toute 
autre  catégorie  de  population,  des  individus  perturbés.  Au  terme  de 
son  étude,  il  dit  à  juste  titre  que  «  si  le  public  peut  juger  de 
l'adéquation  entre  Tun  [le  personnage  du  chamane]  et  l'autre  [sa 
personne],  c'est  précisément  parce  qu'ils  se  distinguent.  Comme 
tous  les  acteurs,  le  chamane  doit  pouvoir  déposer  son  "  masque  ", 
puisque  ce  n'est  qu'en  le  mettant  qu'il  peut  justement  jouer  son 
rôle  »  (Mitrani  1982,  254).  Tel  est  aussi  le  constat  que  fait  Siikala 
(1978)  qui,  après  avoir  cherché  un  éclairage  auprès  du  courant  dit 
des  «  états  altérés  de  conscience  »  et  autres  approches  neuro- 
physiologiques et  psychophysiologiques,  constate  une  fois  de  plus 
la  «  normalité  »  du  chamane  en  dehors  des  séances  et  ramène  son 
action  à  une  «  prise  de  rôle  ».  Le  simple  fait  qu'agir  en  chamane 
soit  endosser  un  rôle  rend  à  nouveau  secondaire,  du  point  de  vue  de 
l'anthropologie,  la  question  de  la  simulation  ou  de  la  réalité  de  la 
transe,  ou  de  son  contact  avec  les  esprits  :  un  acteur  est-il  ou  non  le 
personnage  qu'il  joue?  Non  seulement  il  ne  saurait  se  prendre  à 
son  jeu  hors  des  limites  de  la  représentation  (sauf  à  cesser  d'être  un 
acteur),  mais  surtout  nulle  réponse  à  une  telle  question  ne  saurait 
expliquer  l'existence  du  théâtre. 
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Les  faits  démentent,  tout  autant  que  la  pathologie  du  chamane, 
la  présence  de  son  action  thérapeutique  au  fondement  du  chama- 
nisme.  D'une  part,  celle-ci  n'est  pas  forcement  sa  fonction  princi- 
pale; elle  est  absente  ou  secondaire,  on  le  verra,  dans  les  sociétés 
de  chasse  sibériennes  que  l'on  est  en  droit  de  tenir  pour  représen- 
tant une  forme  archaïque  authentique  de  chamanisme;  elle  est 
inexîstante  chez  le  uUtâs  hongrois  au  tenue  de  l'évolution  de  sa 
fonction  (Losonczy  1985),  etc.  D'autre  part,  elle  coexiste  générale- 
ment dans  les  mains  du  chamane  avec  d'autres  fonctions  qui 
paraissent  l'ignorer  ou  la  contredire  :  faire  venir  le  gibier  ou  tomber 
la  pluie,  retrouver  un  objet  perdu,  nommer  un  enfant,  porter  tort  à 
un  ennemi,  mais  aussi,  éventuellement,  aux  siens,  etc.  —  et  l'on 
sait  que  le  chamane  est  partout  aussi  redouté  pour  sa  capacité  à 
nuire  qu'il  est  jugé  indispensable  pour  son  aptitude  à  guérir.  Ainsi 
la  fonction  thérapeutique  n'est  qu'une  fonction  parmi  d'autres, 
auxquelles  elle  ne  saurait  servir  de  modèle. 

Si  le  chamane  n'est  pas  fou,  pourquoi  son  ...et 
comportement  en  donne-t-il  l'apparence,  pourquoi  r irréductible 
le  rôle  qu'il  endosse  doit-il  prendre  une  forme  marque  de  folie 
telle  qu'elle  laisse  toujours  poindre  une  image  de  etdebiertfait 
folie  ?  Car  celle-ci  est  indéniable  ;  elle  n'est  pas  psychique 
seulement  une  déformation  des  observateurs  occi- 
dentaux qui,  habitués  qu'ils  étaient  à  des  formes  recueillies 
d'expression  religieuse,  auront  été  frappés  par  l'extravagance  des 
bonds,  cris  et  déhanchements  du  chamane;  elle  est  affirmée  par 
bon  nombre  des  sociétés  intéressées.  Non  qu'elles  prennent  leurs 
chamanes  pour  des  fous  —  et  la  distinction  est  toujours  très  nette 
entre  les  formes  proprement  pathologiques  de  folie  et  le  comporte- 
ment chamanique  (Lot-Falck  1971);  l'apparence  de  folie  n'affecte 
pas  l'autorité  ni  le  sens  des  responsabilités  requis  du  chamane 
(comme  le  veut  du  reste  le  bon  sens,  d'un  personnage  à  qui  sont 
confiées  des  fonctions  capitales  pour  la  vie  de  la  communauté). 
Mais  elles  considèrent  ce  comportement  tout  à  la  fois  voisin  par 
l'apparence  des  formes  pathologiques  de  folie,  dangereux  mentale- 
ment et  physiquement  pour  le  chamane  lui-même,  et  indispensable 
à  l'efficacité  de  son  action. 

Renvoyer  cette  nécessaire  apparence  de  folie  à  l'expression  du 
contact  avec  les  esprits  (ce  que  font  les  sociétés  intéressées)  n'est 
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qu'un  premier  pas  de  la  démarche  ;  encore  faut-il  expliquer  pour- 
quoi les  esprits  sont  imaginés  tels  qu'ils  exigent  qu'il  en  soit  ainsi  ; 
et  qu'il  en  soit  ainsi  non  seulement  pour  les  cures  mais  aussi  pour 
d'autres  activités  qui  ne  relèvent  pas  de  la  thérapeutique.  De 
surcroît,  si  l'activité  chamanique  est  dans  la  plupart  des  sociétés 
léseivée  à  cet  indWidiis  que  Ton  qualifie  de  chamanes,  une  part, 
variable,  de  pratique  chamanique  est  en  général  accessible  au 
profane,  qui  la  met  en  œuvie  non  à  des  fins  sociales  mais  pour  lui- 
même.  C'est  là  non  pas  une  forme  de  cliamanisme,  mais  une 
manière  de  «  chamaniser  »  si  Ton  peut  dire,  qui  confine  à  la 
sphère  pathologique  ;  elle  ne  donne  généralement  lieu  ni  à  mise  en 
scène  rituelle,  ni  à  participation  collective  ;  elle  a  une  efficacité 
thérapeutique  reconnue,  car  elle  sert  de  cadre  à  l'expression  de 
frustrations  ou  de  refoulements,  de  modèle  comportemental  à  des 
maladies  nerveuses  et  mentales  dont  elle  canalise  les  mani- 
festations et  organise  l'interprétation. 

La  réalité  de  ce  voisinage  de  la  folie,  celle  de  l'efficacité  dans 
le  traitement  des  maladies  mentales  de  l'action  rituelle  du  chamane 
comme  de  la  pratique  libre  du  profane,  celle  de  l'absence  possible 
d  activité  thérapeutique  comme  de  l'existence  d'autres  fonctions 
assumées  par  le  chamane,  toutes  ces  réalités,  pour  autant  qu'on  les 
appelle  chamaniques,  doivent  relever  d'un  mtoie  modèle  d'analyse 
et  d*inteiprétation.  Le  point  commun  que  constitue  la  procédure 
technique,  exprimée  en  termes  de  contact  direct  avec  des  esprits, 
fournit  une  base. 

A  voir  la  polyvalence  fonctionnelle  du  chamane  ; 

techiUeieime  ^  ^^^^  ^^'^^  reconnus  par  l'intuition  commune 
comme  chamaniques  se  manifester  dans  des 
milieux  aussi  divers  que  des  petites  sociétés  de  chasse  et  des 
banlieues  de  grandes  villes  industrielles  ;  à  voir  certains  de  ces 
faits  se  maintenir  aux  marges  des  «  grandes  religions  »,  jaillir  de 
situations  de  crise,  s'étendre  à  de  toujours  nouveaux  esprits  et  à  de 
toujours  nouvelles  circonstances  ;  à  voir  tout  cela,  la  tentation  est 
née  de  caractériser  le  chamanisme  comme  une  technique  —  tech- 
nique extatique,  technique  de  médiation  ou  de  communication 
selon  les  auteurs  — ,  compatible  avec  toutes  sortes  de  systèmes  de 
pensée    Seul  en  effet  le  contact  direct  avec  les  esprits  semble 
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commun  à  ces  diverses  manifestations.  Mais  deux  objections 
suigissent,  comme  deux  aspects  du  même  problème  de  fond. 

La  première  réside  dans  la  difficulté  de  définir  la  spécificité  de 
cette  technique.  Toute  religion  est  relation  à  des  entités  surnatu- 
relles. Le  caractère  «  direct  »  du  contact  est  revendiqué  par 
d'autres  que  les  chamanes  :  tant  par  les  adeptes  des  cultes  de 
possession  que  par  les  mystiques  des  grandes  religions.  Or,  quelle 
que  soit  la  valeur  des  notions  de  «  voyage  maîtrisé  »  et  d'«  incor- 
poration .subie  >  pour  caractériser  les  démarches  respectives  du 
chamane  et  du  possédé,  cette  différence  va  de  pair  avec  d'autres 
différences,  notamment  sociologiques  (cf.  par  exemple  Lewis 
1971).  n  y  a  donc  lieu  de  chercher  à  la  démarche  un  fondement  qui 
renvoie  à  autre  chose  qu'elle-même.  Quant  aux  grandes  religions 
ou  plus  largement  à  toutes  les  idéologies  qui  cooibattent  les 
pratiques  chamaniques,  c'est  moins  à  la  technique  qu'elles  s'en 
prennent,  qu'au  type  d'esprits  auxquels  elle  relie  :  par  là,  tout  en 
imposant  le  chamanisme  comme  croyance,  elles  attirent  l'attention 
sur  les  esprits  qui  en  sont  l'objet. 

La  seconde  objection  tient  au  corollaire  qu'entraîne  implicite- 
ment la  réduction  du  chamanisme  à  une  technique  :  l'idée  (souvent 
exprimée)  du  «  vide  idéologique  »  du  chamanisme,  qui  serait 
exempt  de  pensée  propre.  Assurément  la  vulnérabilité  du  chama- 
nisme aux  influences  idéologiques  est  flagrante,  et  son  adaptabilité 
aussi,  génératrices  d'arguments  en  faveur  d'une  telle  position; 
celle-ci  est  cependant  difficile  à  défendre.  D'abord,  sauf  à  admettre 
(ce  que  ne  fait  aucun  de  ses  tenants)  que  les  sociétés  archaïques  où 
le  chamanisme  est  reconnu  seul  en  présence  n'auraient  pas  de 
pensée  religieuse,  cette  position  peut  mener  à  utiliser,  pour  couvrir 
le  contenu  que  la  technique  chamanique  mettrait  en  œuvre,  des 
concepts  comme  celui  d'animisme,  concepts  trop  vagues  pour 
avoir  la  moindre  valeur  opératoire  et  qui  ne  font  que  repousser  le 
problème  de  la  nature  des  esprits  auxquels  le  chamane  applique  sa 
technique.  Ensuite,  cette  position  se  heurte  au  fait  que  la  technique 
chamanique,  qu'elle  apparaisse  comme  survivance  ou  comme  réac- 
tion dans  les  franges  des  grandes  religions,  s'adresse  à  des  entités 
surnaturelles  qui  sont  toujours  semblables  entre  elles  —  des 
esprits,  d'origine  naturelle  ou  humaine  —  tout  en  étant  toujours 
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différentes  par  essence  des  dieux  transcendants  dont  se  réclament 

ces  religions. 

Ces  objections  de  fait  ne  font  qu'illustrer  une  objection  de 
principe  :  nulle  technique  n'est  innocente  des  raisons  sous- 
jacentes  qui  motivent  de  recourir  à  elle  plutôt  qu'à  une  autre.  En 
l'occurrence  la  réduction  du  chamanisme  à  une  technique  de 
communication  avec  des  esprits,  qui  sont  des  produits  de  la  pensée 
symbolique,  revient  à  pousser  à  son  point  de  niptuie  piécisément 
sa  situation  dans  l'ordre  symbolique.  Faute  d'y  être  dot6e  d'une 
assise,  la  technique  flotte  et  finit  par  se  rabattre  sur  la  «  sorte 
d'hmnme  »  de  Van  Gennep  que  rejoint  finalement,  fÛt-ce  contre 
son  gré,  la  formule  d'É.  Lot-Faldc  (1973)  :  «  L'homme  précède.  » 

Ainsi  le  chamanisme  se  caractérise-t-Û  par  une 
Aspects  conduite,  une  efficacité  et  une  technique  qu*il 

ef  ftm^aim^  convient  de  restituer  dans  le  tout  de  la  société. 
symbolU/ue  C'est  à  quoi  s'attachent  les  travaux  contempo- 
rains, constituant  une  encyclopédie  du  chama- 
nisme. Certains  cherchent  au  chamanisme  sa  raison  d'être  dans 
l'environnement  —  écologique  et  économique  pour  les  uns,  socio- 
logique pour  les  autres,  ou  les  deux  à  la  fois  pour  d'autres  encore. 
Deux  pièges  guettent  ces  tentatives.  L'un  est  celui  de  la  diversité 

des  conjonctures  où  se  maniiiestent  des  faits  chamaniques  : 
comment  enraciner  le  chamanisme  dans  la  précarité  de  petites 
sociétés  de  chasse  par  exemple,  et  expliquer  les  cas  de  reviviscence 
constatés  dans  les  sociétés  industrielles,  cas  qui  ne  peuvent  être 
mis  sur  le  ccunpte  de  survivances  ?  L'autre  piège  est  celui  de 
s*aifermer  dans  un  mode  d'interprétation  qui  tourne  sur  lui-même, 
en  montrant  que  telle  conduite  dans  telle  circonstance  fonctionne; 
s'il  importe  de  le  faire  et  de  dire  comment,  encore  faut-il  expliquer 
pourquoi  la  fonction  remplie  emprunte  cette  forme  plutôt  qu'une 
autre.  Ainsi  il  est  incontestable  que  le  chamanisme  remplit  une 
fonction  d'adaptation  à  des  situations  démunies  et  difficiles;  ceci 
vaut  également  pour  les  petites  sociétés  de  chasse  où  il  est  forme 
centrale  et  pour  les  banlieues  de  cités  industrielles  où  il  est  forme 
marginale,  et  par  extension  pour  les  situations  de  crise  (recoimues 
sources  de  prolifération  chamanique)  où  il  apparaît  forme 
embryonnaire.  H  est  incontestable  aussi  que  s'il  répond  à  ce 
besoin,  c'est  par  sa  souplesse  et  son  pragmatisme  (à  la  différence 
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des  religions  instituées),  ainsi  que  par  la  disponibilité  jamais 
démentie  de  ce  qui  fonde  son  action  :  l'idée  de  contact  direct  avec 
des  esprits  (à  la  différence  des  procédures  non  imaginaires  d'adap- 
tation). Le  rapport  est  évident  entre  fonction  adaptative  et  propriété 
de  souplesse;  mais  il  ne  peut  fournir  d'interprétation  que 
circulaire;  s'il  trouve  son  ancrage  dans  la  conception  d'esprits, 
alors  il  convient  de  s'interroger  sur  les  principes  qui  président  à 
cette  conception,  et  de  les  définir  non  seulement  pour  eux-mêmes, 
mais  de  façon  à  lendie  compte  aussi  des  phénomèiies  associés, 
dans  leur  multiplicité  et  dans  leur  diversité  :  mode  de  lelatioa  avec 
eux,  formes  de  société,  types  de  fonctions  et  de  pratiques,  types  de 
représentations  et  de  valeurs,  etc. 

Et  c'est  bien  pourquoi  les  représentations  sont  Véelairuge des 
l'objet  ultime  de  la  recherche.  En  témoigne  représentations 
l'attention  portée  à  celle  se  référant  au  mode  de 
relation  avec  les  esprits,  au  «  voyage  »  de  l'âme  du  chamane  dans 
leur  monde.  Semble  en  revanche  avoir  été  souvent  oublié  qu'une 
représentation  par  définition  «  représente  »  autre  chose  qu'elle- 
même  et  qu'il  faut  donc  chercher  à  déceler  cette  autre  chose.  Cet 
oubli  touche  surtout  les  esprits,  dont,  il  est  vrai,  la  diversité 
formelle  et  fonctionnelle  —  comme  le  chamane,  les  esprits  sont 
bons  à  tout  faire  — ,  et  surtout  le  perpétuel  renouvellement,  sont 
particulièrement  déconcertants.  Sans  doute  être  insaisissable  est-il 
ce  qui  sied  à  des  esprits,  mais,  puisque  leur  commerce  est  le  prin- 
cipal point  commun  à  toutes  les  manifestations  chamaniques,  force 
est  de  traduire  ce  qu'ils  lepiésentent  dans  un  langage  d'analyse;  il 
n'est  pas  indifférent  a  priori  qu'ils  soient  conçus  distants  mais 
abordables  plutôt  qu'intrus,  animaux  ou  végétaux  plutôt 
qu'humains,  accessibles  à  la  démarche  du  chamane  plutôt  que 
transcendants,  susceptibles  d'être  successivement  influents  puis 
désuets  plutôt  qu'immuables,  etc.  Au  moins  la  mise  en  évidence 
des  principes  de  leur  conception  peut-elle  fournir  des  indications 
complétant  celles  obtenues  par  ailleurs. 

S'attacher  à  ce  point  commun  constant  que  Un  nœud 

constitue  le  «  voyage  »  chez  des  «  esprits  »        de  paradoxes 
importe  d'autant  plus  que  tous  les  autres  aspects 
du  chamanisme  apparaissent  sous  des  traits  paradoxaux  et 
variables.  Qu'il  s'agisse  de  l'apparence  de  folie  du  diamane  en 
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séance  et  de  sa  normalité  en  dehors.  De  la  plmalifé  quasi  illimitée 
de  ses  fonctions  et  de  la  relative  unicité  de  son  mode  d'action.  De 
rarchaïsme  de  ce  type  de  médiation  et  de  sa  persistance  ou,  d'un 
autre  point  de  vue,  de  sa  vulnérabilité  au  contact  et  de  sa  capacité  à 
lui  résister  en  s'y  adaptant.  De  son  pragmatisme,  ou  de  la  person- 
nalisation de  sa  mise  en  œuvre  et  de  la  similitude  de  ses  manifesta- 
tions à  travers  le  temps  et  l'espace.  De  sa  faculté  de  se  suffire  à 
soi-même  et  de  sa  compatibilité  avec  des  idéologies  normatives. 
De  son  caractère  régulateur  et  de  sa  propension  à  voisiner  avec 
Texcentrique.  De  son  caractèie  religieux  et  de  sa  carence  en 
propriétés  caiactéristiques  d'une  leligioii  (d'élaboier  une  doctrine, 
de  s'oiganiser  en  Église,  de  se  fondre  avec  les  instances  politiques, 
de  se  propager),  etc.  Si  ces  divers  traits  suscitent  Tusage  d'une 
mfime  référence  et  l'application  d'un  même  ternie,  ils  doivent  être 
redevables  d'une  interprétation  en  vertu  des  mêmes  principes. 
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CHAPITRE  PREMIER 
LES  SOURCES 


Très  abondantes,  étalées  dans  la  durée,  les  sources  écrites  autorisent 
une  vue  diachronique  et  comparative;  différentes  par  leur  nature  et 
leur  provenance,  inégales  en  qualité,  elles  laissent  maintes  incerti- 
tudes et  lacunes.  Elles  commencent  avec  rentrée  des  Bouriates  dans 
l'empire  russe;  la  production  s*cst  poursuivie  quasiment  ininterrom- 
pue sous  les  tsars  puis  sous  le  régime  soviétique. 

Dans  la  seconde  moitié  du  xix«  siècle  apparaissent  les  premiers 
inteUectnds  bonriates,  suscités  par  Tinfluence  cultuielle  russe;  eux- 
mêmes  et  leurs  successeurs  jusqu'à  nos  jours  se  sont  attachés  à 
consigner  les  traditions  de  leur  peuple,  notamment  la  littérature  popu- 
laire; mais  ils  ne  cessent  de  se  heurter  dans  cette  tâche  au  refus  de  les 
laisser  écrire  que  leur  opposent  chamanes  et  surtout  bardes  —  ce  qui 
mènera  à  s'interroger  sur  la  conception  de  la  fixation  par  récriture  et 
sur  le  rftle  de  Texécution  verbale. 

La  revue  de  ces  diverses  sources  se  veut  indicative,  et  non 
exhaustive.  En  fin  de  chapitre  sont  exposées  les  conditions  de 
l'enquête  sur  le  terrain. 
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1.  Sources  anciennes. 


Les  noms  des  tribus  qui  formeront  plus  tard  l'ethnie  bouriate 
figurent  dans  V Histoire  secrète  des  Mongols  récit  généalogique 
de  la  lignée  de  Gengis  Khan,  articulé  à  l'histoire  de  la  fondation 
(1206)  et  de  lai  conduite  de  son  empire  ;  elle  est  à  ce  titie  un  trésor 
de  dtnmées  sur  tes  relations  entre  tribus  et  entre  clans  à  Tépoque 
préimpériate,  relations  d'alliance  et  de  vengeance  dans  te  cadre 
desqueUes  s'inscrivent  maintes  actions  chamaniques  et  qui  se 
rencontrent,  similaires,  dans  la  Cisba'ilcalie  du  XK^  siècle.  Les 
récits  des  «  envoyés  de  la  Papauté  aux  Grands  Khans  »  ou  «  voya- 
geurs du  Moyen  Age  »,  tels  Jean  de  Plan  Carpin,  Guillaume  de 
Rubrouck  ou  Marco  Polo,  parlent  des  Mongols  situés  au  cœur  de 
l'empire,  mais  non  des  petits  groupes  ralliés  ou  soumis  de  plus  ou 
moins  près;  il  serait  donc  abusif  d'appliquer  leurs  propos  aux 
ancêtres  des  Bouriates.  En  outre  ils  parlent  fort  peu  de  chama- 
nisme,  si  ce  n'est  Rubrouck,  sensible  surtout  aux  pratiques  divina- 
toires et  thérapeutiques  (1985,  219-220).  A  l'époque,  la  cour 
mongole  accueillait  avec  bienveillance  toutes  les  religions  étran- 
gères et  par  ailteurs  tendait  à  refréner  tes  chamanes,  ne  pouvant 
-  plus  désonnais  accepter  te  partage  du  pouvoir  avec  eux  (partage 
qui  se  révétera  inhérent  au  chamanisme,  incompatibte  donc  avec  la 
centralisation  étatique)  ;  elle  tolérait  ceux  qui  se  marginalisaient, 
mais  Gengis  Khan  lors  de  son  accession  au  pouvoir  suprême, 
élimina  le  chamane  Kôkocii,  dit  Teb  Tengeri,  qui  prétendait,  au 
nom  du  Ciel,  remettre  son  mandat  en  jeu. 

L'oubli  tombe  ensuite  sur  les  tribus  mentionnées  jusqu'à  leur 
entrée  dans  l'empire  russe  au  milieu  du  xyii^  siècle. 
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L'expédition  de  Ides,  chargé  de  1692  à  1695  Grandes 
par  le  tsar  d'une  ambassade  en  Chine  dont  expéditions 
l'empire  russe  est  désonnais  frontalier,  premier  et  simples 

voyageur  depuis  le  Moyen  Âge  à  laisser  un  récit  voyageurs 
de  sa  traversée  de  la  Sibérie,  inaugure  une 
brillante  série.  Gmelin  parcourt  la  Sibérie  pendant  plus  d'une 
décennie  (1733-1744),  passant  à  Balagansk,  en  pleine  Cisbalkaliet 
en  1735;  Georgij,  quelque  tfente  ans  plus  tard,  visite  tous  les 
peuples  de  Tempiie  et  en  laisse  une  description  illustiée,  consa- 
crant deux  pages  au  chamanisme  bouriate.  Les  observattons  de 
Pallas,  qui  voyage  abondamment  dans  l'empire  rasse  entre  1773  et 
1788,  occupent  cinq  admirables  volumes  comportant  deux  fois 
trois  pages  sur  le  chamanisme  en  Transbaïkalie.  Potanin,  qui 
parcourt  la  Sibérie  méridionale  non  pas  en  explorateur  mais  en 
intellectuel  exilé  (à  partir  de  1865,  pour  raison  de  séparatisme  sibé- 
rien), recueille  un  nombre  impressionnant  de  mythes  et  de  récits 
populaires  bouriales  et  mongols,  ainsi  qu'une  multitude  d'informa- 
tions ethnographiques.  Sa  figure  domine  un  courant  qui  s'épanouit 
dans  la  seconde  moitié  du  xix^  siècle,  reprenant  celui  à  peine 
amorcé  par  les  Décabristes  exilés  un  demi-siècle  plus  tôt  ;  il  est  fait 
de  curiosité  humaniste  et  de  préoccupations  scientifiques,  et  contri- 
bue à  la  prise  de  conscience  ethnique  des  peuples  sibériens.  Y 
prend  aussi  une  part  active,  un  peu  plus  tard,  Klementz,  Fun  des 
leaders  du  mouvement  populiste,  auteur  d'articles  ethnographiques. 

Ce  courant,  finalement  encouragé  aux  fins  de 
fortifier  l'emprise  de  l'empire  sur  tout  son  terri-      ,  Universités. 

^  •  j  »  .  •      1      sociétés  savantes, 

toirc,  a  des  prolongements  tant  au  sem  des  sociétés 

grandes    universités    qui    cultivent    l'érudition  ttanutteurs 

(Saint-Pétersbourg,  Kazan',  Moscou)  que  dans  les 
petites  sociétés  locales.  Liaison  entre  toutes,  foyer  de  multiples 
enquêtes  et  publications,  la  Société  impériale  russe  de  géographie 
(l.R.G.o.)  élabore  une  masse  documentaire  solide  et  précieuse.  En 
Sibérie  même,  l'activité  déployée  est  importante;  sortent  de 
nombreuses  revues  de  tous  niveaux,  dues  à  des  exilés  politiques,  à 
des  administrateurs  éclairés  ou  à  des  voyageurs  occasionnels  ; 
Sibirskaja  iivaja  starina,  «  Le  passé  vivant  de  la  Sibérie  »,  est  la 
plus  célèbre  d'entre  elles.  Ajoutons  à  cette  rabrique  les  enquêtes 
faites  pour  la  mise  en  valeur  de  la  Sibérie,  en  particulier  celles 
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accompagnant  la  construction  du  chemin  de  fer  transsibérien. 

On  rencontre  de  nombreux  missionnaires  parmi 
ortkodooKS  auteurs  d'articles  et  de  notes  adressés  à  ces 

revues  culturelles.  Les  mêmes  et  d'autres 
alimentent  aussi  les  revues  de  l'Église  orthodoxe,  notamment  les 
fort  intéressantes  «  Nouvelles  du  diocèse  d'Irkoutsk  »  (Irkutskie 
epanàaTnye  vedomosH).  Ds  y  relatent  les  heurs  et  malheuis  de  leur 
activité  de  missionnaires,  la  fragilité  des  rares  conversions  qu'ils 
obtiennent  en  milieu  chamaniste.  les  obstacles  qu'opposent  à  leurs 
tftches  leurs  rivaux  lanuïstes  ou  les  procédés  de  prosélytisme  qu'ils 
emploient,  leurs  jugements  sur  les  diverses  religions  en  présence, 
ou  encore  la  teneur  de  leurs  discussions  métaphysiques  avec  les 
uns  et  les  autres.  Ils  y  font  aussi,  et  parfois  remarquablement, 
œuvre  de  linguistes,  de  collecteurs  de  tradition  orale,  d'ethno- 
graphes. Les  noms  à  retenir  sont  nombreux  :  Agapitov,  Cistoxin, 
Kopylov,  Sidorov.  Stukov,  Zatopljaev... 

Quoique  irrégulièrement  conservées  selon  les 
administratives  régions,  elles  fournissent  un  matériel  non  négli- 
geable, qui  a  été  exhaustivement  examiné  par 
Zalkind.  Cet  historien  en  a  tiré  la  matière  d'un  important  ouvrage, 
intitulé  de  façon  un  peu  impropre  Le  régime  social  des  Bouriates 
au  xvm*  siècle  et  dans  la  première  moitié  du  xa*,  puisqu'il  traite  de 
l'oiganisation  de  la  société  bouriate  telle  qu'elle  est  modelée  par 
l'administration  russe.  Sur  les  données  numériques  que  contiennent 
ces  archives,  Zalkind  porte  un  jugement  rédhibitoire  :  «  Ainsi 
l'incurie  des  uns  et  la  forfaiture  des  autres  fonctiormaires,  enté- 
rinées par  les  plus  hautes  instances  de  Sibérie,  jettent  la  suspicion 
sur  tout  le  matériel  chiffré  »  (1970,  24),  dont  on  ne  peut  donc  tirer, 
conclut-il,  qu'une  idée  des  proportions  relatives  en  matière  de 
démographie,  de  récoltes  ou  de  têtes  de  bétail.  Le  plus  précieux 
pour  l'ethnologie  est  l'attention  portée  par  l'auteur  aux  démêlés 
des  Bouriates  avec  l'administration,  la  justice  et  les  colons  russes, 
à  leurs  plaintes,  aux  motifs  des  procès  qu'ils  intentent  (presque 
toujours  une  privation  de  terres).  D'autres  auteurs,  ressortissants 
russes  ou  bouriates  de  la  République  autonome  bouriate 
(Kudijavcev,  Rumjancev,  Asalxanov,  etc.),  ont  également  exploité 
ces  archives.  C'est  sur  ces  travaux  que  repose  l'infoimation 
utilisée  ici,  et  non  sur  les  archives  elles-mêmes. 
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2.  Sources  bouriates. 

Malgré  l'ancienneté  de  l'apparition  d'une  écriture  propre  du 
mongol  (adaptée  au  xiti<=  siècle  de  Talphabet  ouighour,  sémitique 
d'origine  mais  noté  verticalement)  et  donc  d'une  alphabétisation  au 
moins  sporadique  dans  la  Mongolie  voisine,  et  malgré  rancienneté 
de  l'influence  culturelle  russe,  les  genres  oraux  bouriates  n'ont 
commencé  d'être  collectés  qu'assez  tard,  vers  la  fin  du  xix«  siècle, 
et  ne  l'ont  été  qu'avec  grande  difficulté.  Il  n'est  pas  de  collecteur, 
bouriate  aussi  bien  qu'étranger,  qui  ne  fasse  état  du  mal  éprouvé  à 
surmonter  les  réticences  à  l'égard  de  la  notation  écrite.  Celle-ci 
semble  n'avoir  été  possible  qu'à  la  mesure  de  la  désuétude  de  la 
tradition. 

Les  Bouriates  de  l'Ouest  semblent  avoir  été  Untenace  refus 
non  seulement  indifférents  à  la  disponibilité  d'une  d'écrire 
écriture,  mais  franchement  hostiles  au  principe 
même  de  la  fixation  écrite  de  leur  tradition,  eux  qui  pourtant  sont 
pénétrés  d'une  longue  influence  russe,  scolarisés  pour  certains  dès 
le  XTXC  siècle,  et  qui  n'hésitent  pas  à  recourir,  directement  ou  non,  à 
Tusage  du  russe  pour  leurs  besoins  utilitaires.  Les  plus  obstinés 
dans  le  refîis  sont,  plus  enccwe  que  les  chamanes,  les  bardes,  ce  qui 
éclaire  l'épopée  d'un  jour  particulier.  Cette  attitude  réfractaire 
s'observe  encore  lors  des  querelles  tournant,  au  début  des  années 
trente  de  notre  siècle,  après  une  décennie  d'alphabétisation  et 
d'éducation  généralisée  accomplie  dans  l'enthousiasme,  autour  du 
choix  d'une  écriture,  latine  ou  cyrillique  (Poppe  1933  a,  118)  ;  elle 
touche  également  l'écriture  mongole  traditionnelle,  pourtant 
répandue  de  l'autre  côté  du  lac  BaSkal  en  milieu  lamaïque  et  acti- 
vement promue  à  l'époque  par  le  courant  nationaliste  bouriate  qui 
s'efforce  d'allier  nouveau  régime  et  nco-bouddhisme.  Mais  les 
Bouriates  de  Cisbailcalie  ne  sont  pas  les  seuls  à  s'être  montrés  réti- 
cents. Il  est  remarquable  en  effet  que  l'écriture  mongole,  au  long 
fil  de  son  assez  riche  histoire,  n'ait  pas  été  utilisée  pour  noter  des 
textes  authentiquement  populaires  —  chants  chamaniques,  récits 
mythiques  ou  épiques,  rituels,  etc.  —  qui  cependant  continuaient 
d'être  transmis  oralement 
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1?  Les  nombreux  textes  que  l'écriture  mongole  a  à  son  actif  relèvent  essentiel- 
lement de  trois  grands  registres  :  historique  (notamment  récits  à  base  généalo- 
gique), bouddhique  (le  plus  souvent  en  traduction  du  tibétain,  à  orientation 
dociriiiale  oo  didactique)  et  Unéniie  (d'origiBe  lantcrite  oa  tibétaine*  sous 
forme  de  traductions)  {cf.  la  foone  réalisée  par  Heiadg  1972).  Que  l'épopée 
de  Geser  ait  été  abondamment  notée  en  écriture  mongole  (édition  xylogra- 
phique à  Pékin  en  1716,  versions  manuscrites  de  plusieurs  monastères,  toutes 
traduites  du  tibétain)  illustre  sa  spécificité  dans  l'ensemble  du  discours  épique 
mongoL  L'étude  dea  épopéea  bouiaiea  fera  reaaortir  oertaina  aspecta  liéa  à 
cette  particiilaiité  d'éfKJpée  écrite.  Le  xix*  siècle  v<nt  pnliMrer  des  manuscrits 
de  textes  rituels  syncrétiques.  insérant  des  éléments  chamaniques  dans  un 
contenu  bouddhique  ou  entremêlant  des  fîls  bouddhiques  à  une  trame  chama- 
nique,  comme  pour  à  la  fois  en  permettre  et  en  justifier  la  notation,  et  l'enca- 
drer au  profit  final  du  lamaïsme. 

La  Tnansbaflcalie,  qui  reçoit  de  Mongolie  le  bouddhisme  lamaXique  au 
XvnP  siècle  et  développe  alors  une  culture  édite,  suit  ce  courant  de  rédaction 
de  textes  rituels  syncrétiques.  Ceux-ci  jouent  un  rôle  important  dans  la  propa- 
gation de  cette  religion  :  on  y  voit  des  divinités  lamaïques  coiffer  les  esprits 
chamaniques  comme  pour  les  récupérer,  des  formules  et  des  indications 
rituelles  knuliiuea  recouvrir  les  éléments  traditionnels,  des  procédures  appa- 
remment  chamaniques  y  être  ^pliquées  à  contresens  {cf.  Beffa  &  Hamayon 
19846).  De  tels  textes  peuvent  aussi  provenir  de  milieux  hostiles  au  lamaïsme 
mais  voyant  dans  l'écriture  un  véhicule  utile  :  ils  manient  le  placage  lamaïque 
avec  une  dérision,  voire  une  subversion,  plus  ou  moins  consciente  (c/.  Sodnom 
1962  pour  des  textes  darxad  de  ce  genre,  pailant  des  livres  du  camm  boud- 
dhique comme  du  combustible  des  chamanes).  Entre  les  deux  pôles  conespon- 
dant  à  des  positions  tranchées,  s'échelonnent  toutes  sortes  d'attitudes,  comme 
autant  de  pensées  désorientées  prises  au  piège  de  leur  propre  quête. 

Encore  ce  recours  au  placage  lamaïque  ne  lève-t-il  pas  le  danger  inhérent 
à  la  fixation  écrite  dM  noms  d*eq»its.  Ainsi,  lonqu'oi  1970  je  Usais  à  voix 
haute  l'un  de  ces  manuscrits  rituels  mêlés,  conservés  dans  le  fonds  de 
rinstitut  bouriate  des  sciences  sociales  à  Oulan-Oudé,  je  fus  sommée  par  l'un 
des  chercheurs  de  cet  institut  de  cesser  de  convoquer  pour  rien  —  en  profane 
au  demeurant,  mais  «  pour  rien  »  était  bien  plus  grave  —  des  esprits  que  non 
seulement  Je  ne  saurais  pas  drconvenir,  mais  qui  surtout  s'empresseraient  de 
se  venger  de  ce  dérangement  inutile  sur  celui  qui  avait  osé  me  confier  ce 
manuscrit.  Ceci  rejoignait  l'expérience  faite,  près  d'un  demi-siècle  plus  tôt  par 
Sandschejew  (Sanieev)  en  Al^jr,  son  pays  d'cnigine,  lors  d'un  sacrifice  aux 
esprits  de  la  forge  : 

Ba  dehofs  d'wi  rituel,  fl  eit  exirtmemeai  difficile  de  demander  I  un  diaimuie  de  dieter 

[une  telle!  invocation,  parce  que  chaque  fois  qu'on  prononce  le  nom  d'un  esprit,  son 
apparition  e^l  immédiate  (les  esprits  sont  toujours  prompts  à  répondre  à  l'appel)  ;  or  il 
■'est  pas  ionj/om  possible  de  donner  au  chamane  une  laison  snffisanie  pour  convoquer 
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des  esiirits  ;  ea  outre,  il  faut  accueillir  les  esprits  avec  de  l'alcool  et  je  n'eo  avais  point. 
Pitf  aiûeois,  mes  nomtMenx  essais  auprès  des  diamiiies  m*ont  iHODvé  que  la  faisdo  poor 
laquelle  ib  tefusent  de  dicter  ces  invocations  est  la  peur  de  voir  apparaître  les  esprits 
convoqués  et  non  l'indifTérence.  Un  chamane  m'a  expliqué  clairement  :  «  Procure-toi  de 
Talcool  pour  chaque  esprit,  et  à  ce  moment-là.  je  serai  prêt  à  te  dicter  tout  ce  que  tu 
voodias  »  (Swdselicgnr  1927-1928.  XXVm.  549). 


L'écrit  est  donc  de  manipulation  délicate,  et  la  menace  de  rétor- 
sions surnaturelles  en  cas  de  lecture  non  motivée  ou  non  maîtrisée 
peut  avoir  été  ce  qui  a  joué,  des  siècles  durant,  le  rôle  de  facteur 
dissuasif.  Mais  le  danger  de  mésusage,  s'il  sert  d'arme  consciente  à 
la  dissuasion,  n'en  est  peut-être  pas  la  vraie  raison.  Car  on  pourrait 
alors,  comme  on  le  fait  pour  tout  outil  que  Ton  se  donne,  réserver 
ou  régler  l'usage  de  l'écrit;  il  en  est  bien  ainsi  pour  l'oral  :  chacun 
peut  entendre,  mais  seuls  certains  disent,  et  dans  des  circonstances 
bien  établies.  En  outre,  les  instances  symboliques  connaissent 
d'autres  types  de  fixation  :  les  esprits  sont  souvent  matérialisés 
sous  forme  de  figurations  sculptées,  cousues  ou  peintes;  ce  n'est 
donc  pas  non  plus  le  fait  de  donner  un  support  concret  qui  retient 
d'écrire  :  au  contraire,  fixer  un  esprit,  dans  un  lieu  naturel  ou  dans 
un  objet  matériel,  est  une  tâche  importante  du  chamane,  une  néces- 
sité rituelle  —  comment  autrement  lui  faire  des  offrandes? 

S'il  existe  des  faits  de  propriété  sur  des  objets  symboliques  (ne 
serait-ce  que  sur  les  âmes  des  ancêtres,  que  seuls  leurs  descendants 
peuvent  invoquer),  il  ne  pèse  pas  de  secret  sur  les  genres  oraux  tels 
que  les  épopées  et  les  chants  chamaniques.  Au  contraire,  une  large 
audience  est  requise  pour  Texéculion  de  ces  genres  dont  est 
attendu  un  effet  symbolique,  et  les  chants  du  chamane  sont  généra- 
lement, en  tout  ou  en  partie,  rcpcics  ou  accompagnés  par  les  parti- 
cipants ;  en  outre,  quiconque  est  capable  de  chanter  épopées  ou 
chants  chamaniques  peut,  sinon  les  exécuter  rituellement,  du  moins 
s'y  essayer,  pourvu  que  Toccasion  convienne  ;  or  ces  genres  sont 
justement  les  plus  difficiles  à  noter.  Tout  ceci  conduira,  dans  les 
chapitres  relatifs  à  l'épopée,  à  réexaminer  ce  refus  d'écrire,  et  de  là 
à  proposer  une  réflexion  sur  les  rapports  de  complémentarité  ou 
d'exclusion  entre  valeur  symbolique,  mode  de  rituàlisation  et  fixa- 
tion écrite. 
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Les  œuvres 
des  lettrés  et 
inteUectueb 
bouriates 


Cette  hostilité,  que  l'on  peut  dire  «  chamanique  », 
à  l'écriture  n'empêche  pas  la  formation  d'une 
classe  de  lettrés  sous  influence  mongole  en 
Transbaikalie  et  d'un  courant  intellectuel  d'inspi- 
ration russe  en  Cisbaïkalie.  Leurs  œuvres  se 


répartissent  en  trois  grandes  catégories. 

Ce  sont  d'abofd  les  «  chioiiiqiies  »»  rédigées  en  écriture  iii<m- 
gole  traditionnelle  par  divers  aristocrates  lettrés  de  TïansbaTkalie; 
elles  proviennent  de  chez  les  Xori,  de  la  région  de  la  Selenga  et  du 
pays  Baigouzine;  elles  sont  le  fait  de  notables  —  Tadministration 
russe  exigeant  de  ceux  à  qui  elle  confie  des  charges  qu'ils  sachent 
lire  et  écrire.  Ils  écrivent  l'histoire  à  leur  façon,  à  travers  celle  de 
leur  clan,  dominant  de  par  les  fonctions  de  chef  que  remplissent 
héréditairement  ses  membres  ;  ils  en  rattachent  l'origine  à  des 
mythes  que  souvent  ils  arrangent  en  conséquence,  pour  justifier  des 
rassemblements  ;  ils  incorporent  à  leurs  récits  des  proverbes  et 
autres  fragments  de  traditions.  On  connaît  ainsi,  depuis  1830,  une 
vingtaine  de  chroniques,  plus  ou  moins  longues  et  élaborées  ; 
plusieurs,  produites  à  diverses  époques  au  sein  d'un  même  clan,  se 
répètent  ou  se  prolongent.  Toutes  portent,  mais  en  proportion 
variable,  la  marque  d'une  triple  influence  :  celle  de  l'Église 
lamaïque  qui  diffuse  l'écriture,  celle  des  œuvres  historiques 
mongoles  postérieures  à  la  chute  de  l'empire  (chronique  de  Sanang 
Secen,  Alton  Tobci)  qui  propage  l'intérêt  généalogique,  et  celle  de 
l'historiographie  russe  qui  s'exprime  par  un  souci  documentaire  et 
une  amorce  de  critique  des  sources  2. 

Deux  tendances  se  manifestent  dans  ces  chroniques.  L'une 
unifie  les  mythes  d'origine  des  deux  principales  tribus  constitu- 
tives de  l'ensemble  bouriate  (Exirit-Bulagat  et  Xori)  :  elle  fait  de 
leurs  ancêtres  des  frères,  ce  qu'ils  ne  sont  pas  dans  le  reste  de  la 
tradition.  Quant  à  l'autre  tendance,  elle  développe  un  pan 
d'histoire  absent  de  la  tradition  orale,  relatif  au  séjour  des  Xori  en 
Mongolie  intérieure,  puis  à  leur  rattachement  à  l'empire  russe. 

V  Ils  auTBiem  en  ^et  été  donnés  comme  sujets  en  1609  par  Legden  Qan  des 
Caqar  en  dot  à  sa  fille  Balzin.  lorsqu'elle  épouse  Dai  Qon  taizl  fils  de  BaQbd 

bayatur;  mais  lorsque  ce  dernier,  devenu  veuf,  se  remaria,  sa  nouvelle  femme 
ne  s'entendit  pas  avec  sa  bru  Balzin,  qui  rcst)lut  de  partir  avec  son  époux  et 
ses  sujets  pour  la  Transbaikalie.  fiiiubei  les  fait  poursuivre,  avec  l'ordre  de 
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mettre  Balzin  à  mort.  La  tribu  s'éparpille,  se  regroupe,  toujours  mouvante; 
elle  est  en  butte  à  T hostilité  des  Toungouses  sur  les  terres  desquelles  elle 
empièie,  oomme  à  celle  des  princes  mongols  qui  ne  ventait  pu  laisser 
échapper  des  tributaires,  si  bien  qu'elle  finit  par  se  soumettre,  en  quête  de 
protection,  à  l'empire  russe  (Poppe  1940,  15-17  &  45,  §  7;  Runjaocev  1960, 
14  &  1962, 185-U7  ;  Cydendambaev  1972, 50-103). 

Le  second  type  de  sources  est  constitué  par  les  «  codes  coutu- 
miers  »,  rédigés  dans  la  seconde  moitié  du  xviiic  siècle  et  la 
première  moitié  du  xix*^.  Ils  résultent  des  rationalisations  faites  de 
leurs  usages  par  les  Bouriates  eux-mêmes,  à  la  demande  de  l'admi- 
nistration russe  et  dans  le  cadre  qu'elle  définit  :  elle  entend  ne 
laisser  à  la  juridiction  indigène  que  les  seules  affaires  qu'elle  juge 
mineures  (insultes  personnelles,  vols  d'animaux,  etc.)  et  se  réser- 
ver celles  qui  ont  une  plus  grande  portée  morale  ou  politique 
(meurtres,  litiges  entre  clans,  etc.).  Une  partie  de  ces  codes  a  été 
publiée  en  1876  par  Samokvasov  ;  Riasanovsky  en  a  réalisé  une 
utile  synthèse  (1965). 

Les  sources  les  plus  précieuses  pour  notre  propos  sont  les 
œuvres  des  premiers  intellectuels  bouriates.  Ce  sont  le  plus  souvent 
d'anciens  élèves  des  écoles  paroissiales  orthodoxes,  chez  qui 
l'apprentissage  de  la  culture  russe  éveille  la  sensibilité  à  leur 
propre  culture  ;  ils  sont  encadrés  et  soutenus  par  les  orientalistes 
russes  qui  les  accueillent  dans  les  grandes  universités,  ou  par  des 
exilés  sur  place  ;  ils  écrivent  en  russe.  Cette  influence  se  fait 
sentir;  précieuse  quant  au  souci  d'observation  et  d'enregistrement 
des  particularités  culturelles,  et  quant  à  l'ouverture  à  la  compa- 
raison et  à  la  critique  ;  mais  déformante  aussi,  par  exemple  dans  les 
efforts  de  classification  typologique  (qui  mènent  souvent  à  donner 
une  existence  propre  à  de  simples  nuances,  à  prendre  des  attributs 
pour  des  êtres,  ou  dans  l'application  à  la  pensée  indigène  de 
l'opposition  chrétienne  entre  le  Bien  et  le  Mal,  qui  lui  est  étran- 
gère). Des  auteurs  'occidentaux,  confiants  dans  T authenticité 
strictement  bouriate  de  ces  écrits  du  fait  de  leur  signature,  s'y 
tromperont.  Le  premier  d*entre  ces  intellectuels,  gloire  nationale, 
est  Dor?i  Banzarov  ^. 

Son  mérite  est  d'attirer  ratteniion  sur  le  chamanisme  qu'il 
estime  être  la  principale  spécificité  culturelle  de  son  peuple  »,  les 
Mongols  en  général.  De  ceux-ci,  les  spécialistes  n'ont  jusqu'alors 
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retenu,  consiaie-t-il,  que  Thistoire  politique  et  militaire.  Il  reven- 
dique l'origine  locale  du  chamanisme,  soutenant  qu'il  n'est  pas 
affaire  de  superstition  ni  de  charlatanerie,  mais  qu'il  est  une  vraie 
«  foi  »  (fût-elle  «  noire  »,  comme  le  dit,  reprenant  une  expression 
déjà  en  cours,  le  titre  du  livre  qu'il  lui  consacre  :  La  foi  noire  ou  le 
chamanisme  chez  les  Mongols  [1846]  1955).  Ainsi  érige-t-il  le 
chaniaiiisiiie  en  support  de  sentimenl  naticnal,  ce  qui  vaut  célébrité 
et  an  thème  et  à  l'auteur.  Néanmoins,  Banzarov  est  trop  peu  fami- 
lier de  sa  propre  tradition  et  trop  influencé  par  la  littérature  orienta- 
liste pour  donner  une  information  vraiment  sûre. 

Tout  autre  est  l'œuvre,  considérable,  de  M.  N.  Xangalov  ^,  On 
fera  ici  constamment  appel  à  cette  œuvre,  d'une  écriture  vive, 
concrète,  chaude,  colorée  et  souvent  drôle.  Toutefois,  si  les  obser- 
vations de  Xangalov  respirent  la  plus  lumineuse  authenticité  et 
sont  effectivement  corroborées  à  la  fois  par  d'autres  sources  et 
par  la  logique  des  faits,  certains  de  ses  articles  suscitent  quelque 
réserve  :  ceux  relatifs  aux  «  grandes  battues  »,  zeegete  aba  — 
écrits  l'un  seul,  l'autre  en  collaboration  avec  le  savant  russe 
Klementz,  qui  s'efforcent  de  reconstituer  l'organisation  ancienne 
de  la  société,  à  l'époque  où  sa  vie  reposait  majoritairement  sur  ces 
grandes  battues  — ^  sont  empreints  d'artifice,  comme  si  l'auteur, 
conscient  de  la  valeur,  pour  un  peuple,  d'une  histoire  écrite,  avait 
voulu  en  construire  une  au  sien,  sur  la  lancée  des  témoignages 
recueillis.  Quant  à  l'article  intitulé  «  Matériaux  pour  l'étude  du 
chamanisme  sibérien.  Le  chamanisme  chez  les  Bouriates  du 
gouvernement  d'Irkoutsk  »,  élaboré  en  collaboration  avec  son 
ancien  maître  du  séminaire  Agapitov,  il  n'est  pas  toujours  convain- 
cant dans  sa  tentative  de  systématiser  en  catégories  bien  tranchées 
les  figures  de  la  surnature  bouriate.  Il  reste  que  l'œuvre  de 
Xangalov  a  quelque  chose  d'une  encyclopédie  du  chamanisme 
bouriate. 

Plus  jeune  d'une  génération,  auteur  d'une  œuvre  de  nature 
différente  mais  d'envergure  égale,  C.  ^.  Éamcarano  est  une  forte 
personnalité  ^.  Originaire  d'une  famille  de  conteurs  (père,  grand- 
père,  grand-mère,  arrière-grand-mère),  il  se  passionne  dès  ses  dix- 
huit  ans  pour  l'épopée  et  le  chamanisme,  et  recueille  au  cours  de 
tournées  en  Cisbaîïkalie,  dans  lUe  d'Ol'xon  et  dans  sa  région 
natale  d'Aga,  une  moisson  exceptionnelle  de  textes  de  tradition 
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orale,  de  matériaux  ethnographiques  et  d'objets  pour  les  musées. 
Sa  notation  d'épopées  en  particulier  force  l'admiration  par  son 
ampleur  et  par  la  qualité  scientifique  de  sa  transcription  (en  écri- 
ture cyrillique). 

D'autres  auteurs  bouriates  se  sont  formés  dans  une  perspective 
similaire.  Leurs  travaux,  remontant  aux  premières  années  du 
légime  gOYiétique,  sont  signalés  dans  les  pages  qui  suivent 
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3.  Sources  soviétiques. 

Dès  l'origine,  reprenant  l'intention  morale  de  la  tradition  scien- 
tifique russe,  la  révolution  soviétique  compte  sur  l'action  culturelle 
pour  mener  à  bien  son  projet  social  d'Homo  sovieticus.  L'État 
déclaré  expressément  multinational  qui  en  émane  en  1922  ne 
cessera  donc  de  mener  une  politique  volontariste  en  ce  domaine, 
dont  rhistoire  se  lit  comme  une  longue  suite  d'expérimentations. 
La  nature  des  problèmes  qu'il  doit  affronter  définit  les  tâches  à 
accomplir  :  linguistes  et  ethnographes  y  auront  la  part  belle  sur  le 
plan  idéologique  comme  d'un  point  de  vue  pratique.  La  mission 
n*est  pas  évidente  :  le  conflit  est  en  effet  fondamental  entre 
rencouragement  à  l'expression  nationale  que  constitue  en  soi  la 
chute  de  l'empire  tsariste  (encouragement  concrétisé  par  la  procla- 
mation de  l'égalité  des  nations  en  1917),  et  la  doctrine  socialiste 
qui  s'appuie  sur  la  lutte  des  classes  et  exige  donc  l'homogénéisa- 
tion et  la  centralisation.  Le  premier  courant  prévaut  dans  les 
débuts,  mais  le  stalinisme  impose  progressivement  le  second,  qui 
s'identifiera  avec  la  russification.  Aussi  importe-t-il,  pour  appré- 
cier le  contenu  d'une  source,  de  tenir  compte  des  consignes  en 
vigueur  à  la  date  de  sa  parution. 

Cependant,  si  les  directives  sont  données  d'en  haut,  la  nature 
volontariste  de  la  transformation  de  société  à  accomplir  laisse  une 
marge  d'initiative  à  la  base,  qui  manifeste  une  activité  particulière 
dans  les  années  vingt,  puis  dans  les  années  soixante  —  activité 
résultant  à  la  fois  des  tâtonnements  des  spécialistes  régionaux  et 
d'une  créativité  populaire  spontanée,  vivace.  Cet  aspect  expéri- 
mental donne  à  l'ethnographie  (tel  est  le  nom  convenu  donné  à  un 
ensemble  en  fait  plus  large  de  disciplines)  soviétique  une  colora- 
tion particulière,  susceptible  d'intéresser  la  réflexion  de  l'anthro- 
pologie sur  elle-même  —  tentatives  d'organisation  du  changement 
social,  échecs  et  autocritiques,  modes  et  revirements,  interdits  plus 
ou  moins  durables,  autant  de  façons  d'explorer  certaines  limites 
des  réalités  culturelles  et  sociales. 

La  lecmre  doit  également  tenir  compte  de  la  nature  de 
l'édition.  Par  principe,  toute  la  littérature  eâmographique  doit  être 
accessible  à  un  large  public  et  avoir  des  qualités  didactiques  (à 
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triple  objectif  :  fomiaiion  culturelle,  participation  à  la  construction 
de  l'Étal  multinational  par  la  connaissance  mutuelle  des  ethnies, 
propagation  de  la  morale  communiste).  Elle  est  en  majorité  élabo- 
rée dans  les  divers  organes  de  l'Académie  des  sciences  et  publiée 
sous  son  égide.  Mais  la  portée  d'un  livre  varie  selon  l'organe 
académique  qui  patronne  sa  publication  :  organe  central  de 
Moscou  ou  de  Leningrad  (ce  qui  l'investit  d*une  valeur  théorique 
ou  idéologique)  ou  organe  provincial  de  l'institut  où  tnvaille 
l'auteur  (ce  qui  généralement  le  définit  comme  un  matériau  à  usage 
local)«. 

Les  années  vingt  sont  marquées  par  le  courant  Us  années 
internationaliste,  qui  tourne  court  avec  l'éviction  vingt: 
de  Trotski  en  1927,  mais  conserve  des  effets  Vouveruat 

culturels  au-delà.  Le  recensement  de  1926  donne 
le  plus  grand  nombre  d'ethnies  jamais  recensées  sur  l'ensemble  du 
territoire  :  cent  quatre-vingt-quatorze.  C'est  une  période  bénie  pour 
la  connaissance  des  peuples  sibériens.  Leurs  langues  sont  dotées 
d'alphabets  et  de  grammaires.  Rares  sont  les  cas  d'échec,  comme 
chez  les  âor,  petite  ethnie  turque  de  l'Altaï  qui  refuse  d'avoir  sa 
langue  à  elle,  pour  ne  pas  se  trouver  isolée  de  tout  son  voisinage. 
Ici  et  là  les  traditions  sont  notées  par  des  intellectuels  tant  russes 
qu'indigènes,  avec  minutie  et  sympathie. 

V  Dc«  xeciidls  paraissent,  des  périodiques  culturels  et  scientifiques  se  ciéent. 

comme  Burjatievedenie,  «  Bouriatologie  ».  publié  par  la  Société  scientifique 
D.  Banzarov  créée  en  1924,  ou  Burjatovedfeskij  sbornik,  «  Recueil  bouriato- 
logique  »,  patronné  par  le  déparlement  sibérien  de  la  Société  russe  de  géogra- 
phie, qui  ouvre  en  1926  une  section  bouriate-mongole  à  Irkoutsk.  Du  bouillon- 
nemeat  d'alors  sortait  aussi  de  multiples  innovations  coltiireUes,  festuelles, 
rituelles.  Toute  une  série  d'auteurs  en  majorité  bouiiates  s'emploient  à  la 
collecte  des  traditions  :  Baldunnikov,  Batorov,  XoroSix,  etc.  Deux  d'entre  eux, 
Baradiin  et  Solbone  Tuja  {alias  Danbinov)  sont  d'ardents  admirateurs  du 
chamanisme,  en  lequel  ils  voient  à  la  fois  le  support  de  la  tradition  et  un 
modèle  pour  la  nouvelle  littérature  à  créer  (l'une  des  bases  de  ractioa  diama- 
nique  dans  leur  société  étant  en  effet  le  chant  d'un  texte  narratif  versifié).  Un 
autre  auteur,  Pctri,  universitaire  russe  d'Irkoutsk,  publie  des  travaux  d'un  type 
assez  exceptionnel  dans  la  littérature  sur  les  Bouriates  :  ils  traitent  en  détail  de 
l'organisation  de  parenté,  thème  qui  ne  sera  aborde  que  de  façon  rarissime  et 
sncdncte  dans  l'ensemble  des  travaux  soviétiques  jusqu'à  nos  jours. 
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Parmi  la  jeune  génération  qui  se  forme  alors,  certains  posent  les  premiers 
jalons  d'une  longue  carrière.  Tel  est  le  cas  de  G.  D.  San2eev,  à  qui  l'on  doit 
d'exoeEeiitt  matériinx  mr  les  Daixad  (frontaliers  des  Booxiates  en  Mongolie) 
et  un  substantiel  article  sur  le  chamamsine  dans  sa  légioii  natale  d'Alajr 
(publié  en  allemand  dans  Anthropos),  mais  que  le  tournant  des  années  trente 
engage  dans  l'étude  comparée  des  langues  mongoles.  Tel  est  le  cas  surtout  de 
S.  P.  Baldaev  —  originaire  du  clan  gotoi  des  Bulagat  de  Bôoxen  (Boxan)  — , 
alors  jeune  instituteur  de  campagne,  qui  se  signale  d'abord,  sous  le  nom 
d'Abgajn  Tttrgen,  par  soa  eiiâioiuiasaie  et  soo  talent  d'animateur  dans  les  umt 
nouveaux  cercles  d*aft  dnmatiqiie  ;  son  œuvre  de  collecte,  poursuivie  sur  près 
de  soixante  ans.  se  situe  par  son  ampleur  et  sa  qualité  dans  la  ligne  de  celles 
de  Xangalov  et  de  2amcarano  içf.  notice  liminaire,  Baldaev  197Sd,  161-163  ; 
l^idenov  &  Ulanov  1959). 

Les  «amies  trente:  Sotts  le  regard  ultériem;  officiel,  de  l'Institut 
lajienneturt  d'ethnographie,  cette  décennie  sera  jugée  négative 
pour  la  science»  dont  la  décennie  précédente  avait 
au  contraire  favorisé  Tessor  (Iblstov  1957).  A  rintemationalisme 
a  succédé  ridéologie  de  la  lutte  des  classes,  qui  selon  Staline  doit 
se  réaliser  d'abord  chez  un  peuple  modèle,  le  peuple  russe.  Un 
parti  croissant  de  russification,  vue  comme  facteur  d'intégration, 
va  gagner  tous  les  domaines  et  rendre  sans  objet,  voire  répréhen- 
sible,  de  prêter  attention  aux  cultures  des  minorités,  d'autant  que 
d'autres  projets  absorbent  les  forces  :  en  1937,  le  processus  de 
sédentarisation  sera  achevé,  celui  de  coUectivisation  le  sera  à 
90,8  %.  Deux  domaines  préservent  toutefois  un  intérêt  tel  qu'ils 
dorment  matière  à  une  certaine  production  :  la  langue,  à  la  fois 
réalité  qu'afikonte  le  projet  unificateur  et  critère  toujours  en 
vigueur  de  la  notion  de  nationalité  membre  de  l'Union  (pour  le 
détail  de  la  question  linguistique  bouriate,  cf,  pp.  129-131),  et  la 
religion,  par  ûi  voie  indirecte  de  la  propagande  athéiste. 

W  Les  travaux  sur  la  langue  voient  l'entrée  en  scène  de  l'une  des  grandes 
figures  de  l'orientalisme  de  Leningrad  :  celle  de  N.  N.  Poppe,  qui  se  dislingue 
parmi  les  mongolisants  par  sa  connaissance  particulière  du  bouriate.  Il  reprend 
alors  avec  Radnev  rh6iitage  de  Vladimircov  (mort  en  1931),  connu  notam- 
ment pour  son  application  de  la  notion  de  féodalisme  à  la  situation  mongole 
impériale  (Vladimircov  [1934]  1948).  C'est  également  à  Leningrad  que 
sortent,  en  1930  et  1931,  les  deux  tomes  des  «  Œuvres  de  littérature  populaire 
bouriate  »  contenant  la  version  de  l'épopée  de  Geser  notée  par  2amcarano  un 
quart  de  siècle  aupanvant.  Un  peu  plus  xmA  paraissent  en  Bonriatie  plusieurs 

56 


Cûf--;  1  y  iûd  matsrial 


LES  SOURCES 


textes  épiques  tnulitioiinels  notés  ou  mis  en  fonne  par  Namssrsev,  auteur 

dramatique.  Quant  à  l'ex-comité  scientifique  bouriate-mongol,  devenu  en 
1929  Institut  de  recherche  scientifique  de  la  culture,  et  transformé  en  1936  en 
Institut  d'État  pour  la  langue,  la  littérature  et  l'histoire,  il  cherche  sa  voie  et 
s'inquiète  de  la  formation  de  ses  cadres. 

En  1934  se  tient  à  Leningrad  une  conférence  historique,  qui  condamne  le 
couint  dit  natimialisie  bourgeois  pour  avoir  «  idéatisé  le  passé  bonriaie  » 
(Odierti  istorii...  1974,  134);  elle  encourage  une  autre  tendance  qui  trouvera 
son  expression  dans  des  travaux  comme  ceux  de  A.  P.  Okladnikov  (1937)  qui 
met  l'accent  sur  la  lutte  des  classes  chez  les  Bouriates  occidentaux,  ou  de 
F.  A.  Kndijavoev  (1940)  qui  montre  le  bénéfice  de  Tinfluenoe  russe  sur  le 
dévetoppement  de  la  culture  et  de  ragricultme  chez  les  Bouriates.  C*est  que  la 
politique  de  russification  activement  menée  alors  implique  de  ne  plus  faire 
comme  auparavant  la  distinction  entre  le  mauvais  tsar  et  le  bon  paysan,  et  de 
ne  montrer  d'apport  russe  que  favorable. 

L'activité  antireligieuse  avait  été  inaugurée  dès  1925  par  la  création  de 
rUnion  bouriate-mongole  des  militants  athées  (Bwjat'mongoVskij  sojuz 
voinstviyuiéix  bezboimkov)  ;  ceux-ci  avaient  alors  arpenté  les  campagnes, 
animant  discussion  sur  discussion.  En  1929  le  néo*bouddhisme,  jusque-là 
toléré  parce  que  élaboré  dans  le  cadre  du  nouveau  régime  et  à  des  fins  de 
collaboration,  est  déclaré  conuaire  à  la  conscience  de  classe;  dès  lors  les 
Militants  adiées  mènent  une  action  si  maladroite  et  ri  violente  que  leur  Union 
est  dissoute  en  1930  (çf.  Kolarz  1955, 153,  citant  le  périodique  AnH-religioi- 
nik  de  l'époque  ;  Oëerki  istorii...  1974,  160-168,  dénonçant  les  erreurs  et  abus 
de  l'Union).  A  l'égard  du  chamanisme,  nocif  comme  toute  religion,  la  littéra- 
ture antireligieuse  et  la  propagande  athéiste  sont  à  leur  manière  instructives  ;  à 
cOlé  du  très  abstrait  périodique  «  Science  et  Religimi  »  dont  l'édition  bouriate 
Efdem  ba  Saian  avait  débuté  en  1928,  paraissent  dans  la  BwJat'mongoVslUya 
Fravda  des  articles  intitulés  :  «  Je  rnionce  au  travail  charlatanesque  du 
parasite-chamane  »,  ou  bien  «  Leurs  yeux  s'ouvrent  sur  le  ma!  que  leur  fait  le 
chamanisme  »  (n^'  114,  243  &  257  de  1928,  mentionnés  dans  la  bibliographie 
du  chamanisme  bouriate  constituée  par  Mixajlov  &  XoroSix  1973,  40)  ;  ils 
dénoncent  dans  le  chamane  le  profiteur  des  petites  sociétés  sibériennes.  Après 
quelque  temps  de  silence,  la  propagande  athéiste  reinend  en  1937,  avec  la 
création  d'un  Musée  antireligieux  bouriate-mongol  et  le  renouvellement  des 
méthodes  de  l'Union  des  militants  athées.  Il  est  à  noter  que  durant  cette 
période  la  pratique  religieuse  chute  réellement,  non  seulement  sous  l'effet  de 
la  répression  et  de  la  propagande,  mais  aussi  par  le  mélange  d'une  sorte  de 
lassitude  I  Tégaid  des  tnditicms  que  plus  aucune  instimtion  n*inipo8e.  et  d'un 
certain  abandon  spontané  des  pratiques  qui  se  produit  du  seul  Uàt  qu'il  est 
pour  la  premi^  fois  envisagé  et  rendu  possible. 
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Les  purges  qui  frapi>eiit  à  cette  date  les  élites  intellectuelles 
—  celle  des  humanistes  sensibles  à  la  diversité  culturelle  du  monde 
soviétique  et  des  nostalgiques  de  rintemationalisme,  celle  des 
minorités  attadiées  à  leur  spécificité,  celle  suspectée  de  pan- 
mongolisme  et  de  connivence  avec  le  Japon  —  raréfient  encore  la 
production  scientifîque.  Les  années  de  guerre  ne  lui  sont  pas  non 
plus  favorables,  d'autant  que  les  problèmes  économiques  acca- 
parent les  efforts  de  l'Institut  bouriate  (on  verra  cependant,  en 
1943,  sortir  une  nouvelle  version  bouriate  de  l'épopée  de  Geser, 
éditée  par  Galsanov).  Par  ailleurs  la  dureté  de  la  guerre  ranime  les 
sentiments  religieux,  alors  que  l'activité  athéiste  est  contrainte  de 
sommeiller. 

L'dipf^f-fiicnne  et  V  L'inmiédiat  après-gnerre  voit  on  curieux  épisode  agiter 
le  triomphalisme  les  milieux  intellectuels  bouriates.  On  s'avise  que 
des  années  l'épopée  de  Geser,  dans  laquelle  on  voyait  jusqu'alors 

soixante  l'expression   de   l'imaginaire   traditionnel   des  peuples 

mongols  et  un  chef-d'œuvre  de  sa  poésie,  glorifie  en 
léalilé  Tesprit  féodal  et  les  ambitions  de  conquête  :  on  découvre  que  son 
héros,  sous  son  nom  qui  le  rapproche  du  Cxsar  romain  (auquel  est  lié  aussi, 
d'ailleurs,  le  «  tsar  »  russe),  n'est  autre  que  Gengis  Khan  lui-même  (Kozin 
1948).  Aussi  l'épopée  est-elle  interdite  en  1949,  comme  l'est  en  Khirgizie 
celle  de  Manas,  que  l'on  accuse  d'être  un  véhicule  de  la  pensée  islamique. 
Puis  une  confitence  générale  tenue  en  19S3  sous  Tégide  de  rinsdtnt  oriental  à 
M08000  met  fin  aux  lemous  :  elle  conclut  au  caractère  populaire  de  Tépopée 
de  Geaer  (Breginsldj  1955  ;  Mixajlov  19SS  &  1958;  Stein  1959,  327).  L'ana- 
lysie  montrera  le  poids  idéologique  que  charrie  Geser,  et  les  mécanismes  qui, 
ind^iendamment  d'une  identification  avec  Gengis  Khan,  font  de  ce  héros  un 
emblème  pour  la  c<Hisdence  ethnique.  Deux  éditions  de  cette  épopée,  avec 
traductkm  n»se  en  regard,  sortiront  quelques  années  plus  tard  (Ulanov  1960, 
Xomonov  1961-1964),  accompagnées  d'une  profusion  de  travaux  scienti- 
fiques, littéraires  et  de  vulgarisation,  qui  témoignent  de  la  grande  popularité 
de  ce  héros.  En  effet,  plutôt  que  de  s'évertuer  à  faire  disparaître  un  tel  momu- 
ment  de  la  tradition,  mieux  valait,  s'avisa-t-on  alors,  à  la  fois  insister  sur  le 
caractère  démocratique  de  sa  créadon  et  sur  l'illustradon  qu'elle  fburnit  des 
luttes  populaires  {Oâerki  istorii...  1974,  351)  et  lui  faire  subir  la  lente  para- 
lysie de  la  folklorisation  ;  mieux  valait  aussi  (comme  le  remarque  Kolarz 
1955,  163-164)  mettre  par  ailleurs  en  valeur  d'autres  textes  et  d'autres  person- 
nages, comme  le  chant  mi-historique  mi-épique  de  ^ono  baatar  —  prince 
oftate  en  conflit  avec  les  siens,  qui  au  xvm*  siècle  fit  appel  au  «  tsar  blanc  » 
pour  se  libérer  de  Temprise  inqiÂiale  danoise  (Ponie  1966,  IViloxonov  1973) 
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—  et  comme  le  premier  savant  bouriate  Banzarov,  dont  la  vie  et  l'œuvre 
étaient  à  même  d'illustrer  le  bénéfice  de  l'influence  russe. 

L'attitude  qui  perce  dans  la  réhabilitation  de  Geser  préfîgure  le 
courant  qui  anime  Tensemble  de  l'ethnographie  soviétique  des 
années  soixante,  courant  intégrateur,  et  par  ailleurs  prolifique.  Une 
série  de  grands  travaux  de  style  encyclopédique  sont  engagés,  en 
particulier  la  remarquable  série  intitulée  «  Les  peuples  du  monde  ». 
Avant-coureur  de  la  série,  le  volume  Narody  Stifiri  paraît  en  1956, 
sous  la  direction  de  Levin  et  Potapov  (qui  sont  aussi  les  éditeurs  du 
superbe  Istoriko-etnografiâeskij  Atlas  Sibiri,  paru  en  1961)*  La 
«  culture  matérielle  »  de  chaque  peuple  y  est  détaillée  avec  grand 
soin,  mais  son  organisation  sociale  et  ses  pratiques  religieuses  y 
sont  évoquées  de  façon  sommaire  et  parfois  caricaturale;  dans  le 
tableau  dressé  de  son  histoire,  le  ton  est  à  l'exaltation  des  progrès 
survenus  grâce  d'abord  au  contact  du  peuple  russe,  puis  surtout  au 
régime  soviétique. 

Parallèlement,  les  travaux  théoriques  critiquent  les  approches 
ethnographiques  «  bourgeoises  »  qui  s'attachent  à  la  primitivité  des 
peuples  étudiés  et  s'opposent  donc  à  leur  accès  au  progrès  ;  pour 
eux,  si  le  passé  traditionnel  doit  être  noté,  c'est  non  seulement  par 
respect  de  la  spécificité  historique  de  chaque  peuple,  mais  surtout, 
s'agissant  de  l'Union  soviétique,  pour  permettre  de  mieux  mesurer 
l'essor  contemporain  et  pour  faciliter,  grâce  à  la  connaissanoe 
mutuelle,  le  rapprochement  et  même  la  fusion  des  peuples,  seule 
garantie  à  terme  de  leur  égalité;  aussi  encourage-t-on  les  études  à 
réchelle  de  toute  l'Union,  y  compris  sur  des  sujets  précis  comme 
l'onomastique  ou  la  toponymie.  Ainsi  la  russification  est-elle 
montrée  indispensable  à  la  fois  comme  étape  de  la  soviétisation  et 
comme  voie  de  promotion  par  excellence,  mais  d'une  façon  qui  se 
garde  de  heurter  directement  les  sentiments  ethniques  et  de  forcer 
pour  convaincre.  Dans  l'étude  des  traditions  par  exemple,  il 
convient,  conseillent  les  théoriciens,  de  dégager  les  éléments  posi- 
tifs et  progressistes  en  sorte  de  les  réutiliser  dans  les  nouvelles 
coutumes  à  concevoir  et  instaurer;  de  fait  les  ethnographes  jouent 
un  rôle  non  négligeable  dans  la  création  et  la  propagation  des 
nouveaux  rituels  (Kryvelev  1977).  C'est  le  règne  de  la  fameuse 
devise  :  «  National  quam  à  la  forme,  socialiste  quant  au  contenu  »  ; 
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les  traditions  marquées  du  signe  plus  de  chaque  peuple  doivent 
devenir  l'acquis  de  tous  les  Soviétiques  sans  que  soit  sacrifié  leur 
coloris  propre. 

¥  Chez  les  Bouriates,  ces  préoccupations  se  traduisent  par  des  séries  de 
poblicatioiis.  C'est  d'aboid  l'édition  en  tn^s  volâmes  des  oravies  de 

Xangalov,  qui  inaugure  l'activité  de  l'Institut  bouriate  complexe  de  recherche 
scientifique  créé  en  1958  dans  le  cadre  du  département  sibérien  de  l'Académie 
des  sciences  de  l'U.R.S.S.  Le  nouvel  institut  encourage  la  collecte  de  maté- 
riaux «  folkloriques  »,  et  l'orientalisme  auquel  la  Bouriatie  se  sent  vouée  par 
sa  situation  historique  et  géographique  privilégiée.  En  1966  il  éclate  en 
plmieaEs  innitiMs  sons  ramoriié  de  la  toute  nouvelle  filiale  bouriate  de 
rAcadémie,  dont  un  Institut  de  sciences  sociales,  qui  amorce  un  courant  de 
recherches  sociologiques,  portant  notamment  sur  les  changements  survenus 
dans  la  vie  familiale  et  sur  les  «  processus  ethniques  »  au  sein  de  la 
République  autonome. 

Dans  le  domaine  de  la  religion,  une  nouvelle  attitude  est  mise 
en  œuvie  à  partir  de  1958,  tenant  compte  de  la  recrudescence  de 
pratique  occasionnée  par  la  guerre  (et  non  réabandonnée  par  la 
suite,  Mixajlov  19626,  90)  et  de  rentrée  dans  la  phase  de  «  cons- 
truction du  commumsine  »  prévue  par  les  autorités.  Il  est  décidé 
d'en  finir  tant  avec  les  compromis  à  l'égard  des  superstitions 
qu'avec  les  négligences  dans  le  développement,  et  pour  cela  de 
combiner  la  diffusion  des  connaissances  en  sciences  naturelles,  la 
lutte  contre  les  survivances  du  passé  et  l'implantation  de  nouvelles 
coutumes  et  cérémonies  (Oâerki  istorii...  1974,  451-545).  Tel  est  le 
grand  thème  proposé  à  la  presse,  aux  travailleurs  sociaux  et  aux 
spécialistes  académiques  {cf.  les  travaux  récents  de  Gerasimova, 
B4ixajlov,  Tugutov,  etc.). 

La  am  a  ne  ^  réflexion  au  titre  de 

^SmUn^aa  -  rcxpénmentation  et,  au-delà,  de  la  théorie  anthro- 
pologique.  Les  autontes  soviétiques  admettent 
alors  que  le  rituel  est  le  support  essentiel  de  la  religion,  qu*il 
importe  plus  en  tant  que  tel  au  pratiquant  que  par  toute  la  métaphy» 
sique  qu'il  pourrait  véhiculer,  puisque  le  plus  souvent  on  accomplit 
les  rituels  sans  avoir  besoin  de  les  comprendre.  Le  meilleur  moyen 
de  lutter  contre  le  maintien  d'une  pratique  religieuse  est  donc 
d'offrir  une  vie  rituelle  de  substitution  —  à  condition  de  ne  pas 
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vouloir  faire  du  nouveau  pour  du  nouveau,  souligne-t-on,  de  ne  pas 
se  borner  à  remplacer,  sur  les  murs  des  familles,  les  icônes  par  des 
portraits  de  chefs  révolutionnaires.  Ainsi  cesse-t-on  de  chercher  à 
récupérer  les  fêtes  religieuses  ou  à  les  concurrencer  sur  leur  propre 
terrain,  et  préfère-t-on  créer,  sans  s'embarrasser  de  références,  un 
système  rituel  autonome;  celui-ci  porteia  donc  sur  d'autres 
domaines  d'intéiêt;  il  permettra  du  mênie  coup  —  et  ce  n*est  pas  le 
moindre  objectif  —  de  faire  pénétrer  imperceptiblement  certaines 
des  normes  et  valeurs  soviétiques  qui  n'étaient  pas  jusqu'alors 
parvenues  à  s'implanter. 

Ce  nouveau  système  rituel  est  double.  Des  fêtes  profes- 
siomielles  sont  élaborées,  corps  par  corps,  qui  permettent  de  valo- 
riser, ne  serait-ce  qu'un  jour  dans  sa  vie,  le  plus  modeste  des 
travailleurs  :  seule  Tattention  à  la  personne  peut  féconder  l'activité 
créatrice.  Par  ailleurs,  diverses  fêtes  sont  instaurées  pour  donner  un 
nouveau  rythme  au  cycle  de  vie;  seules  les  grandes  villes  pouvant 
vraiment  réaliser  les  initiatives  venues  d'en  haut,  libre  cours  est 
laissé  dans  les  campagnes  à  la  spontanéité  de  chacun.  Le  nouveau 
système  veut  en  somme  donner  à  chacun  sa  fête,  que  ce  soit  pour 
son  travail,  son  sexe,  son  âge,  ou  son  dévouement  à  l'intérêt 
collectif.  A  riieure  des  bilans,  les  regards  ultérieurs  de  l'ethno- 
graphie officielle  smnt  satisfaits  :  la  ritnalisattcm  mise  en  place 
aura  été  un  encadrement  efficace  dans  ki  vie  de  tous  et  de  chacun. 

V  En  Bouriatie,  ces  intentions  s'expriment  parfois  directement  dans  les 
titres  :  «  Comment  surmonter  les  survivances  du  passé  et  établir  de  nouvelles 
coutumes  et  tradiiions  >>  {Vaprosy  preodolenija  pereiiikov  proilogo  i  stanovle- 
nija  novyx  obyôaev  i  tradicii,  1968-1969).  Il  y  est  dit  que  certaines  pratiques 
tiâditioiuieUes  méritent  d'être  conservées  en  raison  de  leur  adiçtalion  mx 
réalités  :  nourriture,  vêtement,  hygiène  domestique  —  après  Umt,  dans  les 
yourtes  il  n'y  a  pas  de  punaises!  (1968,  24-25).  L'adoption  est  une  coutume  à 
maintenir,  à  condition  qu'elle  ne  porte  pas  sur  des  enfants  que  leurs  parents 
réels  voudraient  éviter  d'élever  eux-mêmes  par  crainte  des  esprits  qui,  selon 
eux,  leur  auraient  jusqu'alors  porté  malheur.  Il  y  est  dit  aussi  que  pour  déraci- 
ner les  religions,  il  faut  les  connaître  mieiix  que  ceux  à  qui  Ton  s'adresse,  ^ 
que  la  moindre  cabane  de  chamane  est  dès  lors  à  considérer  comme  un  musée, 
comme  une  source  pour  la  recherche.  Quant  aux  coutumes  funéraires,  il  est 
indispensable  qu'il  en  existe  :  aussi  convient-il  d'en  organiser  de  civiles  qui 
doublent  les  religieuses,  de  façon  à  ce  qu'il  y  en  ait  pour  tous  les  goûts.  Mais 
les  rituels  autour  des  sources  thermales  arSaan,  favoiables  à  l'hygiène  et  utiles 
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à  la  santé,  devraient  être  dépouillés  de  tout  contenu  religieux  (1966,  26-27).  Il 
y  est  dit  eocoie  que  lors  des  nouvelles  ftles,  celles  de  r«  hiver  trans- 
Inlkaliea  »  ou  du  «  ffaccompagnement  de  l'hiver  et  aocneil  du  prinmnps  »,  on 
peut  organiser  des  activités  artistiques  et  octroyer  des  récompenses  ;  il  n'y 
a  pas  d'inconvénient  à  cumuler  les  festivités,  au  contraire  :  cela  met  à  profit 
un  temps  libre  et  rentabilise  les  dépenses  engagées  (1968,  13).  Enfin,  l'on 
encourage  la  vie  fiunUiale  lesmeiiiie»  c'est-à-dire  organisée  autour  de  deux 
génératioos  seulement,  car  la  coexistence  de  trois  gàiéradons  suffit  à  foire 
réintervenir  la  tradition,  surtout  là  où  dominait  naguère  l'ordre  clanique 
(Tagttlovl969,23s4.). 


Par  ailleurs  s'engage  une  réflexion  sur  le  nomadisme,  qui 
entraîne  un  revirement  de  position  à  son  sujet;  bien  qu'elle  ne 
touche  pas  les  Bouriates,  déjà  sédentarisés  —  seuls  les  bergers 
transhument  — ,  elle  vaut  d'être  mentionnée.  Elle  est  motivée  par 
les  dtestres  subis  par  le  cheptel  en  Asie  centrale  à  la  suite  des 
mesures  de  sédentarisation  hâtives,  désastres  qui  exigent  de  justi- 
fier idéologiquement  les  remèdes  à  y  apporter  pratiquement.  On 
coosidèie  dès  lois  officiellement  que  le  nomadisme  est  un  mode  de 
vie  adapté  à  un  milieu  écologique  défavorable,  conespondant  à  un 
type  d*e3q>loitation  de  la  nature  où  le  bétail  et  non  pas  la  terre  est 
moyen  de  production  ;  il  est  donc  économiquement  déraisonnable 
de  vouloir  sédentariser  à  tout  prix,  comme  y  a  conduit  la  politique 
des  années  trente  (Èdanko,  au  Congrès  international  d'ethnologie 
et  d'anthropologie  tenu  à  l'okyo  en  1968). 

Le  réveil  '^^^  donné  au  mouvement  qui  se  mani- 

des  nationalités  ^^^^^  lendemain  du  recensement  de  1970.  Ses 
données  montrent  le  déclin  démographique  des 
Russes  face  à  la  vitalité  des  minorités,  comme  l'a  si  bien  mis  en 
relief  H.  Canèie  d'Encausse  (1978).  Bn  conséquence,  une  attention 
croissante  est  portée  aux  processus  ethniques,  psychologiques  et 
spirituels,  pour  comprendre  le  phénomène  et  tenter  de  le  maîtriser. 
A  Moscou,  au  sein  des  oiganes  chaigés  de  définir  la  nomie,  les 
théoriciens,  sous  la  houlette  de  Bromlej,  prennent  conscience  des 
limites  de  la  lussification  et  engagent  une  réflexion  de  grande 
ampleur  sur  les  concepts  de  nationalité  et  d'ethnicité.  L'homme 
soviétique  est  désormais  accepté  pluriel,  et  des  pratiques  naguère 
combattues  sont  tolérées,  au  prix  toutefois,  pour  certaines,  de  leur 
«  folklorisation  ». 
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Quoi  qu'il  en  soit,  la  période  est  bénéfique  pour  la  production 
ethnographique  qui  augmente,  se  diversifie,  porte  enfin  au  jour  des 
matériaux  collectés  avant  ou  pendant  la  guerre  et  conservés  depuis 
dans  le  secret  des  tiroirs,  comme  plusieurs  articles  des  excellents 
recueils  Priroda  i  àelovek  v  religioznyx  predstavlenijax  narodov 
Sibiri  i  Severa  :  «  La  nature  et  l'homme  dans  les  représentations 
religieuaes  des  peuples  de  la  Sibérie  et  du  Nord  »  (1970),  et 
Problemy  istorU  obSâestvermogo  soznamja  aborigenov  Sibiri  : 
«  Probités  d*histoiie  de  la  conscience  sociale  des  aborigènes  de 
la  Sibérie  »  (1981). 

La  recherche  ethnographique  est  sortie  du  ...et une 

carcan  où  Tenserrait  la  théorie  évolutionniste  héri-  décennie 
tée  de  Morgan  et  dogmatisée  par  Ëngels,  dont  on  P^'^ 
sait  avec  quelle  étroitesse  et  quel  monolithisme 
elle  avait  dû  être  appliquée,  les  travaux  ne  pouvant  être  publiés 
qu'à  condition  d'être  fidèles  au  schéma  qui  mène  de  la  commu- 
nauté primitive  au  matriarcat  ancien  associé  au  totémisme,  de  là  au 
matriarcat  évolué  marqué  par  le  culte  de  la  nature,  puis  au  patriar- 
cat où  se  déploie  le  polythéisme  et  où  germe  la  différenciation  en 
classes;  puisque  la  théorie  n'avait  de  valeur  que  dans  la  mesure  où 
elle  était  universelle,  il  fallait  découvrir  dans  chaque  cas  particulier 
les  corrélats  obligés  de  Tétape  —  un  tour  de  force.  Les  auteurs 
d'aujourd'hui  ou  bien  n'en  parient  plus  ou  bien  disent  les  choses 
comme  ils  les  voient.  La  majorité  des  travaux  actuels  porte  sur 
l'état  social  des  minorités  à  la  fin  du  xix^  siècle  et  au  début  du  xx«, 
période  qui  semble  constituer  le  «  présent  ethnogn^hique  » 
général.  Mais  le  plus  frappant  pour  notre  domaine  est  l'explosion 
de  titres  sur  le  chamanisme. 

i?'  La  série  s'inaugure  en  Bouriatic  en  1978  avec  le  «  Dictionnaire  des  termes 
chamaniques  bouriates  »  de  I.  A.  Maniigeev.  Elle  se  poursuit  en  1980  avec 
une  «  Histoire  du  chamanisme  bouriate  »  que  publie  T.  M.  Mixajlov,  auteur 
initialanent  spécialiste  de  Taihéisme,  qui  constate  Téchec  théorique  des 
études  sur  le  chamanisine  et  voit  dans  cette  notion  un  outil  commode  pour 
parler  des  phénomènes  religieux  chez  les  peuples  sibériens  La  même  année 
1980,  sort  un  ouvrage  d'ensemble  sur  le  chamanisnne  turc  par  N.  A.  Alekseev  ; 
en  1984  paraît  une  excellente  description  du  chamanisme  d'un  groupe  toun- 
gouse  par  A.  l.  Mazui,  en  1987  un  aperçu  sur  le  chamanisme  tuvin  de 
M.  B.  Kenin-Lq>san,  etc.,  sans  compter  de  nombreux  articles. 
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La  floraison  illustrée  par  ces  quelques  titres  signe  le  coup  d'envoi  donné  à 
la  recherche  scientifique  pour  faire  du  chamanisme  un  objet  à  part  entière  et  le 
reconnaître  officiellement  comme  religion.  Certes,  le  chamanisme  n'avait 
jamais  diqpan  de  Thorizoo  sdentifiqne,  conmie  le  montre  la  revue  que  fait 
Basilov  des  travaux  soviétiques  le  regardant,  suscitant  nombre  de  prises  de 
positions  personnelles  sur  des  questions  théoriques  comme  sur  des  points  de 
détail  (Basilov  1984  a,  46-63).  Mais  il  était  traité  plus  souvent  au  détour  d'une 
étude  archéologique,  folklorique,  muséographique  ou  autre,  que  pour  lui- 
mCme.  Certes  aussi,  éepms  la  première  menéon  du  chamane  par  l'archiprêtre 
Awakum  (l<S72-lti73)  qui  voyait  en  lui  un  rival,  une  chaîne  ininieiiompue 
d'auteurs  russes  avait  considéré  le  chamanisme  comme  une  religion  (dont 
Mixajlovskij  1892  qui,  dans  son  étude  comparative,  en  faisait  «  la  forme 
universelle  de  religion  primitive  »).  Et  l'ethnographie  soviétique  officielle 
avait  dans  l'ensemble  poursuivi  cette  tradition,  ne  cessant  de  voir  dans  le 
chamanisme  une  forme  de  croyance  et  de  culte,  les  nuances  portant  essentiel- 
lement sur  le  mode  de  société  associé  (communauté  primitive,  désagrégation 
de  la  société  sans  classe  vivant  de  chasse,  régime  clanique,  etc.)-  Mais  elle 
démentait  en  quelque  sorte  aussitôt  cette  position,  en  faisant  «  reposer  la 
spécificité  de  cette  forme  religieuse  sur  la  capacité  de  personnages  particu- 
liers, les  chamanes,  à  tomber  en  extase  pour  entrer  en  ccmtact  direct  avec  les 
esprits  bons  ou  mauvais,  prétendant  par  là  pouvoir  influer  sur  eux  en  sorte  de 
guérir,  deviner,  etc.  »  (Grande  Encyclopédie  soviétique  1978,  XXIX,  278). 
Même  si  avaient  été  abandonnés  les  divers  jugements  de  valeur  négatifs  qui 
prolongeaient  précédemment  ce  type  de  définition  —  le  chamane  comme 
ennemi  du  peuple  et  tnin  au  développement  du  socialisme  (Suslov  1932),  le 
chamane  comme  névropathe  (Tokarev  [1964]  1965.  298-299)  —  la  science 
n'avait  pas  encore  réussi  à  établir  les  critères  nécessaires  à  la  compréhension 
du  phénomène  ;  tel  est  le  constat  qui  ouvre  le  livre  de  T.  M.  Mixajiov 
(1980  c,  3).  Et  floraison  de  titres  veut  aussi  dire  floraison  de  propositions 
diéoriqnes  et  méthodologiques. 

Du  même  mouvement,  le  chamanisme  fait  son  entrée  jusque  dans  la 
vulgarisation  scientifique  bénie  par  l'idéologie  officielle,  avec  l'essai  bien  fait 
de  V.  N.  Basilov,  sous  le  titre  «  Les  élus  des  esprits  »  ;  il  y  est  montré  uni- 
versel, prenant  racine  dans  l'animisme  et  le  totémisme  suscités  par  une  vie  de 
nature,  mais  cqmUe  de  s*adapter,  du  fait  qn'il  est  avant  tout  réponse  aux 
besoins  nés  du  malheur  ;  nuints  excories  sont  donnés  de  pratiques  observées 
ces  tùMot  demièfes  années,  en  Sibérie  et  surtout  en  Asie  centrale  (oik  a 
personnellement  travaillé  l'auteur)  oii  «  le  chamanisme  est  considéré  comme 
partie  intégrante  de  l'islam  »,  assimilant  bons  esprits  et  saints  musulmans, 
mauvais  esprits  et  djinns  (Basilov  1984  205-206)  ;  dans  la  survie  possible 
de  ces  pratiques,  liées  aujourd'hui  dans  leur  minorité  à  des  maladies  ou  aux 
ftmes  des  morts,  Basilov  senut  personnellement  enclin  à  voir  une  sotte  de 
«  défonnation  mystique  ». 
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Multiples  sont  les  raisons  de  ce  revirement  à  l'égard  du 
chamanismc  (revirement  antérieur  à  l'ère  gorbalchévienne).  Elles 
relèvent  d'abord  de  ri)uveriure  religieuse  générale  motivée  à  la 
fois  par  le  constat  de  survivances  (qu'il  n'a  donc  servi  à  rien  de 
contrecarrer)  et  par  l'estimation  que  celles-ci  ne  sont  que  les 
derniers  soubresauts  d'un  déclin  inéluctable.  Elles  rencontrent  là 
des  traits  inhérents  à  la  nature  du  chamanisme,  qui  rendent  précaire 
toute  action  contre  lui  :  l'absence  de  toute  marque  officielle  de 
culte  (lieu,  livre),  Tabsence  de  cleigé  (les  chamanes  agissent  en 
individus  et  ne  foiment  pas  un  coips  constitué),  et  le  principe  de 
peipétuation  et  de  défense  qui  conduit  à  épouser  certaines  des 
causes  soviétiques  —  révolution,  guerre,  lancement  de  cosmo- 
nautes... {cf.  pp.  131,  136,  684).  Des  raisons  tiennent  aussi  sans 
doute  à  la  tradition  moscovite  d'engouement  pour  la  parapsycho- 
logie et  l'occultisme  auxquels  le  chamanisme  a  jadis  été  associé. 
Elles  viennent  peut-être  également  de  la  nécessité  non  avouée  de 
trouver  un  contrepoids  à  l'islam,  dont  l'épanouissement  serait 
incomparablement  plus  «  dangereux  »  pour  l'Union;  ainsi  a-t-on 
déjà  consacré  une  abondante  production  à  de  tout  petits  peuples 
quasiment  disparus,  Ket,  Itel'men,  Jukagir,  pour  détourner  l'atten- 
tion de  peuples  beaucoup  plus  nombreux  mais  de  mauvais  aloi 
comme  les  Carélicns  ou  les  Tsiganes,  laissés  dans  l'ombre,  sans 
même  une  presse  ni  une  école  propre.  Elles  viennent  encore  du 
constat  que  les  rituels  religieux  des  minorités  sont  devenus  de  véri- 
tables traits  culturels  fondamentaux  pour  le  sentiment  d'identité,  et 
que  le  chamanisme  en  particulier,  par  le  rôle  primordial  quMl 
accorde  aux  âmes  des  ancêtres  dans  la  plupart  de  ces  sociétés, 
canalise  chez  elles  la  conscience  ethnique.  Elles  viennent  enfin 
d'une  sorte  de  constat  d'impuissance  à  comprendre  le  chamanisme 
et  de  la  fascination  qui  s'ensuit  :  Basilov  conclut  sa  revue  qui  fait 
état  des  travaux  les  plus  récents  en  reprenant  l'opinion  émise  par 
Tokarev  vingt  ans  plus  tôt,  à  savoir  que  le  chamanisme  est  l'un  des 
problèmes  les  plus  difficiles  de  l'histoire  des  religions,  toujours 
obscur  malgré  l'abondance  des  éludes  (Basilov  1984f7.  59). 

A  la  reconnaissance  de  la  dimension  religieuse  du  chamanisme 
s'iyoute  un  jugement  positif  sur  son  rôle  dans  la  régulation  de  la 
société  comme  dans  son  adaptation  à  un  mode  de  vie  proche  de  la 
nature;  il  n'est  plus  une  croyance  dans  les  capacités  spirituelles  des 
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individus  chamanes,  il  est  un  ensemble  organisé  de  concepts  et  de 
conduites.  Il  est  surtout,  dira  Mazin,  toungouse  lui-même,  avec 
l'éclat  lumineux  du  naturel  et  de  la  simplicité,  quelque  chose 
d'indispensable  au  chasseur  pour  donner  un  sens  à  sa  «  chance  »,  si 
déroutante  autrement  (Mazin  1984);  c'est  la  béance  de  l'aléatoire 
même  qui  réclame  des  esprits  pour  la  combler.  De  telles  positions 
sont  d'autant  plus  significatives  que  l'on  s'attache  par  ailleurs  à 
mettre  en  lumière  le  caractère  essentiellement  politique  des 
mobiles  de  1*  implantation,  chez  les  peuples  chamanistes,  du  diris- 
tianisme  orthodoxe  et  du  bouddhisme  lamalique,  conmie  dans  le 
recueil  intitulé  XristUmstyo  i  lammzm  u  korennogo  naselenija 
Sibiri  :  «  Christianisme  et  lamalSme  dans  la  population  indigène  de 
Sibérie  »  (1979).  Un  autie  ouvrage  d'intention  similaire,  Lammzm 
V  Burjatii  xvuhnaôala  XX  veka  (1982),  est  particulièrement  remar- 
quable :  il  montre  comment  l'empire  russe,  pour  faire  face  à 
l'empire  chinois,  favorise  l'émergence  en  Transbaïkalie  d'une 
Eglise  lamaïque  propre  ;  il  montre  aussi  le  caractère  de  placage 
artificiel  de  cette  religion  venue  coiffer  le  fond  chamaniquc  au  prix 
de  son  contenu  doctrinal  ;  il  a  enfin  la  perspicacité  de  faire  ressortir 
la  nécessité  d'étudier  l'organisation  clanique  pour  faire  avancer  la 
recherche  sur  toutes  ces  questions. 

9  Pféientons  brièvement  pour  finir  les  auteurs  bouriates  dont  les  œuvres 
seront  particulièrement  utilisées.  A  Irkoutsk,  N.  O.  §arak§inova,  professeur  à 
l'université,  auteur  de  nombreux  livres  sur  la  tradition  orale  des  Bouriates 
cisbaïkaliens.  A  Oulan-Oudé,  A.  I.  Ulanov,  Tune  des  principales  figures  de 
llnfltitnt  booriate,  à  qui  l'on  doit  les  plus  impoclantt  navanx  sur  les  épopées  ; 
L  A.  MàniBgeev,  T.  M.  Mixajlov,  P.  P.  Xoroiix»  qui  ont  abondamment  écrit  sur 
le  chamanisme  ;  K.  D.  Basaeva,  auteur  de  travaux  sur  la  famille, 
S.  S.  Bardaxanova  sur  les  contes,  etc.  Une  place  toute  particulière  revient  à 
S.  P.  Baldaev,  dont  les  débuts  de  carrière  ont  été  évoqués  plus  haut  ;  les  maté- 
riaux qu*il  a  passionnément  collectés  durant  sa  longue  vie,  au  prix  de  grandes 
diificttliés  et  de  risques  personnels,  portent  sur  les  quatre  grands  thèmes  de 
Tethnographie  bouriate  :  l'épopée,  le  chamanisme,  le  mariage  et  le  clan 
(abordé  à  travers  les  «  récits  claniques  »). 

A  priori,  la  forte  charge  idéologique  des  travaux  soviétiques 
devrait  entraver  leur  usage  à  titre  de  sources  ethnographiques, 
d'autant  que  l'enquête  directe  n'est  pas  aisée  ;  mais  l'argument  se 
retourne  souvent  :  ou  l'interprétation  convenue  et  l'exposé 

66 


CopytiL, 


LBS  SOURCES 


forment  deux  discours  parallèles  dans  lesquels  le  lecteur  fait  aisé- 
ment ses  choix,  ou  l'auteur  par  crainte  de  se  tromper  dans  la  mise 
en  forme  théorique  se  borne  à  décrire.  De  surcroît,  la  majorité  des 
travaux  est  le  fait  d'ethnographes  locaux  qui  prolongent  la  tradition 
russe  d'observation  minutieuse.  Aussi,  s'il  y  avait  un  bilan  à  faire, 
il  serait  qu*à  condition  de  se  constituer  une  grille  de  lecture  tenant 
coiiq>te  des  enjeux  théoriques  et  de  l'époque  de  publication,  ces 
travaux  cofistitueiit  une  masse  considérable  et  de  grande  qualité,  se 
piêtant  tant  par  le  prolongement  qu'elle  offre  aux  sources  anté* 
Heures  que  par  son  caractère  expérimental,  à  diverses  utilisations 
d'un  grand  intérêt 
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4.  Autres  sources. 


Certains  mongolisants  se  sont  occasionnellement  intéressés  aux 
Bouriates,  peu  d'Occidentaux  leur  ont  consacré  des  travaux  spécia- 
lisés. 

V  L'histoire  des  Bouriates  occupe  un  chapitre  de  l'inteUigent  et  minutieux 

travail  qu'a  réalisé,  uniquement  à  partir  de  la  presse  soviétique,  le  journaliste 
d'origine  polonaise  W.  Kolarz  sur  la  politique  soviétique  en  Extrême-Orient 
(1953,  traduction  française  1955).  L'anthropologue  américain  L.  Krader  étudie 
l'organisation  parentale  et  sociale  des  Bouriates  dans  un  chapitre  de  son 
ouvrage  oomparatif  sur  les  sociétés  pastorales  nomades  turoo-mongoles 
(1963).  Un  autre  Américain,  R.  A.  Rupen,  historien,  met  en  lumière  le  rôle 
crucial  joué  par  les  intellectuels  bouriates  dans  les  premières  années  du  régime 
communiste  dans  le  sud  de  la  Sibérie  et  en  Mongolie,  et  plus  largement  livre 
un  exposé  richement  documenté  sur  l'histoire  contemporaine  (1964).  On  doit 
à  ranthropologue  anglaise  C.  Humphrey  le  seul  ouvrage  reposant  sur  une 
documentation  recueillie  personnellement  sur  le  terrain,  consacré  à  l'analyse 
comparée  de  deux  kolkhoies  de  la  République  autonome  bouriate;  elle  y 
qualifie  finement  les  chamanes  de  «  bricoleurs  »  de  la  société  soviétique, 
montrant  que,  loin  d'être  des  vestiges,  ils  sont  une  ressource  actuelle  (1983, 
409).  Quant  à  l'ouvrage  érudit  de  l'orientaliste  Ch.  Bawden.  il  importe  plus  à 
l*liiiioirB  de  U  missioa  britinnique  dVMgéUsie  qui  séjourna  dans  la  Selenga 
de  1818  à  1840  qu'à  la  vie  religieuse  des  Bouriates  eux-mêmes  (1985). 

Pour  autant  que  les  Bouriates  appartiennent  au  monde  mongol,  c'est  une 
masse  de  précieux  travaux  qui  s'offre  pour  élargir  l'information  et  enrichir 
l'analyse,  ceux  en  français  de  A.  Mostaert  et  de  Br.  Aubin,  ceux  de  l'école 
hongroise  fondée  par  L.  Ligeti,  ceux  de  l'école  germanique  dirigée  par 
W.  Ifeissig,  etc. 
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5.  Le  travail  de  terrain. 

Les  missions  ethnographiques  que  patronne  l'Académie  des 
sciences  de  rU.R.S.S.  sont  conçues  sous  fomte  d'expéditioiis,  le 
plus  souvent  coUectives,  de  durée  limitée,  consistant  moins  à 
séjourner  au  sein  d'une  communauté  qu'à  effectuer  des  tournées 
dans  des  régions  parfois  vastes.  La  méthode  de  r«  observation 
participante  »  cède  donc  le  pas  à  celle  de  l'enquête  extensive.  Le 
cheicbeur  occidental,  même  s'il  n'est  pas  intégré  dans  l'une  de  ces 
expéditions,  est  soumis  à  la  même  coutume  puisqu'il  n*a  d'autori- 
sation de  séjour  que  placé  sous  l'autorité  de  ladite  Académie,  qui 
le  reçoit  ;  aussi  ses  missions  sont-elles  généralement  découpées  en 
brefs  séjours  dans  divers  kolkhozes.  Il  est  de  plus  toujours  accom- 
pagné  d'un  ethnographe  local  désigne  par  l'institut  d'accuciP. 

L'attitude  imposée  par  ce  mode  de  présence  sur  le  terrain  est 
celle  de  l'enquêteur  venu  poser  des  questions  «  utiles  à  la 
science  »  :  il  est  reçu  en  hôte  officiel.  Ce  sont  les  autorités  du 
kolkhoze  d'accueil  qui  choisissent  les  informateurs  chargés  de 
fournir  les  réponses  à  ses  questions  —  des  retraités  dans  leur  quasi- 
totalité,  qui  ont  du  temps  libre  et  sont  le  mieux  à  même  de  remon- 
ter par  la  mémoire  jusqu'au  temps  de  la  vie  traditionnelle  {erlig 
cag  :  «  le  temps  religieux  »,  comme  disent  parfois  les  Bouriates). 
Ils  sont  en  général  sensibles  à  l'intérêt  du  travail  et  fiers  d'y  contri- 
buer ;  flattés  dans  leur  sentiment  national,  ils  trouvent  dans  l'entre- 
tien une  occasion  de  rejouer  leur  passé»  occasion  bienvenue  quelle 
que  soit  leur  appréciation  du  changement  survenu,  car  «  la 
jeunesse  ne  les  écoute  guère  ».  En  principe,  puisque  seul  le  souve- 
nir d'un  temps  révolu  est  sollicité,  questions  et  réponses  sont 
formulées  à  l'imparfait,  donnant  ainsi  une  plus  grande  liberté  aux 
propos  échangés  —  imperceptiblement,  le  fil  de  l'entretien  entre- 
mêle toutes  les  réalités  et  toutes  les  époques  vécues. 

S'il  ne  m'a  pas  été  possible  d'assister  à  des  rituels  chama- 
niques.  j'ai  pu  poser  librement  des  questions  sur  ce  sujet,  et  en  voir 
des  traces,  n  est  rare  que  les  informateurs  abordent  d'eux-mêmes 
un  sujet  que  l'enquêteur  n'aurait  pas  amorcé,  craignant  malgré  tout 
d'en  faire  trop  aux  yeux  du  représentant  de  l'Académie  qui  accom- 
pagne le  chercheur  étranger;  aussi  importe-t-il  d'avoir  à  l'avance 
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acquis  dans  la  littérature  une  bonne  connaissance  :  l'on  peut  alors 
susciter  l'émulation  entre  ses  infonnateurs,  héritiers  d'une  tradition 
rompue  aux  joutes  oratoires. 

A  ce  propos,  on  pourrait  craindre  que  les  vicissitudes  de 
l'action  conduite  à  rencontre  des  «  survivances  du  passé  »  n'aient 
entraîné  des  confusions  dans  les  mémoires.  Peul-êire  en  est-il 
parfois  ainsi,  mais  ce  n'est  pas  une  fatalité.  Il  semble  au  contraire 
que  les  fhictoatioiis  des  mots  d*onIre,  en  rendant  manifeste  la 
plnralité  des  choix  possibles,  aient  amené  les  minorités  à  prendre 
une  consdence  plus  claire  que  jamais  de  la  relativité  des  cultures, 
et  chacune  en  particulier,  de  sa  spécificité.  Le  passé  colonial  avait 
déjà  forgé  en  elles  les  outils  de  l'identité  et  de  la  défense  cultu- 
relle ;  les  débuts  internationalistes  du  régime  soviétique  ont  encou- 
ragé Tusage  de  ces  outils.  Puis  est  venu  le  bouleversement  de  la 
première  mise  en  cause;  les  directives  se  sont  ensuite  succédé, 
éphémères,  contradictoires  parfois,  différant  assez  dans  le  temps 
d'une  vie  d'homme  pour  ne  pas  entraîner  une  adhésion  de  même 
ordre  que  les  traditions.  Enfin  la  guerre  est  venue  créer  le  recul  à 
l'égard  des  unes  et  des  autres  ;  elle  a  posé  le  germe  d'une  réflexion 
généralisée  sur  les  manières  de  penser  et  de  vivre,  les  siennes 
propres  comme  celles  d 'autrui,  dans  le  même  temps  qu'elle  déclen- 
chait un  certain  retour  aux  traditions.  Depuis,  avec  des  paliers,  des 
détours  et  des  limites  assurément,  il  semble  que  ne  cesse  de  se 
fortifier  une  attimde  de  double  culture  —  celle  de  la  minorité  à 
laquelle  on  appartient  et  la  culture  soviétique  ;  une  part  de  tradition 
peut  donc  s'avouer  et  vivre;  et  l'appartenance  ethnique  reste  Tun 
des  plus  forts  facteurs  d'identité,  non  seulement  face  aux  Russes, 
mais  même  entre  minorités,  si  petites  et  brassées  soiem-elles. 

Ceci  ne  veut  pas  dire  que  l'on  puisse  saisir  aujourd'hui  une 
image  fidèle  de  la  société  d'autrefois  :  ce  qui  des  traditions  a 
survécu  a  par  là  même  bougé  ;  mais  les  changements  eux-mêmes, 
qu'ils  expriment  une  réaction  ou  une  adaptation,  sont  révélateurs 
des  mécanismes  culturels.  Par  ailleurs  la  vision  aciuelle  du  passé 
traverse  le  filtre  des  nouvelles  expériences  :  les  infonnateurs,  de 
par  la  distance  qui  féconde  leur  regard,  trient  dans  leur  mémoire  et 
remodèlent 

Pour  toutes  ces  raisons,  la  part  dans  ce  travail  des  matériaux 
véritablement  personnels  sur  le  chamanisme  bouriate  est  assez 

70 


Cû(--;  1  ) j  ;ûd  matsriat 


LBS  SOURCES 


réduite.  L'apport  essentiel  des  missions  effectuées  en  Bouriatie 
ainsi  que  de  celles,  plus  nombreuses,  dans  la  Mongolie  voisine,  a 
été  de  permettre  de  donner  corps  aux  données  existantes  en  appre- 
nant leur  cadre,  de  les  comprendre  et  de  les  apprécier;  et  cet  apport 
est  irremplaçable. 
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UNE  TERRE,  SON  HISTOIRE 
ET  SES  GENS 


Au  centre  du  paysage  bouriate,  règne  le  lac  Baïkal,  repère  rassurant 
comme  une  patrie.  11  marque  une  répartition  entre  deux  mondes  :  le 
monde  de  la  forêt,  épaisseur  dense  de  présences,  qui  nourrit  le  chas- 
seur (aussi  la  dit*on  «  riche  »)  et  créerait  l'isolement  si  des  voies 
d'eau  ne  l'entrecoupaient  ;  et  le  monde  de  la  steppe,  espace  en  soi, 
jalonné  de  montagnes,  jonché  de  troupeaux  ;  s'opposent  à  travers  eux 
une  vue  horizontale  et  une  vue  verticale  de  l'univers.  Dès  les  débuts 
de  l'histoire  se  distinguent  gens  des  forêts  et  gens  des  steppes,  respec- 
tivement repliés  sur  eux-mêmes  et  expansifs.  Cette  différence  de 
profil  traversera  l'histoire.  Ainsi  les  anciens  chasseurs  de  la  forSt  cis* 
baXkalienne,  qui  reçoivent  de  front  la  pénétration  coloniale  russe  et  en 
apprennent  la  notion  même  de  territoire  envisagé  dans  ses  limites  et 
les  confli'<  cuii  s'ensuivent,  ne  songent-ils  pas  à  s'unir;  fragiles,  ils 
sont  démunieiés  ;  mais  pragmatiques,  ils  s'adaptent.  Sous  la  surface 
des  emprunts  (agriculture,  sédentarisation,  russification)  et  de  la 
conversion  au  christianisme  orthodoxe,  ils  préservent  les  principes 
qui  fondent  l'ordre  clanique  et  le  chamanisme.  Quant  aux  éleveurs  des 
steppes  transbaïkaliennes,  livrés  par  la  chute  de  l'empire  mongol  à 
l'alternance  des  alliances  et  des  rivalités,  ils  s'unissent  d'abord  dans 
l'allégeance  à  l'empire  des  tsars,  puis  à  travers  la  formation  de  leur 
aristocratie  et  dans  l'adhésion  au  bouddhisme  lamaSque.  L'onprise  de 
l'Église  lamaïque  est  telle  qu'elle  fait  croire  à  la  disparition  du 
chamanisme  et  qu'elle  s'impose  connue  support  du  SMitiment  national 
naissant.  De  nos  jours,  sous  le  régime  soviétique,  avec  la  chute  des 
religions  instituées  et  le  réveil  des  nationalités,  le  chamanisme 
pouirait  tendre  à  représenter  l'identité  ethnique  s'il  n'était  résiduel  et 
marginal  :  source  de  «  traits  culmrels  »  échappant  plus  ou  moins  à  la 
folklorisation,  il  est  l'inspirateur  de  pratiques  indéfiniment  renou- 
velées. Parmi  les  gens,  les  chamanes  peuvent  paraître  des  êtres  à 
part  ;  pourtant  il  peut  arriver  à  chacun,  un  jour,  de  chamaniser. 
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C'est  presque  le  cœur  de  la  Sibérie.  Le  lac  Baïkal  y  tire  comme 
un  trait,  rappelant  en  plus  oblique  celui  que  tirait  l'Oural,  quelque 
deux  mille  kilomètres  à  Touest,  entre  l'Europe  et  l'Asie.  Au-delà, 
c'est  l'ouverture  vers  l'Exlréme-Orient,  la  voie  vers  le  Pacifique,  la 
sortie.  Le  lac  semble  de  même  trancher  les  Bouriates,  couramment 
répartis  en  Cisbaïkaliens  et  Transbaïkaliens.  11  sert  aussi,  parfois,  à 
délimiter  les  zones  d'influence  russe  et  chinoise,  ou  bien,  de  façon 
encore  plus  approximative,  à  situer  l'aire  de  transition  entre  les 
petits  groupes  de  la  foiêt  nbérienne  et  les  grands  peuples  nomades 
des  stqqpes  centrasiatiques.  C'est  qu'il  n'a  jamais  cessé  de  jouer  un 
rôle  de  carrefour  pour  les  peuples  et  les  cultures,  d'étape  privilé- 
giée tant  sur  les  trajets  migratoires  que  dans  l'avance  colonisatrice. 
UktC'patrtê  Bouriatcs,  ce  lac  impressionnant  n'est 

pas  une  barrière  aussi  radicale  qu'il  le  paraît.  Son 
immensité,  bien  sibérienne  a  de  tout  temps  été  contournée, 
parfois  traversée.  A  la  navigation,  généralement  évitée  tant  remous 
et  tempêtes  sont  cnicls  aux  frêles  embarcations  (même  par  temps 
calme,  rescarpemeni  des  rives  du  nord-ouest  est  dissuasiO.  les 
Bouriates  préfèrent,  quitte  à  attendre  le  plein  hiver,  la  glissade  en 
traîneau  sur  la  surface  gelée  du  lac.  Le  péril  de  ses  flots  n'empêche 
pas  le  lac  d'être  un  repère  rassurant,  une  présence  débonnaire  et 
quasi  paternelle  en  toile  de  fond  de  l'histoire  bouriate.  n  suffit  que 
le  lac  soit  là.  Qu'importent  son  eau  si  pure  qu'on  peut  la  boire  et 
son  poisson  si  abondant  :  coulent  tout  autour  assez  de  cours  d'eau 
pour  satisfaire  p^heurs,  éleveurs  et  cultivateurs.  Certains  de  ces 
cours  d'eau  rejoignent  les  grands  fleuves  qui  coulent  vers  l'océan 
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Arctique.  Mais  ils  sont  trois  cent  trente-cinq  à  déverser  leurs  eaux, 
petites  ou  grandes,  dans  le  Baikai. 

V  Un  mythe  répandu  fait  d'eux  les  fik  dodtes  du  pèit  BaUcal,  dont  Tappoft 
indéfectible  aux  flots  paternels  est  aussitôt,  fougoeusement,  emporté  par  sa 

fille  unique,  la  rebelle  Angara  (seule  rivière  à  y  prendre  source).  La  belle 
Angara  a  deux  galants  —  l'Irkut  (du  bouriate  Erxùû,  «  Capricieux  »)  et 
l'Aljaata  («  Débauché  »)  —  qui  filent  lui  faire  la  cour,  mais  qui  ne  lui  plaisent 
pas.  Elle  leur  préfère  le  bel  lénisséi  («  Rieur  »  diaprés  une  étymologie  popu- 
laire nttachaât  ce  nom  à  injeexe,  «  riie  »),  ara  amant  qu'elle  t  hÉe  de 
fqjoindre.  C*est  en  vain  que  son  pète  dépêche  «  Oqvicleux  »  pour  la  ramener  : 
elle  Tentraine  dans  sa  course  d'amour.  C'est  en  vain  aussi  qu'en  on  feste 
ultime  il  lance  une  énorme  pierre  pour  la  retenir  :  celle-ci  se  dresse,  rocher 
pointu  et  dérisoire,  au  beau  milieu  de  la  large  bouche  par  où  le  quitte  l'Angara 
{cf.  par  exemple  Ulanov  1968,  49  &  1970,  14).  Dans  la  vie  ordinaire,  on 
donne  un  autre  rftle  à  ce  rocher,  appelé  «  pierre  chamaniqae  ».  Il  est  censé 
préserver  de  la  noyade  celui  qui  senût  suffisamment  sftr  de  lui-même  ou  du 
parent  dont  il  est  le  garant  pour  accepter  de  s'aventurer  en  barque  jusqu'à  lui  : 
il  est,  en  somme,  l'arme  pernicieuse,  puisque  pratiquement  nul  ne  ressort 
de  ces  flots  énormes  —  d'une  ordalie;  il  y  fut  fait  souvent  appel,  à  la  fin  du 
XDP  siècle,  pour  tenter  de  briser  les  solidarités  daniques  qui  se  tissaient 
autour  d'un  membre  voleur  ou  meurtrier  que  l'administrBtion  russe  ou  mime 
les  autres  clans,  forts  de  la  loi  russe,  voulaient  châtier  (Xangalov  1958>1960, 
1, 187). 

Il  n'est  pas  systématiquement  attribué  de  sexe  aux  cours  d'eau,  ni  de 
valeur  différente  selon  qu'ils  sont  tributaires  ou  émissaires.  A  notre  connais- 
sance, le  réseau  formé  par  le  hic  est  le  seul  à  donner  lieu  à  une  métaphore 
parentale  comme  celle  du  mythe  juste  cité.  Cette  métaphore,  par  la  façon  dont 

elle  tire  parti  du  contraste  entre  eaux  apportées  et  emportées,  préfigure  l'atti- 
tude inspirée  par  la  règle  de  résidence  pairilocale  qui  s'impose  dans  un  certain 
état  de  la  société,  où  le  mariage  exogame  de  la  fille  entraîne  une  perte  et  incite 
tac  à  la  garder  chez  soi. 

Pour  la  tribu  exirit-bulagat,  noyau  autochtone  du  peuple  bouriate,  le  lac 
joue  un  rôle  dans  son  origine  même.  Dans  le  mythe,  il  est  l'un  des  deux  pôles 
du  territoire  fréquenté  par  le  fondateur,  Buxa  Nojon,  Seigneur- Taureau.  Masse 
aquatique  et  cuvette  plutôt  basse  (400-600  mètres),  il  fait  contrepoint  à  la 
chaîne  abondamment  boisée  des  monts  Sajan  dominée  par  les  sommets  dénu- 
dés des  Altan  Mundarga.  De  chacun  de  ces  milieux  émerge  un  ancêtre  de  la 
tribu,  Exifit  de  l'eau,  Bulagat  de  la  forêt  montagneuse  ;  certaines  dépresnons 
sur  les  monts  Sajan  sont  les  traces  des  pas  de  Seigneur-Taureau,  tandis  que 
l'épicéa  et  le  serpolet  (aromates  essentiels  des  fumigations  chamaniques) 
poussent  là  où  il  a  uriné. 
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Quant  au  nom  de  Baïkal,  aucune  étymoiogie  bouriate  n'en  est 
satisfaisante  ;  en  particulier  le  rapprochement  de  hajgal  (sa  forme 
bouriate)  avec  hajgaali,  «  nature,  monde  naturel  »,  ne  convainc 
personne.  En  revanche,  l'origine  turque  du  nom  {Bay  Kôl  :  «  Riche 
Lac  »)  rapportée  par  Bazin  (1974,  711),  est  séduisante  :  à  la  fois 
parce  que  les  anciens  habitants  de  la  région  étaient  turcs,  et  parce 
que  la  qualification  de  «  riche  »  est,  on  va  le  voir,  en  haimonie 
avec  la  conception,  générale  en  Sibérie,  des  milieux  naturels.  La 
désignation  bouriate  du  lac  comme  dalajt  «  mer,  océan  »,  seoibte 
récente,  d'influence  mongole.  Ainsi  le  Balfkal  est-il  à  la  fois  site  et 
milieu.  Lac  en  contrebas,  il  fait  pendant  aux  hautes  montagnes.  Eau 
nourricière,  il  s'oppose  à  la  forêt,  dite  «  riche  »,  bajan^  comme  lui. 
Barrière  naturelle  aussi,  il  répartit  l'environnement,  séparant  deux 
manières  d*être  bouriate,  celle  de  la  forêt  et  celle  de  la  steppe. 

La  forêt  draine  avec  elle  tout  un  cortèce  d'images 
où  se  côtoient,  avec  quelque  contraste,  celle 
d'immensité  impénétrable  et  celle  de  refuge  absolu,  toujours  dans 
l'intimité  d'une  nature  à  la  fois  impitoyable  et  généreuse  2.  Elle  est 
personnalisée  sous  le  nom  de  Ba^an  Xangaj  :  «  Riche  Xangaj  »,  qui 
désigne  génériquement  l'entité  sumatuieUe  qui  anime  la  forêt,  soit 
son  OU  ses  esprits.  Riche,  elle  l'est  comme  source  de  subsistance 
par  excellence,  dispensant  généreusement  (du  moins  l'espèie-t-on) 
le  gibier  ;  c'est  cette  abondance  présumée  qui  vaut  au  Bajlkal  de 
partager  avec  elle  ce  qualificatif.  L'étymologie  de  xangaj,  qui 
mènerait  à  traduire  «  Riche-Rassasieur  »  3,  vient  renforcer  cette 
notion. 

Contrairement  à  l'opinion  qui  fait  de  la  forêt  un  «  concept 
tardif  »  (Lot-Falck  1953,  53),  il  semble  bien  que  la  conception  de 
la  forêt  comme  milieu  nourricier  par  excellence  soit  fondamentale 
chez  les  peuples  sibériens  qui  ont  tous  un  passé  de  chasseurs 
—  passé  dont  les  Bouriates  ont  gardé  une  image  de  richesse 
accolée  à  la  nature  sauvage  — ,  et  que  soit  au  contraire  tardive  la 
notion  sinon  de  son  appropriation,  du  moins  de  son  affectation  par 
aires  ou  parcelles  aux  tribus  et  aux  clans  sous  forme  de  droits  de 
chasse.  C'est  là  du  moins  ce  que  mèneront  à  penser  les  représenta- 
tions relatives  au  concept  d'esprit  donneur  de  gibier  appelé 
«  Riche-Poiêt  ». 
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La  forêt  trouve  dans  l'arbre  une  image  condensée  d'elle- 
même  :  sa  matière  constitutive  d'abord,  mais  aussi,  grâce  à  la 
continuité  qui  relie  la  racine  à  la  cime,  une  évocation  de  ce  qui  fait 
son  unité  et  son  épaisseur  de  milieu,  où  les  troncs  entre  lesquels 
courent  les  quadrupèdes  et  les  hautes  branches  où  perchent  les 
volatiles  ne  font  qu'un  seul  et  même  monde.  On  verra  T arbre 
représenter  la  forêt  dans  le  rituel.  Enfin,  c'est  sur  la  vie  animale 
dûis  la  forêt,  précisément  sur  les  ébats  des  animaux  sauvages,  que 
le  chasseur  scande  sa  vie,  partageant  son  année  en  deux  au  ryâmie 
de  raccouplement  des  ruminants  sauvages  à  partir  du  mois  d*août, 
et  de  celui  des  oiseaux  à  partir  du  mois  d'avril  (Bazin  1974,  746- 
760;/>i^fl,  167). 

Pour  les  Bouriates  comme  pour  la  plupart  des  Les  voies  d'eau 
peuples  sibériens,  le  poisson  semble  n'être  qu'un 
succédané  du  gibier.  L'élément  aquatique,  vu  en  milieu  nourricier, 
est  un  décalque  mineur  de  l'élément  forestier,  avec  lequel  il  cons- 
titue l'univers  —  un  univers  plat  ou  plutôt  situé  tout  entier  dans  un 
plan  horizontal,  bien  que  doué  d'épaisseur  ;  monde  de  la  forêt  et 
monde  des  eaux  se  complètent  et  se  repondent  ;  si  la  forêt 
l'emporte  en  «  richesse  »,  elle  isole,  tandis  que  les  cours  d'eau, 
eux,  outre  leur  «  richesse  »,  permettent  de  communiquer  :  ils  sont 
les  premiers  à  percer  la  masse  dense  des  arbres,  à  frayer  la  voie  au 
chasseur.  Es  sont  aussi  les  meilleurs  points  de  repère  :  chaque 
groupe  sera  identifié  comme  étant  de  telle  ou  telle  vallée,  surtout 
lorsque  la  marche  de  Thistoire  aura  réduit  l'espace  des  chasseurs  et 
les  aura  par  ailleurs  dotés  de  troupeaux.  Mis  à  part  l'Angara  et 
quelques  autres,  les  cours  d'eau  n'ont  pas  vraiment  de  personnalité 
dans  l'imaginaire  bouriate,  même  s'ils  servent  à  situer  dans  le 
monde.  Les  rochers  qui  les  surplombent,  plus  précis  qu'eux  dans 
ce  rôle  de  singulariser,  en  auront  davantage,  vus  en  résidence 
d'esprits  et  confondus  avec  ceux-ci  ;  à  la  différence  des  eaux,  mais 
à  la  ressemblance  des  arbres  sur  les  berges,  ils  sont  accessibles 
aux  manipulations  rituelles  (gravures,  décors,  dépôt  d'offrandes). 

De  hautes  chaînes  coupent  ou  bordent  les 

plateaux  qui  s'étalent  de  part  et  d'autre  du  Baïkal.  ,  Lesmomet 
A  l'u  •  A  A  A  •  Il  j'i-  .  1  1(2  vert icahsation 
A  1  horizon  du  cadre  de  vie,  elles  délimitent  les         de  l'univers 

groupes  comme  le  font,  à  leur  manière,  rivières  et 

vallées.  Pour  le  chasseur,  le  relief  n'a  d'intérêt  que  topographique  ; 
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c'est  au  revêtement  boisé  de  la  montagne  qu'il  est  sensible,  à  ce 
qu'elle  a  d'un  xangaj  «  rassasieur  »  prometteur  de  gibier.  Avec 
l'adoption  de  l'élevage,  la  notion  de  xangaj  bascule  peu  à  peu 
du  sens  de  forêt,  montagneuse  ou  non,  à  celui  de  montagne  boisée 
—  introduisant  ainsi  dans  l'univers  quotidien  la  dimension  verti- 
cale — ,  et  du  sens  de  milieu  qui  rassasie,  directement  nourricier,  à 
celui  de  lieu  qui  permet,  mais  cette  fois  indirectement,  de  subsis- 
ter :  la  montagne  symbolise  et  délimite  le  droit  d'usage  des  pâtu- 
rages qu'elle  domine.  Sous  le  nom  de  xangaj,  la  montagne  garde  le 
sens  de  milieu,  de  source  de  subsistance  et  reste  un  personnage  de 
la  nature  et  de  la  surnature  confondues.  Envisagée  comme  site,  elle 
s'appelle  im/a  et  concrétise  une  certaine  appropriation  par 
l'homme  :  le  territoire  qu'elle  domine  fait  l'objet  d'un  droit 
d'usage  réservé  au  clan  dont  elle  abrite  les  ancêtres  ;  par  là  elle  est 
également  un  personnage  à  la  fois  naturel  et  surnaturel  ;  elle  est 
censée  dispenser,  non  plus  comme  le  xangaj  la  subsistance  même, 
mais,  à  travers  le  droit  d'usage,  les  conditions  de  la  subsistance; 
l'octroi  de  la  pluie  en  sera  l'expression  la  plus  fréquente. 

La  steppe,  elle,  ne  semble  jamais  être  un  person- 
FesD^ensot      "^^^  nature  m  de  la  surnature;  elle  est 

conçue  comme  un  espace  plus  que  comme  un 
milieu,  dans  son  étendue  plus  que  dans  sa  substance;  ce  n'est  pas 
elle  qui  est  singularisée,  individualisée,  mais  la  colline  qui  la 
suiplombe,  le  cours  d*eau  qui  la  traverse,  le  bosquet  ou  le  rocher 
bizarre  qui  s*y  trouvent  dressés  ;  ce  sont  eux  les  personnages,  et  la 
steppe  ne  ^t  que  les  accueillir  K  Ouverte  et  ondulée  sinon  plane, 
la  steppe  fait  contraste  tant  avec  l'étendue  close  de  la  forêt  qu'avec 
le  relief  de  la  montagne.  En  elle  fusionnent  les  deux  désirs  du 
pasteur  nomade  :  celui  de  l'étendue  où  épanouir  son  goût  de  la 
mobilité,  celui  de  l'herbe  où  paître  ses  troupeaux.  Au  contraire  de 
la  forêt  mais  à  l'instar  de  la  montagne,  elle  n'est  pas  conçue  direc- 
tement en  milieu  nourricier;  des  esprits  «  maîtres  des  terres  et  des 
eaux  »  qui  la  peuplent  et  la  gouvernent,  l'éleveur  attend,  non 
comme  le  chasseur  les  animaux  eux-mêmes,  mais  tout  ce  qui  favo- 
rise la  reproduction  et  la  croissance  des  troupeaux  :  le  principe  de 
fécondité,  la  pluie  qui  fera  pousser  l'herbe  et  alimentera  les  cours 
d'eau,  la  clémence  des  températures  et  des  vents.  De  toutes  les 
résidoioes  et  baltes  fréquentées  par  ces  eqprits  —  monts,  cols, 
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grottes,  sources,  arbres  ou  rocs  — ,  ce  sont  les  montagiies  qui 
restent  les  plus  grandes  figures  de  la  steppe,  qu'elles  domment, 
rythment  et  délimitent  à  la  fois. 

Le  ciel  et  ses  vicissitudes  paraissent  indiffé-  La  dimension 
rents  au  chasseur,  qui  trouve  dans  la  configuration  céleste 
des  marais,  clairières,  ruisseaux  et  arbres  de  sa 
forêl  des  repères  plus  proches,  plus  utiles.  Mais  l'éleveur  et  Fagri- 
cultcur  se  soucient  de  rorientation  des  terres  qu'ils  occupent  ou 
parcourent,  des  pluies  et  des  vents,  des  chaleurs  et  des  froids 
qu'annoncent  les  états  du  ciel;  ils  l'observent,  le  ciel,  car  en  région 
de  steppe  ou  de  toundra,  ils  n'ont  plus,  face  à  lui,  l'intermédiaire 
des  hauts  fûts  d'arbres.  L'intérêt  pour  les  phénomènes  atmosphé- 
riques en  rejoint  un  autre,  né  du  même  changement  de  vie  ou  de 
milieu,  qui  confie  à  la  notion  de  ciel  le  soin  d'exprimer  certaines 
hiérarchies.  Ainsi  les  Bouriates  pasteurs  vénéreront-ils  des  Tengeri, 
«  Ciels  »,  à  la  fois  entités  surnaturelles  supérieures  à  celles  qui 
résident  en  forSt,  et  états  atmosphériques.  Quant  aux  astres,  ils  ne 
joueront  qu*un  rôle  secondaire,  résultant  le  plus  souvent 
d'emprunts.  La  Lune  et  les  Pléiades,  qui  déterminent  des  rythmes 
calendaires  (Bazin  1974),  semblent  avoir,  plus  que  le  Soldl,  une 
présence  symbolique  et  être  pensées  ou  repensées  selon  des  voies 
propres.  Vénus  et  la  Grande  Ourse,  qui  se  profilent  à  l'horizon  de 
certains  rites  et  de  certains  mythes,  restent  en  marge  de  la  sur- 
nature immédiate  —  celle  de  la  terre  et  des  eaux  —  qui  importe  à 
la  vie  quotidienne. 

D'une  manière  générale  les  auteurs  ailribueni  Vue 
aux  peuples  chamanistes  sibériens  une  conception  horizontale, 
du  monde  fondée  sur  sa  division  en  trois  couches  vueventeak 
superposées,  ciel,  terre  et  monde  souterrain.  La 
plupart  d'entre  eux  finissent  pourtant  par  reconnaître  que  la  con- 
ception originelle  est  horizontale.  Peu  s'interrogent  sur  la  réalité  du 
nombre  de  trois  mondes,  bien  que  les  faits  qu'ils  produisent  n'en 
donnem  généralement  à  voir  que  deux,  et  sur  celle  du  monde 
souterrain,  bien  que  les  exemples  qu'ils  donnent  le  ramènent 
d'ordinaire  au  monde  aquatique.  C'est  un  fait  assuiément  qu'exis- 
tent, dans  toutes  les  sociétés  de  la  forêt,  des  termes  pour  ces  trois 
mondes,  les  décrivant  plus  ou  moins  étagés  et  hiérarchisés;  c'en 
est  un,  aussi,  que  ce  n'est  pas  là  la  vue  chamanique  fondamentale. 

79 


Gopyrighled  maierial 


LA  CHASSB  A  L'AMB 

La  pensée  chamanique,  comme  l'examen  des  données  le 
donnera  à  voir,  s'intéresse  essentiellement  aux  mondes  nourriciers, 
celui  de  la  forêt  et  celui  des  eaux  —  de  la  chasse  et  de  la  pêche  — , 
deux  mondes  vus  en  continuité  au  sein  d'un  même  univers  ;  chacun 
est  doté  d'une  épaisseur  qui  lui  vaut  d'avoir  un  «  haut  »  ei  un 
«  bas  »  ;  la  verticalité  qui  oppose  la  racine  de  F  arbre  à  sa  cime 
n*emp6che  pas  la  contimiité  de  la  forêt,  et  la  présence  simultanée 
des  volatiles  et  des  quadrupèdes  ne  lompt  pas  son  unicité;  de 
même  la  déclivité  du  fleuve  qui  oppose  Ui  source  à  son  embou- 
chure n'empêche  pas  l'idée  de  la  continuité  de  ses  eaux.  Chez  les 
voisins  nordiques  des  Bomiates,  Selkap,  Tbungouses,  etc.,  l'écou- 
lement fluvial  est  par  lui-même  doté  de  valeur  symbolique  :  il 
évoque  un  perpétuel  renouvellement,  et  à  ce  titre  porte  des  images 
de  vie  et  de  mort.  Les  fleuves  sibériens  coulant  tous  vers  Tocéan 
Arctique,  l'opposition  entre  amont  et  aval  coïncide  avec  celle  entre 
sud  et  nord  :  elle  constituera  un  support  tout  trouvé  pour  l'opposi- 
tion, formulée  en  termes  de  monde  supérieur  source  créatrice,  et  de 
monde  inférieur  lieu  de  mort,  qui  se  répandra,  en  grande  partie 
sous  les  influences  convergentes  du  christianisme  orthodoxe  et  du 
bouddhisme  lamaïque,  à  la  fois  dans  la  pensée  indigène  et  dans  la 
littérature  descriptive.  Celte  verticalisation  de  l'univers  a  en  fait 
deux  raisons  d'être  qui  se  renforcent  :  d'une  part  le  prosélytisme  de 
ces  deux  religions,  attentif  à  trouver  ou  sinon  à  susciter  des  échos 
indigènes  à  leurs  idées  de  paradis  et  d'enfer,  de  dieu  et  de  diable  ou 
démon,  qui  n'est  pas  étrangère  à  cette  vue  du  monde  tripartite, 
ordonnée  en  termes  de  valeur  ;  d'autre  part  l'évolution  propre  des 
peuples  qui  acquièrent  l'élevage  et  sortent  de  la  forêt,  évolution 
accompagnée  à  la  fois  d'un  intérêt  direct  pour  le  ciel  atmosphé- 
rique et  d'une  tendance  à  développer  des  concepts  hiérarchiques. 

On  a  coutume  d'attribuer  la  Cisbaïkalie  au  monde 
A^T^^t^  de  la  forêt  et  la  Transbaïkalie  à  celui  de  la 

Bouriates'  steppe 5.  Mais  ce  n'est  pas  la  stricte  vérité  géogra- 

delasttppe         phique  :  la  région  d'Ust'-Orda  fait  comme  une 

grande  clairière  de  steppe  ou  de  prairie  à  l'ouest 
du  lac,  tandis  que  mélèzes,  pins  et  cèdres  se  taillent  de  grands  pans 
d'espace  à  l'est,  notamment  dans  le  delta  de  la  Selenga  et  le  pays 
Bargouzine,  et  plusieurs  régions  n'entrent  vraiment  ni  dans  l'un 
ni  dans  l'autre  monde*.  C'est  seulement  une  schématisation 
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commode  d'une  différence  sensible  de  climat  et  de  mode  de  vie. 
Tous  partagent  l'idée  que  certains  phénomènes  sont  des  signes  : 
qu'éclate  un  orage,  que  tremble  la  terre,  et  c'est  un  interdit  que 
l'on  aura  violé,  un  esprit  que  l'on  aura  mécontenté;  qu'un  homme 
meure  foudroyé,  et  l'un  de  ses  parents  pourra  devenir  chamane. 

Sans  doute  la  rudesse  du  climat  donne-t-elle  une  image  bien 
sévère  du  pays  bouriaie.  Tout  autant  que  les  variations,  amples  et 
rapides»  des  températures  (jusqu'à  30  °C  d'écart  entre  le  Jour  et  la 
nuit),  c'est  Tidée  de  l*hiver  comme  saison  la  plus  calme  et  favo- 
rable aux  déplacements  qui  nous  déroute  :  les  marais  durcis,  les 
eaux  gelées,  la  surfiice  du  sol  lissée  par  la  neige,  tout  laisse  glisser 
les  traîneaux.  C'est  aussi  le  recul  perpétuel  d*un  horizon  insaisis- 
sable :  dans  la  forêt  comme  dans  la  steppe  l'œil  non  habitué  se 
perd.  A  y  suivie  le  chasseur  et  l'éleveur,  s'apprendront  les  repères 
qu'ils  s'y  donnent,  les  ricliesses  qu'ils  y  trouvent.  Mais  d'abord  va 
s 'apprendre  l'histoire  qui  oppose  le  monde  clos  de  la  Cisbaj£kalie  à 
l'espace  ouvert  de  la  TransbaïkaUe. 
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2.  Le  passé  lointain. 

Cette  double  vocation  inscrite  dans  la  nature  se  trouve  confir- 
mée par  les  vestiges  que  l'archéologie  a  mis  au  jour.  Le  fleuron  en 
est  les  dessins  gravés  sur  les  roches  qui  surplombent  les  fleuves  à 
l'ouest  du  Baïkal,  Angara,  lénisséi,  Léna.  Ces  gravures,  remontant 


sans  doute  aux  deux  premiers  millénaires  avant  notre  ère,  foison- 
nent de  cervidés  aux  bois  évidents,  d*aics  bandés,  de  barques  en 
files,  donnant  à  imaginer  une  vie  de  chasse  et  de  pêche  menée  en 
groupe  les  recueils  publiés  par  Okladnikov;  Encyclopœdia 
Universalisa  article  Sibérie,  robrique  archéologie,  &■  Hambis  1965, 
27«68).  De  T autre  côté  du  lac,  la  vallée  de  la  Selenga  renferme  des 
traces  de  domestication  du  cheval,  qui  comptent  parmi  les  plus 
anciennes  (juste  avant  notre  ère)  dans  cette  zone;  elle  en  serait 
pour  certains  le  berceau,  titre  qui  reviendrait  pour  d'autres  plutôt 
au  Gobi  (terre  mongole),  ou  pour  d'autres  encore  à  la  région  de 
Minussinsk  (culture  turque  de  Karasuk,  viiie  siècle  avant  notre 
ère)''.  Quant  aux  restes  humains  découverts  de  part  et  d'autre  du 
Baïkal,  ils  se  laissent  grossièrement  répartir  en  deux  types,  l'un 
mongoloïde  associé  à  la  forêt,  l'autre  plutôt  europoïde  en  région  de 
steppe,  malgré  la  présence  d'éléments  divers  (proto-turcs,  proto- 
mongols, paléo-sibériens,  samoyèdes  et  iraniens)  sans  cesse  en 
déplacement  selon  des  voies  variables. 
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Au  fil  de  ce  long  passé  éclairé  de  faibles  lueurs  intermittentes, 
on  voit  se  dégager  deux  grands  courants,  sans  que  l'on  puisse 
toujours  avec  certitude  identifier  les  peuples  qui  les  portent  et 
cerner  les  mouvements  qu'ils  entraînent  :  l'un  migrateur  et  expan- 
sionniste, qui  pousse  des  pasteurs  et  leurs  troupeaux  sur  de  vastes 
distances  jusqu'à  l'obstacle  des  peuples  sédentaires  qui  les  fait 
rentrer  dans  l'histoire;  l'autre  de  repli,  qui  confine  de  petits 
groupes  au  lefîige  de  la  forêt  et  à  ses  ressooices  et  tes  laisse  à 
l'écart  de  Thistoiie.  Les  Mongols  médiévaux  eux-mêmes,  comme 
en  témoigne  teur  Histoire  secrète,  percevront  et  systématiseront 
cette  opposition,  eux  qui,  pour  s'affirmer  éleveurs  des  steppes 
bâtisseurs  d'empire,  commenceront  par  s*en  prendre  à  ceux  d'entre 
eux  restés  «  g^s  des  forêts  ». 

Le  premier  courant  a  engendré  ces  formations  Les  mouvements 
politiques  nomades  que  R.  Grousset  a  avec  bon-  despasteurs 
heur  qualifiées  d'«  empires  des  steppes  »  et  qui, 
telles  des  vagues,  ont  ébranlé  par  leur  flux  et  leur  reflux  d'abord  la 
Chine,  puis  une  bonne  part  de  l'ensemble  eurasialique.  Beaucoup 
de  chevaux  et  beaucoup  d'espace  donnent  l'audace  des  longs 
trajets,  qui  créent  dans  l'esprit  de  ceux  que  ces  nomades  sub- 
mergent l'impression  de  «  horde  »,  du  turco-mongol  ordu  signi- 
fiant «  campement  de  chef  ».  Chaque  émergence,  conmie  chaque 
éclatement,  entraxe  en  cascade  d'autres  unions  et  d'autres  migra- 
tions d'ampteur  inégale.  Mais  ces  mouvements  révèlent  aussi 
l'envers  fragite  de  ces  empires,  voués  à  l'éphémère  :  vite  écha- 
faudés  autour  d'un  homme  fort,  ils  s'effondrent  sous  un  successeur 
faibte  ;  en  effet  les  partenaires  se  trouvent  aisément  pour  former 
une  union,  mais  restent  des  partenaires,  et  faute  des  dépendances 
qui  seules  consolideraient  Tunion,  celle-ci  reste  soumise  aux  aléas 
des  rapports  de  force  ;  le  même  système  qui  permet  l'ascension  de 
l'un  permet  à  un  autre  d'y  couper  court  et  de  dominer  à  son  tour. 
L'instabilité  des  groupes  nomades  a  l>ppé  maints  auteurs  :  aurait 
pu  les  frapper  tout  autant  la  stabilité  des  structures  grâce 
auxquelles  ils  se  forment. 

K  La  Transbaïkalie  voit  naîure  le  premier  de  ces  empires  (plus  une  confédéra- 
tion  de  trilms  qu'un  véritable  empire)  à  être  eoiré  dans  l'histoire  :  celui  des 
Hiong-nou,  ocMinus  par  les  Annales  de  l'empire  chinois  qui  s'y  montre,  au 
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ll«  siècle  avant  notre  ère,  inquiet  de  leur  progression  et  finit  par  rejeter  vers 
l'ouest  ces  dangereux  voisins  ;  leur  origine,  turque  ou  mongole,  est  toujours 
débattue  de  nos  jours.  La  plupart  des  autres  empires  des  steppes,  turcs  ou 
mongols,  se  fionneront  plos  ta  lud,  en  teat  aojoufd'bui  mongole.  Un  antie 
pMfde  pistear  prospérera  godgiiei  sièclei  plus  tard,  mais  sans  conquête  ni 
expansion,  au  sud-ouest  du  Bailcal.  Il  est  connu  sous  le  nom  de  Guligan  dans 
les  chroniques  chinoises,  sous  celui  de  Kurykan  dans  les  inscriptions  turques 
de  rOrxon  (vi^-vm^  siècles),  célébré  çà  et  là  pour  son  an  de  la  forge  ^.  Or  ce 
nom  n*est  par  ]n  adte  pocté  par  aucun  groupement  tmc,  tribal  ou  danique, 
alors  «in'il  eit  edni  de  la  plus  importante  tribu  contemporaine  de 
Ihmsbalkalie,  les  Xori;  ceux-ci  selon  Rnn^anoev  se  févéleiaient  par  leur  nom 
mfime  être  les  descendants  des  Kuiikan. 

En  marge  de  Les  petites  tribus  de  la  forêt  cisbailcalienne  ne 
l' empire  mongol,  sortent  guère  de  l'ombre  jusqu'à  l'arrivée  d'une 
Us  gens  poignée  de  cosaques  russes  sur  la  Léna  vers  1628. 

desforits...  Auparavant,  seule  VHistoire  secrète  des  Mongols 

parle  des  «  gais  des  fcwSts  »  que  Gengis  Khan 
envoie  son  fils  aitaé,  Tsaxà,  conquérir  en  1207  n.  1,  p.  746).  Rien 
du  passé  mongol  n*est  perceptible  dans  la  tradition  orale  des 
Bouriates  cisbdïkaliens,  qui  n'ont  cure  de  s'en  réclamer  (Xomonov 
1965,  36);  le  ralliement  d'une  fraction  des  Dcires  (Exirit)  et  sa 
contribution  à  la  fondation  de  Tempire  paraissent  oubliés  même 
des  historiens  bouriates,  qui  ne  font  pas  référence  aux  mentions  de 
VHistoire  secrète  et  revendiquent  pour  les  Exirit  et  les  Bulagat  une 
origine  autochtone  et  un  passé  de  chasseurs  (peut-être  la  fraction 
ralliée,  dite  «  à  tenture  de  feutre  »,  donc  pastorale,  avait-elle  fait 
sécession,  se  coupant  des  siens  et  de  leur  mode  de  vie). 

Dans  la  logique  qui  pousse  le  nomade  orphelin  grandi  dans  le 
dénuement  qu'est  Gengis  Khan  à  fonder  le  plus  vaste  empire  de 
tous  les  temps,  les  «  gens  des  forêts  »  se  révèlent  bien  embarras- 
sants. A  l'inverse  des  éleveurs,  qui  généralonent  acceptent  de  se 
laisser  vassaliser  ne  serait-ce  que  pour  mieux  préparer  leur 
revanche,  ils  sont  irréductibles.  Ou  bien,  comme  les  Merkit,  ils 
s'acharnent  à  combattre,  épuisant  les  forces  de  leur  adversaire 
même  s'ils  sont  condamnés  à  être  tôt  ou  tard  exterminés.  Ou  bien 
ils  se  dérobent,  s'enfbnçant  toujours  plus  profondément  dans  la 
forêt  pour  décourager  les  poursuites.  La  campagne  de  1207  semble 
n'avoir,  en  Cisbaïkalie,  entraîné  dans  le  sillage  de  l'empire  que  les 

84 


Cûf--;  1  y  iûd  matsrial 


UNE  TERRE.  SON  HISTOIRE  ET  SES  CENS 


Oïrates  nomadisant  alors  le  long  du  iénisséi,  laissant  les  chasseurs 
dans  le  monde  clos  de  leurs  forêts. 

Bien  que  classés  parmi  les  «  gens  des  forêts  »  ...  et  dans 

soumis,  les  Qori-Tiimed  ont  un  sort  différent;  sa  mouvance, 
toujours  chasseurs  mais  riches  en  chevaux,  ils  se  lesXori 
déplacent  sans  cesse  pour  n*être  pas  asservis; 
aussi  sont-ils  moins  intégrés  dans  l'aventure  impériale  qu'ils  ne 
sont  ébranlés  par  eUe,  ballottés  tant  par  leurs  propres  échappées 
que  par  les  poursuites  des  conquénmts.  Dans  leurs  tribulations,  ils 
n'auraient  cessé  de  nourrir  l'obsession  de  retrouver  les  parages  du 
BaUcal  d'oik  ils  se  sentent  originaires. 

Le  mythe  que  répandront  plus  tard  les  chefs  xori  raconte  (on  Ta  vu  pp.  50- 
51)  comment  ceux  qui  se  trouvaient,  dans  la  période  trouble  de  rivalités  intes- 
tines qui  suivit  la  chute  de  la  dynastie  mongole  en  Chine,  tributaires  de 
Legden  Qan  en  Mongolie  intérieure,  réussirent  en  1609  à  lui  échapper  pour 
remoiiier  en  IVansbAUcalie.  Là,  ils  umibent  dans  Taire  en  proie  aux  prétentioiu 
des  princes  de  Mongolie  qui  exigent  d'eux,  sous  menace  de  guerre,  le  paie- 
ment d'un  tribut;  ils  se  montrent  à  leur  égard  aussi  jaloux  de  leur  autonomie 
que  leurs  ancêtres  l'avaient  été  avec  leur  impérial  prédécesseur,  refusant  tout 
assujettissement.  C'est  cette  incessante  pression  qui  les  amène  à  rechercher  la 
protection  de  renqrire  rosse,  qu'ils  jugent  assez  lointain  pour  ne  pas  leur  peser 
d'un  poids  trop  loûid.  Un  preniier  chef  de  dan  fait  allégeance  au  tsar  en  1642, 
un  autre  Tannée  suivante;  et  ce  sont  les  onze  clans  xori,  c'est-à-dire  tonte  la 
tribu,  qui  en  164g  se  mettent  sous  la  tutelle  de  l'empire  russe. 

La  différence  de  sort  entre  gens  des  forêts  restés  en  marge  de 
l'empire  et  éleveurs  entraînés  dans  sa  mouvance  se  lit  dans  les 
noms  tribaux,  selon  qu'ils  sont  doubles  ou  simples.  Depuis  le 
xviic  siècle  jusqu'à  nos  jours,  les  Exirit-Bulagat  sont  toujours 
nommés  ensemble,  comme  formant  une  seule  tribu,  alors  que  les 
Xori  forment  à  eux  seuls  une  tribu  en  Transbailcalie  (de  même  que 
les  Tumed  en  Mongolie  intérieure).  La  situation  est  donc  inverse 
de  celle  évoquée  par  YHistoire  secrète^  qui  traite  isolément  tes 
Ikires  et  comme  un  tout  les  Qori-TCimed.  Or  Tentité  tribale  consti- 
tuée de  deux  unités  nommées  rappelle  Torganisation  en  moitiés 
caractéristique  des  sociétés  de  chasse  de  la  forêt  sibérienne.  Ceci 
renforce  l'idée  que  la  fraction  Ikiies  ralliée  à  l'empire  était  en 
sécession,  et  suggère  que  les  Xori,  au  xvne  siècte,  avaient  pris  leur 
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autonomie  à  l'égard  des  Tùmed  et  n'étaient  plus  de  simples 
chasseurs.  Et  ceci  peut  expliquer  l'absence  de  référence  au  passé 
impérial  mongol  dans  Tidentité  actuelle  chez  les  Exirit-Bulagat,  sa 
présence  chez  les  Xori. 
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3.  L  entrée  en  contact  avec  les  Russes, 

C'est  donc  chargées  d'une  expérience  bien  différente  que  les 
deux  principales  tribus  appelées  à  constituer  l'ethnie  bouriate  font 
la  connaissance  des  Russes.  A  rouesl,  les  Exirit-Bulagat,  voyant 
d'abord  en  eux,  lors  des  premières  rencontres  des  années  1627- 
1628,  des  envahisseurs,  les  accueillent  mal  et  mènent  la  vie  dure 
aux  cosaques.  Ils  vont  jusqu*à  organiser  des  révoltes  contre  leur 
présence,  comme  sur  la  Léna  en  1644-1645  (Runyaiicev  1962, 
218).  C'est  qu'ils  sont  alors  en  plein  essor  ;  s'ils  vivent  toujours 
essentiellement  de  chasse,  ils  possèdent  des  chevaux  qui  leur 
permettent  non  seulement  d'accroître  le  rendement  de  leurs 
battues,  mais  aussi  de  dicter  leur  loi  aux  autres  peuples  chasseurs 
de  la  région,  moins  nombreux  et  moins  bien  munis,  conmie  les 
Tofalar,  les  Kot,  et  les  Toungouses  ;  la  présence  des  Russes,  ressen- 
tis à  cet  égard  en  rivaux,  fait  obstacle  à  leur  domination  naissante 
En  outre,  la  vallée  de  l'Angara  sur  laquelle  régnent  les  Bulagat  est 
à  la  fois  la  lerre  la  plus  fertile  et  la  meilleure  voie  de  communica- 
tion ;  si  elle  favorise  leur  élevage  encore  tout  nouveau,  elle  est 
aussi  le  principal  point  d'attraction  pour  les  colons  russes  i".  Les 
Exirit-Bulagat  commencent  à  payer  le  tribut  en  1662  et  sont  décla- 
rés soumis  deux  ans  plus  tard  ;  eux-mêmes  ne  reconnaîtront  cette 
soumission  qu'en  1818.  En  contraste  avec  cette  attitude  hostile  et 
résistante,  les  Xori,  soucieux  d'être  protégés  des  harcèlements 
mongols,  réservent  un  accueil  favorable  aux  premiers  Cosaques  ; 
plutôt  bienvenue,  la  présence  russe  est  en  outre  beaucoup  moins 
dense  qu'en  Cisba!fkalie  et  beaucoup  plus  lente  à  faire  sentir  son 
poids 

Ce  n'est  qu'au  xix«  siècle  que  l'on  emploie  Les  frères» 
régulièrement  te  nom  de  «  bouriate  »  (burjat)  bouriates.» 

dans  les  documents  officiels  russes  (Zalkind  1970, 
49,  n.  84).  Les  premiers  registres  cosaques  les  appellent  brat'ja, 
c'est-à-dire  «  frères  »  en  russe,  ou  bratskic  «  fraternels  »,  et 
nomment  leur  pays  hratskaja  zemlja,  «  terre  des  frères  ou  terre 
fraternelle  »  {Narody  Sihiri  1956,  218;  Rupen  1963,  192).  Peut- 
être  est-ce  là  la  raison  de  l'attitude  bouriate  assez  répandue 
—  école  philologique  tout  autant  que  mémoire  populaire  — , 
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attitude  curieuse  au  demeurant,  de  s'interroger  sur  l'étymologie  de 
ce  nom  et  même  sur  son  origine  indigène,  alors  que  burijad  figure 
dans  VHistoire  secrète  des  Mongols  (§  239)  parmi  les  «  gens  des 
forêts  »  soumis  en  1207  '2.  Quoi  qu'il  en  soit,  ce  nom  de  bouriate 
va,  avec  le  temps  et  les  vicissitudes  de  la  colonisation,  et  fort  de  la 
proximité  linguistique  générale,  servir  à  forger  aux  groupes  initia- 
lement isolés  ou  rivaux  une  identité  commune,  à  les  constituer 
finalement  en  une  eâmié.  Du  moins  face  à  la  colonisation,  car  entre 
eux  les  groupes  cisbaïkalicns»  s'ils  continuent  de  se  sentir  proches 
par  leur  situation  intermédiaire  entre  les  petites  bandes  chasse- 
resses disséminées  dans  la  forSt  et  les  grandes  fomutions  pasto- 
rales des  steppes,  continuKit  aussi  de  mettre  leur  appartenance  à 
leur  clan  au-dessus  de  toute  autre  appartenance  ;  or  la  rivalité  règne 
toujours  entre  les  clans,  et  l'unité  nommée  bouriate  n'est  que  de 
surface.  Même  les  Xori  en  viendront  à  revendiquer  le  nom  de 
Bouriates  i^,  qui  leur  permet  à  la  fois  de  se  distinguer  des  Mongols 
et  d'asseoir  leur  insertion  dans  l'empire  russe  sur  la  personnalité 
déjà  conférée  aux  Bouriates  cisbaïkaliens.  Pour  tous,  ce  nom  va 
progressivement  concrétiser  le  sentiment  d'identité  né,  pour  les  uns 
de  r  opposition  à  la  pénétration  russe,  et  pour  les  autres  de  celle 
aux  pi^tantioiis  de  suzeraineté  mongoles. 

Les  Bouriates  qualifient  familièrement  les  Russes 
de  mangad,  terme  qui  désigne  dans  le  vocabulaire 
«  ogres  »  russes    ^  l'épopée  l'ennemi  du  héros  :  celui  qui  envahit 

son  territoire,  accapare  ses  biens,  s'approprie  sa  femme,  et  qui, 
pour  le  toit  qu'il  lui  fait,  est  condanmé  à  être  vaincu  bien  qu'il  soit 
le  plus  fort,  mais  en  revanche  reçoit  un  culte  posthume  de  «  bon 
mâje  »  car  au  combat  il  s'est  montré  tout  aussi  brave 

Les  chiffres  disponibles  pour  les  périodes 
dMnonûnts         anciennes  doivent,  de  l'avis  des  auteurs  qui  les 

ont  puisés  dans  les  archives,  être  appréciés 
comme  des  estimations  ou  comme  des  indications  de  proportions. 
Ils  disent  clairement  la  prépondérance  numérique  des  Russes  dès  la 
fin  du  xvm«  siècle  i^.  Dans  les  années  qui  suivent,  la  disproportion 
s'aocrolt  encore,  -à  la  fois  parce  que  le  Thuustbérien  facilite  la 
venue  des  Russes  d'Europe  et  parce  que  le  premier  ministre 
Stolypine  stinnile  l'émigration  vers  la  Sibérie,  qui  se  chiffrerait, 
entre  1906  et  1910,  à  plus  de  2  600  000  personnes  (Hambis  1972, 
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78).  Toutefois,  la  population  russe  vit  dans  les  villes  d'où  les 
Bouriates  sont  pratiquement  absents,  ou  si  elle  est  paysanne,  dans 
ses  villages  à  elle,  distincts  de  ceux  des  Bouriates  sédentaires;  à 
toutes  les  époques,  les  villages  mixtes  seront  rares.  L'on  se  juxta- 
pose donc,  plus  qu'on  ne  s'entrelace.  C'est  en  Cisbaïkalie  que 
Russes  et  Bouriates  se  mélangent  le  plus,  leurs  relations  étant,  de 
l'autre  côté  du  Baïkal,  à  la  fois  plus  calmes  et  plus  distantes. 
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4.  Les  enjeux  de  la  colonisation, 

La  Russie  a,  les  premiers  temps,  trois  préoccupations 
majeures  :  enrichir  son  trésor  grâce  au  tribut  des  peuples  soumis, 
éloigner  ses  indésirables,  et  affirmer  ses  droits  impériaux  face  aux 
Mongols  et  à  T empire  de  Chine  i^. 

%  Outre  Tobjectif  stratégique  d'exclure  a  priori  toute  prétention  étrangère  sur 
les  terres  et  les  peuples  du  Baïkal,  la  fixation  des  frontières  poursuit  deux  fins 
tactiques  limitées  :  réglementer  le  commerce  que  font  les  Bouriates  avec 
Chinois  et  Mongols,  troquant  leurs  fourrures  (ou  celles  extorquées  aux 
Toungouses)  contre  de  la  soie  et  de  l'or;  et  mettre  un  terme  aux  raids 
vaigems  qui  s'échangent  encore  entre  ex>suzerains  noKmgok  et  ex-vassaux 
trensbolkaliens.  Dès  lors,  la  contrebande  prendra  le  relais  des  transactions 
interdites,  et  le  bouddhisme  lamaïque  sera  le  véhicule  de  l'influence  mongole. 

Le  gouvernement  russe  reste  bienveillant  à  l'égard  de  la  Transbailtalie, 
car  il  voit  en  elle  un  atout  dans  sa  politique  face  à  l'Extrême-Orient.  Il  lui  faut 
d*aboiid  flatter  les  Mongols  qui  la  peuplent  pour  les  garder  dans  l'empire  et  les 
s^Nuer  des  Mongols  de  Mongidie  qui  ont  fmi  —  pour  mieux  lutter  contre  le 
chef  oïrate  Galdan,  lors  des  guerres  de  1690-1696  —  par  se  rallier  à  l'empire 
de  Chine,  formant  la  Mongolie  extérieure.  C'est  pourquoi  la  Russie  favorise  la 
formation  d'un  clergé  lamaïque  autonome  et  d'une  aristocratie  locale  sur 
lesquels  s'appuyer;  à  partir  de  1764-17dS,  die  intègre  bon  nombre  de 
Ttansbalkaliens  dans  les  rangs  de  ses  cosaques,  où  leur  comportement,  hérité 
de  leur  passé  guerrier,  est  apprécié;  ceux-ci  se  montreront  de  bons  patriotes  de 
l'empire  des  tsars,  proposant  en  1812  d'aller  défendre  Moscou  contre  l'avan- 
cée de  Napoléon  (Markov  1871,  45).  En  somme  le  régime  de  faveur  accordé  à 
la  Transbaïkalie  développe  l'adhésion  à  l'empire  russe  et  les  actes  de  collabo- 
ration à  ses  int6r6ts.  Cendant  les  privilèges  qu'il  entraîne,  jugés  excessifs, 
mécontentent  le  personnel  de  l'administration,  et  la  tolérance  envers  l'Église 
lamaïque  déclenche  la  fureur  du  clergé  orthodoxe  :  celui-ci  se  sent  privé  d'une 
terre  de  missions,  et  par  surcroît  voit  son  rival  encouragé!  (Patkanov  1906, 
223).  Des  mesures  sont  prises  alors  pour  tenter  de  ménager  les  uns  et  les 
autres,  le  gouvernemrat  nourrissant  toujours  l'in^titm  de  faire  jouer  à  la 
Transbalkalie  un  rôle  de  médiation  avec  les  autres  pays  bouddhistes  d'Asie,  et 
notannnent  d'établir  grâce  à  elle  un  protectorat  sur  le  Tibet  (Kolarz  1955, 
150). 

Dans  l'ensemble,  l'effet  sans  doute  le  plus  important  à  long  terme  de  ces 
faveurs  aocoidées  aux  Bouriauss  de  îtansbalkalie  est  d'avc^  fait  naître,  chez 
des  groupes  disparates  qui  depuis  des  siècles  battaient  la  steppe  en  tous  sens, 
une  conscience  ethnique  unitaire,  bien  distincte  à  la  fois  du  paûé  mcmgol  et  de 
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l'influence  russe,  et  qui  plus  tard,  au  xx=  siècle,  donnera  lieu  à  un  véritable 
sentiment  national,  lequel  se  retournera  alors  contre  la  russitication 

En  QsiMikalie,  la  tAche  est  banalement  coloniale  :  «  pacifier  »  assez  pour 
pouvoir  prélever  tranquillement  le  tribut  et  préparer  la  venue  des  colons  qui 
devront  exploiter  les  ressources  locales.  Mais  il  n'est  pas  facile  d'imposer  son 
autorité  à  des  petites  tribus  chasseresses,  fluides  et  dispersées,  qui  préfèrent 
traquer  les  cervidés,  gros  gibier  dont  ils  se  nourrissent,  plutôt  que  les  petites 
bêtes  à  fourrure  précieuse  exigées  pour  le  paiement  du  tribut,  le  yassak 
(Jasak).  Tiop  piessés.  trop  isolés,  les  peroepteuts  coiunetient  exactions  sur 
exactions,  si  violentes  qu'elles  suscitent  des  révoltes     Rien  par  ailleurs 

n'unit  les  chasseurs  cisbailcaliens,  habitués  à  guerroyer  entre  clans  ;  sans 
organes  unitaires  ni  armes  à  feu,  les  Bouriatcs  ne  peuvent  en  définitive  que  se 
soumettre,  ou  fuir  —  comme  les  quelques  clans  bulagai  qui  gagnent  la  vallée 
de  la  Selenga  vers  1704,  ou  les  quelques  clans  exirit  qui  rejoignent,  par  le 
nord  du  Balkal,  celle  de  la  Baigouzine  vers  1740.  Ceux  qui  testent  vont 
progressivement  mettre  le  fisc  devant  le  fait  accompli  du  paiement  du  tribut  en 

argent  plutôt  qu'en  fourrures,  pour  vendre  celles-ci  aux  pelletiers  qui  les 
achètent  à  un  taux  très  supérieur  à  l'évaluation  officielle.  Du  reste,  si  le  tsar  et 
sa  cour  aiment  les  fourrures,  les  revenus  à  attendre  des  quelques  dizaines  de 
milliers  de  duisseuis  sibériens  sont  finalement  secondaires  pour  Tenipire,  à 
qui  impone  avant  tout  la  tent,  avec  sa  face  négative  d'exuioire  et  sa  face 
positive  de  ressource. 

Dans  l'ensemble  la  stratégie  impériale  met  à  profit  la  diffé- 
rence latente  entre  les  deux  rives  du  Bailcal.  différence  qui, 
commode  et  encouragée,  deviendra  de  plus  en  plus  systématique  et 
profonde.  Le  nombre  des  colons,  supérieur  dès  la  fin  du 
xviiie  siècle  à  celui  des  indigènes,  parle  de  lui-même  (il  est  écra- 
sant cent  ans  plus  tard  :  le  recensement  de  1897,  dans  le  bilan 
qu*en  tire  S.  Patkanov,  oppose  en  Sibérie  4  705  082  Européens  à 
870  536  indigènes).  Et  il  leur  faut,  à  ces  colons,  les  vallées  fertiles 
comme  celle  de  TAngani  pour  leurs  cultures,  et  les  bordures  de  la 
forêt  pour  leur  bois  de  construction.  Leur  implantation  perturbe 
profondément  les  Bouriates  mi-chasseurs  mi-éleveurs  qui  occu- 
paient ces  types  de  territoires.  Et  la  construction  du  chemin  de  fer 
transsibérien,  un  siècle  plus  tard  Oa  viUe  d'Lrkoutsk  est  atteinte  par 
le  rail  en  1898),  ajoutera  à  l'agitation  créée  par  TaflClux  croissant 
de  colons  ;  mais  les  foyers  de  résistance  qu'elle  ranimera  alors 
seront  mort-ncs.  Néanmoins  la  Bouriatic  aura  été  dans  l'ensemble, 
selon  l'expression  de  W.  Koiarz  (1955,  150),  un  «  succès  de  la 
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colonisation  rasse  ».  Le  saupoudrage  colonial  aura  porté  ses  fruits. 
Les  Bouriates  se  seront  intégrés  dans  l'empire,  se  russifiant  tout  en 
prenant  davantage  conscience  d'eux-mêmes,  acquérant  en  quelque 
sorte  une  double  appartenance,  continuant  de  vivre  entre  eux  tout 
en  se  sentant  membres  d'un  ensemble  plus  vaste. 

Mmiio»    L'empire  russe  a  colonisé  la  Sibérie  grâce  à  des 
tsesparaatxxes    ^^y^^jj^  q^j^  p^^j     plupart,  étaient  en  rupture 

avec  lui  :  gêneurs  qu'il  écarte,  indésirables  qu*il  rejette,  déçus  et 
opprimés  qui  le  fuient,  criminels  qui  cherchent  à  s'en  foire  oublier. 

V  Dès  avant  l'annexioii  de  la  Sibérie,  étaient  venus  s'y  installer  divers 

«  exilés  volontaires  »,  comme  dit  Patkanov,  mécontents  de  l'ordre  moscovite, 
qui  se  mêlèrent  à  la  population  locale.  Puis  la  conquête  favorisa  ce  type 
d'immigration.  Une  place  à  part  parmi  les  «  volontaires  »  revient  aux  Vieux- 
Groyants,  tecie  perdante  dSine  querelle  qui  déchira  l'Église  orthodoxe  au 
XVn*  siècle  ;  ils  s*ra  allèrent  droit  devant  eux,  héroïques  et  dérisoires  ;  les 
tourments  du  parcours,  mêlés  aux  subtilités  doctrinales  et  aux  réflexions  méta- 
physiques, émaillent  le  récit  de  la  Vie  de  V archiprêtre  Awakum  par  lui-même, 
qui  mena  l'un  de  leurs  groupes  (1672-1675,  Awakum  1938).  Certains  de  leurs 
descendants  vivent  depuis  lors  dans  le  Sud  transbSKkalien,  aic-boatés  sur  leurs 
croyances,  leurs  coutumes  et  leurs  valeurs,  nnintenues  avec  une  fidélité  achar- 
née dans  leurs  villages  clos.  Le  règne  de  Pierre  le  Grand  grossit  la  population 

des  bagnes,  et  lance  le  goût  de  la  recherche  de  l'or,  qui  va  faire  traverser  la 
taïga  à  nombre  d'aventuriers  ;  des  mines  s'ouvhront  au  xix^  siècle  dans  les 
régions  de  Bargouzine  et  de  TBme,  mais  les  filons,  petits,  seront  vile  puisés. 
Le  oommeree  des  fourrures  ausâ  offie  une  chance  à  ceux  qui  n*ont  rien  à 
perdre.  Certains  bagnards  s'évadent,  certains  aventuriers  réussissent,  d'autres 
sombrent  dans  le  vagabondage,  mendiant,  pillant,  se  faisant  prendre  l'hiver  au 
bagne  pour  échapper  à  la  famine  et  au  froid.  Autant  d'hommes  —  tout 
bagnard  a  un  jour  fini  de  purger  sa  peine  —  tentés  de  prendre  femme  sur  place 
et  d*y  ftàst  souche;  là,  Tadministration  et  l*Égiise  veulent  trop  en  faire,  rete- 
nant prisonniers  des  femmes  et  des  enfants  bouriates  pour  les  leur  revendre, 
bqidsés  dans  l'intervalle  (Kudijavcev  1940,  59  sq.).  Au  xix«  siècle  la  majorité 
des  immigrants  volontaires  est  faite  de  paysans  en  mal  de  terre,  quittant  par 
familles  entières  les  plaines  russes  ou  ukrainiennes  et  les  seigneurs  tyran- 
niques.  L'abolition  du  servage  en  1861  déclenche  la  plus  font  vague  d'immi- 
gration paysanne;  toutefois  la  motivation  n'en  est  plus  comme  précédemment 
la  dernière  chance  à  courir  mais  seulement  le  souci  d'un  mieux-être,  et 
certains,  trouvant  l'adaptation  trop  difficile,  préfèrent  même  s'en  retourner. 

Quant  aux  divers  fonctionnaires,  les  premiers  citadins  de  Sibérie,  s'ils  ne 
sont  pas  à  proprement  parler  des  exilés,  ils  ne  sont  pas  non  plus,  ou  rarement, 
des  volmtaires  (à  preuve,  l'étonnement  des  Russes  de  Sib^e  à  l'arrivée  des 

92 


Cûf--;  1  y  iûd  matsrial 


UNE  TBRRB,  SON  HISTOIRE  ET  SES  OENS 


missionnaires  anglais  amenés  là  en  1820  par  leur  seul  enthousiasme, 
cj.  Bawden  1985,  127).  Leur  affectation  en  Sibérie  constitue  généralement  une 
façon  de  les  éeiiner  de  radministtatioii  ceairale,  façon  honorable  pour  m 
Speransldj  appelé  à  y  ienq)Iir  les  plus  hautes  fonctions,  ressentie  conmie  une 
véritable  sanction  par  la  plupart.  Et  alors,  au  |>etit  fonctionnaire  frustré,  Téloi- 
gnemcnt  permet  tout,  de  trouver  compensation  sur  le  dos  des  administrés,  de 
n'écouter  que  son  bon  plaisir,  voire  de  se  bâtir  gloire  et  fortune.  Comment 
d'ailleurs  n'en  prendrait-on  pas  à  son  aise  avec  un  pouvoir  central  si  lointain, 
apparemment  si  indifférent,  qui  rdpond  de  façon  si  inadaptée  et  si  tardive  aux 
questions  qu'on  lui  pose  pour  gérer  ce  dont  on  a  la  charge?  Aibitraire, 
concussion,  châtiments  corporels  cruels,  biens  publics  détournés  et  autres 
malversations,  voici  ce  que  découvre,  épouvanté,  Speranskij,  dans  la  tournée 
de  «  Révision  de  la  Sibérie  »  que  le  gouvernement  l'envoie  faire  de  1819  à 
1822.  La  diminuti<m  des  revenus  fiscaux,  commerciaux  et  mimen  ainsi  que 
les  rumeurs  de  famine  et  de  troubles  avaient  en  effet  été  assez  inquiétantes 
pour  motiver  une  enquête  et  une  refonte  de  toute  l'administration  coloniale. 

Mais  tous  les  exilés  ne  laissent  pas  l'exil  gâcher  leur  vie  et  le  souci  de 
revanche  dicter  leur  conduite.  Maints  historiens  soviétiques,  comme 
Kudrjavcev,  se  plaisent  à  opposer  aux  méfaits  des  fonctionnaires  l'influence 
bénéfique  d'autres  coicms  plus  ou  menus  malgré  eux,  non  seulement  celle, 
technique,  des  paysans  qui  implantent  l'agriculture,  mais  surtout  celle, 
embrassant  tous  les  aspects  de  la  culture,  des  divers  exilés  politiques  ;  les  plus 
célèbres  de  ceux-ci  sont  les  vaincus  de  la  révolte  décabriste  de  1825  (les  frères 
Bestuiev,  Kjuxelbeker,  etc.),  et  parmi  les  non-Russes,  les  plus  nombreux,  les 
Pc^oiuds.  Aibis  la  conjoncture  défavorable  limite  le  rayonnement  de  ces  foytn 
d'humanisme  que  créent  les  déportés. 

Entre  ces  groupes  d'individus  disparates,  popes  et  missionnaires  ortho- 
doxes s'efforcent  de  tisser  des  liens  ;  mais  leur  bonne  volonté  ne  compense 
pas  leur  inculture  générale  et  par  ailleurs,  dans  sa  maladresse,  la  hiérarchie 
cléricale  semble  souvent  se  tromper  d'apostolat.  Il  reste  que  les  écoles  ortho- 
doxes seront  les  premières  écoles,  et  longtemps  les  seules.  Elles  sont  en  efifet, 
hormis  quelques  rares  écoles  à  effectif  limité  tenues  par  des  individus  privés 
comme  Igumnov  (Bawden  1985,  261),  les  seuls  foyers  de  formation.  Si  la 
matière  principale  à  y  être  enseignée  est  le  catéchisme  avec  son  arrière-plan 
d'histoire  religieuse,  et  si  le  recrutement  bouriate  y  est  infime  (puisqu'il  faut 
souvwt  payer  les  familles  des  élèves  pour  qu'ils  viennent),  c'est  néanmoins  à 
elles  que  revient  d*avoir  formé  les  premieiB  lettrés  autochtones.  Ptt  ailleun, 
les  universités  russes  (celle  de  Kazan*,  puis  celle  de  Saint-Pétersbourg)  jettent 
les  bases  d'une  brillante  tradition  de  mongolistique,  qui  constitue  l'une  des 
principales  branches  de  l'orientalisme  russe  en  général;  elles  font  appel  à  des 
indigènes  et  les  forment  à  la  spécialité,  comme  Banzarov  ;  leur  attitude  est 
clairement  ressentie  par  les  intéressés  comme  une  marque  d'estime  pour  leur 
culture,  et  souvent  sème  en  eux  le  germe  du  nationalisme. 
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En  somme,  la  région  du  Baïkal  reçoit  de  Russie  à  la  fois  la  pire 
des  racailles  et  la  fine  fleur  du  progressisme,  ce  qui  donne  aux 
Bouriates  à  la  fois  une  vision  de  désespoir  et  une  ouverture  sur  un 
autre  monde.  Quoi  qu'il  en  soit,  tous,  autochtones  et  immigrés, 
sont  acharnés  à  vivre  et  laissent  faire  les  contacts  :  dans  les  régions 
les  plus  pastorales,  des  Russes  adoptent  la  langue  et  certaines  tech- 
niques d'élevage  des  Bouriates  (Seapov  [1906-1908]  1937,  119, 
255),  tandis  que  des  Bouriates  appauvris  et  isolés  s'insèrent  dans  la 
paysannerie  rosse,  qui  aibsoibe  aussi  par  ailleurs  la  plupart  des 
exilés  non-msses.  Ainsi  se  forge  peu  à  peu  une  nouvelle  identité  de 
«  Sibériens  »,  Sibirjakù  forte  du  brassage  même,  dont  la  ville 
d'Irkoutsk  reste  au  fil  du  temps  le  centre  et  le  symbole;  et  ainsi 
Tempire  russe  finit-il  par  gagner  à  sa  cause  des  gens  divers  qui 
n'avaient  d*abord  vu  que  son  envers. 
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5.  L'administration  :  du  clan  nomade  à  l'individu  sédentaire. 

Initialement,  le  gouvernement  russe  ne  L'ascension 
demande  aux  peuples  indigènes  que  d'alimenter  desch^deckm 
son  trésor  et  de  laisser  les  colons  exploiter  leurs 
terres.  Il  les  laisse  vivre  leur  vie  traditionnelle,  se  réservant  de 
régler  les  affaires  criminelles  et  territoriales,  et  de  reconnaître  ou 
démettre  les  chefs  qu'ils  se  donnent. 

Reconnaissant  le  droit  de  séniorité,  le  régime  clanique  bouriate  accorde  une 
autorité  de  principe  à  l'aîné  de  la  branche  aînée  du  clan,  mais  exige,  pour 
rexercer  an  titit  de  chef  du  clan,  Taptitude  individuelle  ;  aussi  le  conseil  des 
anciens  du  clan  (constitué  loi  aussi  sur  la  base  de  la  séniorilé,  avec  les  corne- 
tiens  apportées  par  l'exigence  d'aptitude)  doit-il  ratifier  tout  accès  à  la  fonc- 
tion de  chef  de  clan  ;  s'il  juge  insuffisantes  les  capacités  de  l'héritier 
présomptif  d'un  chef  —  son  fils  aîné  — ,  il  pourra  lui  préférer  un  fils  cadet, 
même  mineur,  guidé  par  un  tuteur  ;  bien  sûr  il  pourra  s'ensuivre  un  conflit  à  la 
génération  suivante  (Zalkind  1970,  passim  &  288-289).  Par  son  fondement 
—  émanation  de  la  structure  même  de  Toidre  clanique  —  le  pouvoir  du  chef 
est  incontestable  de  la  part  de  quiconque  entend  rester  membre  du  clan  ;  mais 
il  est  limité,  dans  son  exercice,  par  le  contrôle  du  conseil  des  anciens  sur  la 
gestion  interne  du  clan,  et  dans  sa  compétence,  à  ce  qui  relève  du  respect  de 
l'éthique  clanique.  En  effet,  si  le  chef  héréditaire  incame  bien  par  sa  personne 
même  Tuniié  sociale  et  politique  du  clan,  il  cède  le  pas,  potn-  toutes  les  acti- 
vités extérieures  au  clan  strictement  considéré,  à  d'autres  instances,  qui  du 
reste  sont  responsables  non  devant  le  clan  mais  devant  la  communauté  territo- 
riale, d'ordinaire  pluriclanique  :  pour  la  chasse  (en  grande  battue)  et  pour  la 
guerre,  à  des  chefs  qui  sont  élus  pour  leur  capacité  propre  à  faire  face  à 
l'action  à  entreprendre,  et  dont  le  pouvoir  est  donc  aussi  fon  qu  éphémère; 
pour  tout  ce  qui  fait  intervenir  la  surnature  (notamment  les  morts),  au 
chamane,  investi  à  titre  individuel  (bien  que  provenant  d'un  lignage  particu- 
lier) par  la  communauté  (mais  représentant  l'institution  chamanique,  en  étroite 
relation  de  dépendance  mutuelle  avec  l'institution  clanique,  selon  des  moda- 
lités qui  varient  avec  l'époque  et  la  région,  comme  le  précisera  le  chapitre  xn). 

Fur  ailleurs.  Tordre  clanique  connaît  une  certaine  mobilité  ;  d'une  paît,  il 
n*iinplique  pas  nécessairement  que  tous  les  lignages  d'un  même  clan  vivent  et 

nomadisent  ensemble  ;  d'autre  part,  il  admet  la  scission  tjui  aboutit  à  la  consti- 
tution de  clans  distincts,  aussi  bien  que  la  création  de  nouveaux  clans  par  des 
enfants  naturels  ou  des  individus  qui  ont  dû  fuir  leur  clan  d'origine,  et  aussi 
bien  que,  inversement,  Tadoption  par  un  clan  de  membres  originaires  d'autres 
clans. 
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La  charte  de  1728  assigne  au  clan  une  fonction  administrative 
articulée  à  celle  des  instances  russes  et  impose  à  tout  Bouriate 
d'appartenir  à  un  clan,  lui  interdisant  d'en  changer  {Lamaizm  v 
Burjatii...  1983,  14-15);  elle  tente  ainsi  de  maîtriser  la  mobilité 
née  de  la  dynamique  clanique,  et  de  substituer  aux  liens  généalo- 
giques qui  lui  échappaient  des  liens  territoriaux  (d'aire  de  nomadi- 
sation)  qu'elle  peut  mieux  définir  et  contrôler.  Mais  le  changement 
sans  doute  le  plus  important  en  ce  début  de  colonisaticm  est  celui 
qui  porte  SUT  te  pouvoir  du  chef  :  radministratton  fortifie  celui-ci 
non  seulement  de  la  légitimation  et  des  faveurs  qu'elte  lui  accorde, 
mais  aussi  des  multiples  retombées  de  la  chaige  de  percevoir  te 
tribut  En  même  temps,  pour  contrôler  ce  pouvoir  qu'elle  vient 
d'octroyer  et  par  souci  de  créer  un  encadrement  favorable  à  une 
bonne  gestion,  eUe  coifiTe  peu  à  peu  tes  chefs  de  clan  d'instances 
supraclaniques.  Celles-ci  sont  également  indigènes  —  l'assemblée 
des  chefs  de  clan  élit  l'un  d'entre  eux  à  la  tête  de  teur  fédéra- 
tion — ,  mais  toutes  dévouées  à  l'administration  russe,  à  qui  elles 
doivent  leur  existence  même,  et  qui  ira  jusqu'à  les  déclarer,  en 
1813,  héréditaires  (Kudrjavcev  1940,  180).  Par  ailleurs,  à  l'instar 
de  l'histoire  des  fonctionnaires  russes,  celle  des  chefs  bouriates  de 
clans  et  de  fédérations  de  clans  est  parsemée  d'abus  de  tous  ordres, 
qui  ont  leur  place  parmi  les  motivations  de  la  mission  de  «  révi- 
sion »  confiée  à  Speranskij.  Au  tenne  de  son  enquête,  celui-ci 
établit  en  1822  une  «  charte  pour  l'administration  des  indigènes  de 
Sibérie  »,  qui  entend  assurer  de  façon  conjuguée  la  bonne  marche 
des  affaires  de  Tempire,  le  respect  de  Torganisation  traditionnelle 
de  chaque  peuple  dans  la  gestion  de  ses  affaires  internes  et  sa 
représentation  auprès  de  l'administration  russe,  dans  te  cadre 
d'assemblées  élues,  tes  «  douma  ». 

'if  Une  existence  adminisuaiive  est  reconnue  dans  cette  charte  aux  unités 
suivantes. 

Vi^l  on  unité  domestique,  constituée  plutdt  d'une  famille  étendue  en 
Cisbaikalie  (un  père,  plusieurs  fils  mariés  et  leurs  cnfimts),  plutôt  d*une 
famille  nucléaire  en  Transbaïkalie. 

Le  xoton  ou  groupement  d'fl/7  apparentés  agnatiquement,  équivalant 
souvent  à  un  lignage  (en  moyenne  quatre  générations)  ;  il  ne  se  sépare  jamais  ; 
il  est  lié  par  une  extrême  solidarité. 
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L'ulus,  unité  sociologii|ue  et  territoriale.  La  taille  des  ulus  est  très 
variable  —  d'une  dizaine  de  personnes  à  plusieurs  centaines  — .  comme  le 
montrent  les  données  da  recensement  de  1897  (çf.  Hamayon  1990a);  la 
moyenne  varie  selon  la  région  et  le  mode  d'occupation  —  plutôt  selon  la  place 
que  prend  l'agriculture  naissante  par  rapport  à  l'élevage.  En  Cisbailcalie, 
Valus  est  constitué  de  xoton  ou  lignages  relevant  d'ordinaire  d'au  moins  deux 
clans  différents,  très  rarement  d'un  seul  clan,  bien  qu  il  son  souvent  nommé 
par  radministratkMi  d'nn  seul  noau  celui  du  clan  majoritaire;  il  diqxne  d'un 
teiritoiie  sur  lequel  il  possède  collectivement  des  droits  d'usage;  il  est  dirigé 
administrativement  par  un  dief  élu,  le  zasuuU  assisté  de  deux  adjoints  ;  il  est 
si  solidaire  que  l'on  n'y  rencontre  jamais  de  miséreux  :  tout  orphelin,  tout 
handicapé,  tout  vieillard  isolé  y  est  pris  en  charge  (Astyrev  1890,  41)  ;  face  à 
la  difficulté  de  définir  de  façon  simple  et  uniforme  les  rapports  entre  clan  et 
u/itf,  on  préfère  s'abstenir  d'en  parler  ici  et  se  borner,  dûs  la  suite  de  cet 
ouvrage,  à  en  envisager  les  divers  principes  en  jeu.  Bto  IhmsbÉlkalie,  les 
unités  sont  plus  petites  —  un  simple  campement  d'hivernage  peut  constituer 
un  ulus  plus  mobiles  et  plus  dispersées,  et  leurs  liens  plus  fluides; 
quiconque  appartient  à  la  grande  famille  des  clans  xori  peut  nomadiser  partout 
dans  la  région,  poussant  8<m  bétail,  lequel  lui  ^ypartient  en  propre  (Humphrey 
1979, 240)  ;  le  pays  est  si  vaste  que  l'occupation  et  l'usage  du  sol  suffisent  à  y 
fonder  les  droits  territoriaux.  On  gardera,  sans  le  traduire,  le  terme  d'ulus,  qui 
n'a  pas  d'équivalent  adéquat  et  qui  est  d'un  emploi  courant  dans  la  littérature 
russe  :  il  peut  être  campement  ou  village,  territoire  utilisé  en  commun  ou  gens 
qui  Tutilisent  ;  il  peut  être  aussi,  lorsqu'il  y  a  étatisation  comme  en  Mongolie, 
le  peuple  ou  le  territoire  tout  entier  ;  il  entre  aujourd'hui  dans  la  conqxMiticni 
de  «  république  ». 

Le  groupement  de  plusieurs  ulus  forme  un  xolhoon,  «  union  »,  ou  un 
lahin  (terme  qui  désigne  le  clan  dans  le  dialecte  de  TUnxe)  ;  à  sa  tête  est  un 
àuleng,  assisté  de  deux  adjoints  élus.  11  constitue,  pour  l'administration  russe, 
une  unité  rurale  allogène  inùrodnaja  uprava.  Enfin,  plusieurs  unités  rurales 
sont  invitées  à  se  fédérer  pour  foniier  une  «  douma  »,  assemblée,  dirigée  par 
on  jexe  tolgoj,  «  grand  chef  »,  ou  tajSaa,  terme  d'cnigine  chinmse,  traduit  par 
«  prince  »  (Titov  1855, 26;  Rupen  1964, 1, 31). 

Cette  charte,  libérale  et  équilibrée,  restera  en  vigueur  jusqu'en 
1901,  du  moins  officiellement;  car  dans  les  faits  elle  est  peu  ou 
mal  appliquée.  En  particulier  les  diverses  chaînes,  électives  en 
théorie  mais  dénuées  de  responsabilité  devant  les  électeurs, 
prennent  dans  la  pratique  effet  à  vie,  et  finissent  par  devenir  de 
droit  héréditaires.  On  assiste  ainsi  à  l'émeigence  d'une  aristocratie 
bouriate,  dévouée  au  gouvernement  à  qui  elle  doit  d'exister,  mais 
lui  monnayant  son  soutien  contre  toujours  plus  de  privilèges  i'.  De 
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fait,  le  cumul  des  pouvoirs  précédemment  répartis  qui  se  trouve  par 
là  encouragé,  aura  des  effets  différents  à  l'ouest  et  à  l'est  du 
Baikal. 

En  Cisbaïkalie,  malgré  leur  caractère  officiel  de  confédération, 
les  clans  restent  en  situation  de  conflit  endémique,  comme  l'illus- 
trent les  matériaux  tirés  des  archives  par  Zalkind  (1970);  malgré  la 
possibilité  offerte  de  s'unir,  aucune  tendance  unitaire  ne  se  fait 
jour.  Sous  l'apparence  des  conflits  interclaniques  que  retracent  tant 
les  récits  populaires  que  les  travaux  d'historiens,  se  cache  un 
conflit  structurel  entre  l'ordre  clanique  qui  est  une  volonté,  poli- 
tique et  le  mode  communautaire  d'oiganisation  économique  et 
territoriale,  hérité  du  passé  de  chasseurs  de  ces  groupes  et  fondé 
sur  la  collaboration  entre  alliés;  cette  volonté  ne  s'impose  pas  dans 
les  faits,  et  l'organisation  communautaire  n'engendre  pas  l'idée 
d'une  solidarité  tribale  ou  ethnique.  Les  Bouriates  cisba'ilcaliens,  en 
particulier  les  Exirit-Bulagat,  restent  une  société  acéphale,  mue  par 
la  dynamique  des  rivalités  internes.  En  outre,  tout  «  grand  chef  », 
tout  prince,  mis  en  place  par  l'administration  reste  avant  tout  le 
représentant  de  son  clan  et  n'est  pas  forcément  obéi  des  autres 
chefs  de  clan  sous  sa  dépendance  ;  une  partie  de  cette  nouvelle 
aristocratie  sera  donc  tentée  de  jouer  la  carte  d'une  russification 
accrue,  et  s'en  trouvera  coupée  des  autres  Bouriates. 

En  Transbaïkalie  au  contraire,  la  nouvelle  organisation  admi- 
nistrative crée  une  dynamique  de  centralisation  hiérarchique,  qui 
va  faire  de  la  société  xori  une  pyramide  unie,  comme  le  montre 
C.  Mumphrey  (1979).  En  dépit  d'inévitables  vicissitudes,  circule, 
du  simple  éleveur  au  prince  des  onze  clans  xori,  un  même  courant 
d'appartenance  et  d'identité  ;  la  lignée  princière,  issue  du  clan 
gaîzuut,  n'est  ni  la  plus  nombreuse  ni  la  plus  riche,  mais  elle  est 
respectée  en  tant  que  telle.  Si  des  rivalités  subsistent,  comme  entre 
les  groupes  de  clans  qui  se  font  concurrence  par  monastères 
lamaïques  interposés,  tous  conjuguent  leurs  efforts  tant  face  aux 
Mongols  que  face  aux  Russes.  De  surcroît  Tunion  xori  attire  les 
clans  isolés,  qui  les  uns  après  les  autres  s'agglutinent  à  elle;  il 
n'est  jusqu'aux  mythes  d'origine  qui,  renouvelés,  ne  deviennent 
intégrateurs,  déclarant  frères  les  fondateurs  des  divers  groupes. 
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Le  cours  du  xix«  siècle  voit  surgir  une  ques-  La  fixation 

tion  que  n'avait  pas  prévue  Speranskij  et  qui  va  territoriale 
devenir  le  problème  majeur  de  la  Cisbaïkalie.  La 
charte  de  1822  classait  les  Bouriates  comme  «  nomades  »  (entre  les 
«  errants  »,  qualification  des  petits  groupes  de  chasseurs  forestiers, 
et  les  «  sédentaires  »),  et  ne  prenait  aucune  précaution  juridique 
quant  à  leurs  droits  territoriaux  pour  le  cas  oîk  ils  se  sédentarise- 
raient. Or  la  conjoncture  les  y  contraint  :  Tafflux  de  colons  russes; 
la  nécessité  d'une  pratique  rurale  plus  intensive,  qu'elle  soit  pasto- 
rale ou  agricole;  l'obligation  administrative  faite  à  tout  clan 
d'avoir  une  assise  territoriale  fixe.  L'interdiction  de  changer  de 
clan  avait  déjà  au  siècle  précédent  réduit  la  souplesse  des  réparti- 
tions claniques;  celle  de  changer  d'aire  de  campement  porte 
atteinte  au  principe  même  du  clan  nomade. 

Nombre  d'auteurs  disent  que  le  règlement  entraîne  fréquemment  une 
discordance  entre  appartenance  clanique  et  appartenance  territoriale,  mais  que 
les  réflexes  claniques  jouent  pour  transfonner  les  voisins  en  parents,  et 
qu*ainsi  se  fonne  une  «  parenté  territoriale  »,  selon  l'expression  de  Pétri 
qui  prend  le  relais  de  la  parenté  proprement  dite,  généalogique, 
entraînant  des  droits  et  des  devoirs  similaires.  A  l'analyse,  il  semble  que  telle 
n'est  pas  la  réalité,  qui  devrait  être  plutôt  résumée  ainsi  :  qu'elle  soit 
consciente  ou  non  de  ce  conflit  entre  ordre  clanique  et  organisation  commu- 
nautaire d*alliés,  radministration  opte  pour  l'onlre  clanique,  seul  à  offrir 
l'avantage  de  positions  d'autorité  automatiques  et  de  relations  hiérarchisées, 
en  d'autres  termes  seul  à  offrir  l'avantage  d'un  chef  stable  et  prévisible;  c'est 
pourquoi  clic  cherche  dans  chaque  ulus  un  clan  qui  soit  en  mesure  de  la  repré- 
senter, et  le  nomme  du  nom  de  ce  clan,  alors  même  qu'il  comporte  des 
membres  d'autres  clans;  ainsi,  contrairement  à  ce  qui  ressort  de  la  plupart  des 
travaux  existants,  la  parenté  territoriale  n'est  pas  une  nouveauté  exprimant  la 
désagrégation  de  l'ordre  clanique. 

Les  premiers  temps,  la  répartition  des  terres  se  fait  à  l'amiable,  et  le 
régime  communautaire  traditionnel  des  Bouriates  parvient  à  survivre,  dans  la 
mesure  où  la  terre  est  propriété  d'État  Mats  peu  à  peu  les  allocations  faites 
aux  colons  mènent  à  démembrer  les  unités  bouriates  habituées  à  la  jouissance 
collective  de  leurs  terres,  qui  se  trouvent  bientôt  saupoudrées  d'occupants. 
Certains  groupes  sont  relégués  en  des  terres  trop  étroites  ou  montagneuses 
pour  l'élevage,  d'autres  en  pleme  steppe  trop  loin  de  la  forêt  pour  la  chasse, 
d'autres  encore  contraints  de  choisir  entre  terres  d'estivage  et  hivernage, 
toutes  deux  indispensables  ^i.  La  crise  territoriale  est  si  aiguë  qu'il  arrive 
même,  dit  Xangalov  (1958-1960,  1,  113),  que  l'administration  fomente  des 
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querelles  entre  Bouriaies  pour  dégager  des  terres  au  bénéfice  des  paysans 
russes  (laissant  généralement  aux  Bouhatcs  leurs  estivages  et  découpant  des 
IMuoelles  dans  lenxs  hivernages)  ^.  Mais  smtont,  c*est  entre  eux  que  la  réparti- 
tion des  tetres  déclenclien  les  disputes  les  plus  âpres  ^3. 

Ainsi,  Torganisation  traditionnelle,  assez  réaliste  pour  s'adap- 
ter, avait  réussi  à  préserver  l'essentiel  de  ses  principes,  sinon 
l'intégralité  de  ses  fonctions.  Ce  sont  les  mesures  prises  au  tour- 
nant du  siècle  (à  partir  de  1890  pour  la  Cisbailcalie,  et  surtout  de 
1900  à  1903  pour  l'ensemble  des  territoires  bouriates)  qui  la 
démantèlent  vraiment.  Elles  abolissent  la  charte  de  Spcranskij,  et 
par  voie  de  conséquence,  les  instances  de  juridiction  indigènes 
mises  en  place  par  elle.  Surtout  elles  réalisent  une  réforme  foncière 
qui  instaure  l'appropriation  privée  des  terres  et  réglemente  leur 
exploitation.  Transférant  les  biens  collectifs  aux  individus,  elles 
vident  d'une  part  de  leur  sens  le  statut  de  membce  de  clan  et 
l'appartenance  à  un  idus,  et  privent  de  son  rôle  principal  Vulus 
même  2*.  Cette  réforme  qui  visait  à  parfaire  l'assimilation  des 
Bouriates  cisbalkaliens  dans  remplie  va  en  fait  cimenter  leur  cohé- 
sion et  faire  naître  en  eux  qui  se  définissaient  jusqu'alors  par  leurs 
rivalités  un  véritable  sentiment  national  (Rupen  1964,  I,  32).  Les 
anciens  chasseurs  farouchement  autonomes  de  la  forêt  ont  bien 
change;  à  mesure  qu'ils  devenaient  agriculteurs  ou  simplement  se 
sédentarisaient,  l'âme  paysanne  russe,  âpre  et  tenace,  est  venue 
mêler  son  fil  à  la  trame  de  leurs  jours;  à  mesure  qu'ils  sentaient 
leurs  terres  ancestrales  leur  échapper,  l'âme  pastorale  mongole, 
dans  sa  nostalgie  de  grandeur,  s'est  offerte  comme  recours  à  leur 
identité  blessée  ;  ils  auront  néanmoins  gardé  quelque  chose 
d'essentiel  de  leur  âme  de  chasseurs  :  car  malgré  Tespace  et  Vulus 
disloqués,  leur  demeurent  le  sens  de  la  namie  «  riche  »  de 
ressources,  et  la  force  indéfectible  de  la  parenté. 

En  Tnuisbaïkalie,  la  portée  de  la  réforme  du  tournant  du  siècle 
est  moindre  ;  l'espace  reste  assez  vaste  pour  permettre  le  noma- 
disme ;  de  plus  en  plus  petits,  les  groupes  suivent  avec  souplesse 
les  fluctuations  administratives  et  démographiques  ;  mais  si,  prag- 
matiquement,  on  trait,  on  tond  et  on  nomadise  quasiment  chacun 
pour  soi,  on  reste  néanmoins  conscient  que  c'est  d'appartenir  à  un 
grand  ensemble  homogène  qui  y  autorise.  La  suite  de  ce  chapitre 
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montrera  comment  rHglise  lamaïque  s'emploie  à  canaliser 
rexpression  unitaire  de  cet  ensemble  dont  la  personnalité  ne  cesse 
de  s'affirmer. 

L'habitat  à  lui  seul  dit  la  différence  entre  les  Deuxfaçons 
deux  côtés  du  Baïkal.  En  deçà  du  lac,  Vulus  est  d'être  dans 
fait  de  logis  alignés  (de  moins  d'une  dizaine  à  plus  anpine 
d'une  cinquantaine),  chacun  entouré  d*une  cour 
close  d*uiie  palissade  25.  En  Transbaïkalie,  l'oii  reste  fidèle  à  la 
yourte  de  feutre  de  type  moogol,  démontable  et  transpoitable,  seule 
à  permettre  des  déplacements  fréquents  s*.  Au  caractère  groupé  des 
maisons  en  lignes  qui  dit  la  vie  fixe  et  solidaire,  répond  la  disper- 
sion des  yourtes  qui  évoque  la  mobilité  et  l'autonomie.  Mais  ni  ici 
ni  là,  même  fixé  ou  même  individualisé,  le  Bouriate  ne  vit  en  cita- 
din ;  il  ne  commencera  que  dans  les  années  trente  de  notre  siècle  à 
s'installer  en  ville. 

Quoi  qu'en  dise  l'historien  Zalkind  (auteur  du  seul  ouvrage 
d'ensemble  sur  la  question,  1970,  6,  13),  qui  soutient  avec  insis- 
tance que  la  société  bouriate  présoviétique  est  homogène,  les  diffé- 
rences intemes  sont  manifestes.  Il  ne  fait  pas  de  doute  que  la 
conjoncture  y  a  sa  part,  il  est  moins  certain  qu'elle  suffise  à  en 
rendre  compte.  La  stratégie  impériale  et  l'implantation  coloniale 
aboutissent  au  renforcement  des  Bouriates  de  Transbalkalie  et  à 
rémiettement  des  Cisbalkaliens,  qui  reçoivent  des  influences 
culturelles  et  religieuses  difiTérentes.  On  peut  supposer  que  le  mode 
de  vie  et  Téconomie  en  sont  aussi  des  facteurs  importants.  Mais 
c'est  le  sens  dans  lequel  opèrent  ces  facteurs  qui  n*est  pas  forcé- 
ment celui  que  Ton  aurait  attendu.  En  effet,  comme  se  le  demande 
à  juste  titre  C.  Humphrey,  «  pourquoi  une  hiérarchie  centralisée  a- 
t-elle  pu  émerger  et  se  maintenir  chez  les  Xori,  pasteurs  nomades, 
alors  qu'elle  ne  l'a  pas  fait  chez  les  Exirit-Bulagat,  agriculteurs 
sédentaires?  »  (1979,  255).  Il  y  a  là  assurément  un  paradoxe  au 
regard  de  l'opinion  courante  qui  veut  que  la  centralisation  soit  plus 
difficile  au  peuple  pasteur  nomade  qu'à  l'agriculteur  sédentaire.  Or 
c'est  un  fait  que  seuls  les  Xori  ont  su  s'unir  contre  le  colonisateur, 
et  que  de  surcroît  la  clef  de  voûte  de  leur  fédération  est  précisé- 
ment la  hiérarchie  forgée  par  le  colonisateur.  Et  c'en  est  un  autre 
que  les  Exirit-Bulagat  ne  l'ont  pas  fait,  refusant,  consciemment  ou 
non,  la  concentration  des  pouvoirs  indigènes  que  proposait 
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l'administration  russe.  Sans  doute,  dira-t-on,  les  Xori  avaient-ils 
déjà  pris  l'habitude  de  s'unir  pour  faire  face  aux  Mongols;  mais 
leur  alliance,  militaire,  cessait  alors  avec  la  bataille  ;  il  aura  donc 
bien  fallu  à  la  fois  que  soient  perçues  d'autres  raisons  d'union  et 
que  puissent  en  être  adoptés  les  moyens  sociaux.  Sans  doute  aussi 
la  sédentarisation  des  Exirit-Bulagat  résultaii-elle  d'une  pression 
contraignante  et  la  réduction  toujours  plus  sévère  de  l'espace 
était-elle  inévitablement  souioe  de  conflit  Mais  justement  les  plus 
durs  des  conflits  fuient  ceux  que  se  liviètent  entre  eux  les  Exirit- 
Bulagat  n  fidlait  donc  que  d'autres  enjeux  ou  d'autres  ctmditions 
s-ajoutent  à  l'aspect  territorial  du  litige. 

Au-delà  de  la  similitude  d*oigamsation  en  clans  patrilinéaires 
qu'indiquent  les  sources  historiques,  apparaîtra  une  différence 
majeure  dans  la  conception  même  du  principe  patrilinéaire  et  de 
l'ordre  clanique  ;  et  au-delà  des  réalités  concrètes  de  la  vie  écono- 
mique et  religieuse  que  vont  décrire  les  prochaines  pages,  apparaî- 
tront des  différences  quant  au  fondement  même  des  représentations 
relatives  à  la  nature  et  à  la  surnature  et  aux  liens  que  l'homme 
entretient  avec  elles. 
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6.  Des  tribus,  des  clans,  des  vallées. 

Les  noms  de  tribus,  de  clans  et  de  vallées  d'habitat,  ainsi  que 
les  groupements  correspondants,  se  recoupent  sans  se  recouvrir.  A 
la  complexité  inhérente  à  l'organisation,  s'ajoutent  les  déplace- 
ments de  population  et  les  remembrements  administratifs,  troublant 
l'identificatioii  et  la  caractérisatioii  des  groupes.  Seule  la  tribu  xori 
fonne  une  unité,  politique  et  territoriale.  Comme  les  Exirit-Bulagat 
leurs  voisins,  les  Xongodor  (éleveurs  mongols  tigrés),  mpptléB 
pourtant  tribu,  ne  sont  qu'un  ramassis  de  clans,  et  encore  ceux-ci 
ne  constituent-ils  pas  des  groupements  territoriaux  27. 

A  elle  seule,  la  forte  supériorité  numérique  du  clan  sur  Vulus 
suffit  à  montrer  que  le  clan  ne  constitue  pas  une  unité  territoriale 
de  base;  il  ne  l'est  pas  non  plus  à  un  niveau  supérieur;  son  carac- 
tère d'unité  politique  est  plus  une  volonté  idéologique  qu'une 
réalité  bien  ancrée.  C'est  ici  des  seuls  usages  terminologiques  qu'il 
est  question;  ils  sont  si  flous  et  fluctuants  qu'ils  suscitent,  de  la 
part  de  Baldaev,  à  l  ouverture  de  son  ouvrage  sur  les  traditions 
claniques,  la  remarque  qu'en  la  matière  il  n'y  a  pas  d'usage  bien 
établi  (1970,  7).  La  notion  de  clan  ne  comporte  que  deux  éléments 
stables,  le  port  d'un  nom  (généralement  celui  de  son  fondateur),  et 
la  délimitation  de  Texogamie  :  ses  membres,  étant  les  uns  pour  les 
autres  xaham,  «  chauds  »  (plus  exactement  «  trop  duiuds,  brû- 
lants »),  ne  peuvent  se  marier  entre  eux. 

Le  ternie  jahan^  «  os  »,  s'applique  chez  les  Exirit-Bulagat  aussi 
bien  à  la  «  tribu  »  qu'au  «  clan  »  patrilinéaire,  puisque  l'on  parle 
de  Exired  jahan,  Bulgad  jahan  :  «  tribu  exirit,  tribu  bulagat  »,  et 
que  l'on  dit  Bide  Èono  jahatajbdi  :  «  Nous  sommes  du  clan  Sono  », 
le  clan  àono  relevant  du  groupe  exirit.  Ce  double  usage  de  la  notion 
d'«  os  »  semble  indiquer  que  les  Exirit  et  les  Bulagat  ne  sont  pas 
conçus  comme  des  entités  séparées,  des  tribus  qui  se  seraient 
jointes,  mais  des  composantes  d'une  même  tribu,  des  subdivisions 
d'un  même  ensemble,  susceptibles  de  se  subdiviser  à  leur  tour  2», 

L'«  os  »  chez  tous  les  peuples  mongols  véhicule  le  principe  de 
filiation  patrilinéaire,  cl  chez  certains  seulement  de.signe  une  unité 
de  parenté,  toujours  du  plus  haut  niveau.  Symboliquement,  l'os  à  la 
fois  représente  la  permanence  de  Têtre  —  à  la  chasse  les  os  du 
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gibier  sont  disposés,  intacts,  de  façon  à  permettre  la  réapparition 
d'un  animal,  l'animal  tué  ou  un  autre  de  même  espèce  —  et  donne 
à  envisager  sous  l'aspect  de  squelette  l'enchaînement  des  généra- 
tions, le  même  mot  ùje  désignant  l'articulation  anatt^mique  et  le 
niveau  généalogique  29.  A  la  notion  d'os  tait  généralement  pendant 
celle  de  chair,  qui  évoque  le  principe  de  la  parenté  maternelle.  Elle 
est  absente  en  tant  que  principe  sociologique  chez  les  Exirit- 
Bulagat,  et  peu  utilisée  en  TransbaXkalie,  où  elle  semble  limitée 
aux  contours  de  l'influence  mongole.  Les  chapitres  suivants, 
discemant  dans  la  notion  de  chair  le  trait  commun  aux  prises  du 
gendre,  du  chasseur  et  du  chamane,  proposeront  un  fondement  à 
l'usage  sociologique  de  ce  terme. 

Le  clan  peut  6tre  aussi,  chez  les  mêmes  Exirit-Bulagat,  désigné 
d'une  autre  façon,  qui,  elle,  lui  est  propre  et  ne  s'applique  pas  à  la 
subdivision  tribale  :  esege,  dont  le  sens  littéral  est  «  père  »  ;  ainsi 
peut-on  dire  Bide  Exired  jahatajbdi,  Olzon  esegetejhdi  :  «  Nous 
sommes  d'os  Exirit  et  de  père  Olzon,  soit  de  moitié  exirit  et  de 
clan  olzon  ».  Ce  terme  insiste  sur  la  continuité  patrilinéairc,  et  par 
ailleurs  répond  au  souci,  manifeste  dans  maints  usages,  d'exclure 
toute  idée  de  rupture  entre  morts  et  vivants  en  réaffirmant  la  soli- 
darité verticale  qui  les  lie.  Car  tout  discours  sur  le  clan,  et  surtout 
toute  définition,  commencent  par  l'évocation  des  ancêtres.  C'est 
d'eux  que  le  clan  tire  son  existence,  sa  légitimité,  ses  droits,  géné- 
ralement son  nom  aussi,  et  symboliquement  la  prospérité  de  ses 
membres  vivants  ;  ceux-ci  doivent  en  retour  offrir  à  leurs  ancêtres 
des  tajlgany  «  sacrifices  »,  et  respecter  l'éthique  clanique  dont  ils 
sont  supposés  garants,  sanctionnant,  en  géniéral  sous  forme  de 
maladie,  quiconque  la  transgresse. 

If  Quels  que  soient  le  ternie  désignant  le  clan  et  la  limite  prétendue  de 
rexogamie,  partout  existe  un  rituel  permettant  de  scinder  un  clan  en  deux, 
appelé  Jaha  halaxa  «  séparer  Tos  »;  ce  rituel  consiste  à  briser  un  chaudron  et 
un  are  en  deux  parties  ;  par  cette  rupture  de  deux  symboles  de  consanguinité  se 
trouve  annulée  la  règle  d'exogamie.  et  ouverte  la  possibilité  de  mariage  entre 
les  deux  lignages  du  même  clan  devenus  dorénavant  des  clans  indépendants. 
Une  telle  scission  peut  intervenir  si  le  clan  se  juge  trop  nombreux,  ou  tout 
sinqpleinent  si  ses  membres  en  déddent  ainsi;  il  est  courant  alors  que  les 
nouveaux  clans  gardent  des  liens  concrétisés  par  la  communauté  de  nom 
(premier  clan  gotoU  deuxième  clan  gotol,  etc.)  30.  Le  fractionnement  d'un  clan 
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ne  libère  pas  immédiatement  de  toute  relation,  loin  s'en  faut,  les  fractions  qui 
prennent  leur  autonomie;  notamment  une  branche  cadette  peut  rester  long- 
temps soumise  politiquement  à  la  tutelle  de  la  branche  atnée  qui  continue  de 
représenter  l'entité  clanique;  les  litiges  territoriaux  sont  fiéqiients  entre 
blanches  séparées  du  même  clan  (Baldaev  1910,  passim)^^. 

C'est  en  fait  le  lignage  ura;?,  groupant  en  moyenne  quatre  générations, 
qui  constitue  l'unité  sociale  effective,  chai^^entée  de  toutes  les  solidantés.  Le 
terme  urag  correspond  à  l'idée  de  fraction  ou  de  segment.  Il  désigne  d'abord 
la  descendance  de  chacun  des  fils  d*nn  homme  lorsque,  an  bout  de  quelques 
générations,  le  nombre  obligeant  à  la  séparation,  elle  prend  son  autonomie,  n 
désigne  aussi  la  descendance  d'un  fils  qui,  fuyant  par  suite  de  mésentente,  de 
délit  ou  autre,  fait  souche  à  l'écart,  ainsi  que  la  descendance  du  fils  d'une 
femme  non  mariée,  né  de  père  inconnu  ou  du  moins  différent  du  mari  que  sa 
mère  épouse,  et  dcHic  «  étranger  »,  xari^  aux  trois  lignages  concernés  (ceox  du 
géniteur,  de  la  mère  et  du  mari  de  la  m^)  Si  un  lignage  est  néoessairanent 
tout  entier  dans  un  même  ulus,  en  revanche  il  est  plutôt  rare  que  plusieurs 
lignages  d'un  même  clan  vivent  dans  un  même  ulus,  la  coutume  étant  plutôt 
d'avoir  pour  voisin  un  lignage  de  clan  allié  par  mariage. 

Les  Xongodor  partagent  dans  l'ensemble  les  usages  des  Exirit- 
Bulagat.  Mais  il  n'en  est  pas  exactement  de  même  des  Xori,  qui 
appellent  ulus  leur  propre  tribu,  soulignant  par  là  le  caractère 
d'unité  sociale,  politique,  et  territoriale  qu'ils  lui  veulent;  s'ils 
emploient  le  même  teime  pour  les  unités  localisées,  c'est  essentiel- 
lement par  respect  de  l'usage  administratif.  Ils  donnent  au  clan  le 
nom  de  esege,  «  père  »,  comme  en  Cishalkalie  et  au  lignage  celui 
de  xÔxOâr,  littéralement  «  outre  à  lait  de  jument  fermenté  »  ^, 

D'autres  façons  encore  34  de  désigner  les  groupes  sont  d'usage 
traditionnel  et  courant  dans  la  littérature  :  ce  sont  celles  qui  men- 
tiomient  la  vallée  oik  l'on  nomadise^s. 
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7.  Les  modes  de  vie. 

S'il  est  difficile  de  dresser  des  profils  nets  des  diverses  acti- 
vités économiques,  par  régions  comme  par  époques,  certaines 
caractéristiques  générales  sont  décelables,  leur  proportion  relative 
étant  l'un  des  principaux  facteurs  de  variation.  Ainsi  sont  partout 
présents  la  chasse,  sous-jacente,  et  Télevage,  ostensible  ;  tous  deux 
sont  recouverts  en  Cisbdïkalie  par  la  pratique  agricole,  souvent 
plus  revendiquée  qu'effective.  Partout  le  XDC»  siècle  voit  s'accen- 
tuer la  monétarisation,  sans  pour  autant  donner  lieu  à  des  spécia- 
lités qui  dispensent  du  souci  de  produire  sa  propre  subsistance  ; 
derrière  la  façade  de  progrès  persistent  les  valeurs  du  chasseur. 
,    .  A  l'arrivée  des  Russes,  les  Exirit-Bulagat  vivent 

encore  surtout  de  chasse,  mais  connaissent  l'éle- 
vage, apporté  par  les  immigrés  mongols,  et  ont  commencé  à 
l'adopter  (cf.  Xangalov  1958-1960,  I,  53,  102,  112;  Kudrjavcev 
1940,  11  ;  Rumjancev  1962,  136).  Dans  cette  phase  de  transition, 
c'est  le  cheval  qu'il  importe  d'élever,  monture  qui  facilite  le  trans- 
port du  gibier  et  accroît  le  rendement  des  grandes  battues  36. 
Pédestre  ou  équestre,  ou  bien  mi-pédestre  mi-équestre,  la  grande 
battue  représente  pour  les  Bouriates  la  forme  par  excellence  de 
chasse  traditionneUe,  vivant  dans  leur  mémoire  surtout  par  son 
aspect  de  grand  rassemblement.  C'est  une  forme  évoluée  de 
chasse,  par  la  concentration  de  population  que  réclame  son  organi- 
sation (la  chasse  ordinaire,  obligeant,  elle,  à  la  dispersion)  ;  il  y  a 
donc  tout  lieu  de  penser  que  c'est  l'adoption  de  l'élevage  qui  rend 
possible  la  battue,  celle-ci  venant  à  la  fois  pallier  les  manques  de 
l'élevage  encore  insuffisant  et  satisfaire  le  goût  persistant  de  la 
chasse.  Tel  avait  été  le  cas  jadis  chez  les  Mongols  qui,  du  temps  de 
l'empire,  échangeaient  encore  leurs  fourrures  contre  des  moutons 
{Histoire  secrète  des  Mongols,  §  182  ;  Sinor  1968,  120). 

De  nombreux  auteurs,  impressionnés  par  le  raffinement  de 
l'organisation  de  la  battue  bouriate,  l'ont  décrite  (comme  Ides  au 
xvne  siècle,  Pallas  au  xvm^,  Xangalov  au  xix^^,  etc.)>  La  pratique 
s'en  maintient  vivace,  surtout  dans  certaines  régions  comme  celle 
de  Xuda,  où  Sidorov,  missionnaire  instituteur,  la  montre  encore 
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pleinement  constitutive  de  la  vie  bouriate  après  plus  de  deux 
siècles  de  colonisation  (Sidorov  1874,  169-170). 

V  La  grande  battue  réunit  une  centaine  (plusieurs  centaines  sdon  Sidbiov) 
d'hommes  à  cheval,  qui  se  déploient  en  ceicle  pour  entourer  le  gibier  ;  chacun 
tire  jusqu'à  une  trentaine  de  fois  par  jour  un  nombre  réduit  de  flèches,  d'assez 
près  pour  pouvoir  les  récupérer  et  les  réutiliser  ;  l'entrée  en  usage  du  fusil  à  la 
fin  du  XVIII'  siècle,  augmente  encore  l'efficacité  de  la  battue.  Pas  une  seule 
bête,  dit-on,  n'en  réchappe  ;  mais  l'on  dit  aussi  qu'il  convient  de  laisser  sauves 
quelques  bétes,  pour  ne  pas  épuiser  la  fonune,  représentation  dont  le  sens 
apparaîtra  à  la  lumière  des  rites  de  chasse.  La  première  grande  battue  a  lieu  à 
l'automne  et  se  prolonge  une  dizaine  de  jours.  Elle  est  répétée  dès  que 
s'épuise  la  provision  de  viande,  mais  évitée  durant  les  grands  froids  de  l'hiver 
et  à  la  naissance  des  jeunes  ;  rare  à  partir  du  début  du  printemps,  elle  cesse 
tout  à  fait  l'été.  Chacun  des  retours  de  battue  donne  lieu  à  un  partage  égali- 
taire  des  viandes  et  des  peaux,  ainsi  qu'à  un  festin  général.  Les  cervidés  en 
sont  le  gibier  par  excellence  :  élan,  renne,  chevreuil,  cerf-maral;  s'y  ajoute  le 
sanglier.  Ces  mêmes  animaux  sont  traqués  aussi,  surtout  l'hiver,  par  d'autres 
moyens  —  pièges  et  trappes  divers  disposés  sur  les  trajets  qu'ils  fréquentent 
—  de  moindre  valeur  virile  dans  Thnaginaiie  du  chasseur,  et  de  moindre  ratio- 
nalité puisque  y  tombent  indistinctement  les  femelles  gravides  et  les  jeunes. 

Avec  l'exigence  russe  que  le  tribut  soit  payé  en  fourrures,  se  développe  la 
chasse  aux  zibelines,  hermines,  écureuils  et  autfes  carnassiers  et  rongeurs  de 
prix.  Cette  chasse-ci  se  fait  individuellement  ou  en  très  petits  groupes, 
d'octobre  à  mars,  période  de  beauté  de  la  fourrure.  Elle  se  fait  à  l'arc  ou  au 
fusil  avant  que  ne  tombe  la  neige,  au  piège  une  fois  qu'elle  est  tombée.  Si  elle 
est,  comme  toute  chasse,  entourée  d'interdits,  elle  n'a  ni  la  portée  sociolo- 
gique ni  l'importance  symbolique  de  la  grande  battue. 

Une  autre  chasse  encore  se  pratique  couramment,  très  particulière,  la 
chasse  à  l'ours;  le  chasseur  s'attaque  seul  à  cet  animal  s'il  le  traque,  en 
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groupe  à  la  lanière;  c'est  une  chasse  occasionnelle  comme  celles  au  loup,  au 
renard  ou  au  lynx,  qui  visent  sunout  à  mettre  fin  aux  ravages  causés  par  ces 
animaux  dans  les  troupeaux;  mais  symboliquement  elle  s'en  distingne 
—  roantlachaaaeàroiinetlecliassenrd'ottnontanevaleiiràpart 

Dès  le  xvm*  siècle,  si  la  plupart  des  Gsbalkaliens  restent,  comme 
Xangalov  le  dit  des  gens  de  Niine-Uda,  des  «  chasseurs  nés  »  (1958-1960,  II, 
15),  la  chasse  recule  économiquement,  et  n'est  désormais  pour  la  plupart  des 
groupes  qu'une  ressource  secondaire.  Dei>  mesures  sont  prises  à  Saint- 
Fétenbou^  —  la  cour  aime  toujours  les  foumnes  —  pour  enrayer  ce  recul, 
telles  l'interdiction  des  terres  de  chasse  aux  colons  et  l'autorisation  dn  funl 
(précédemment  interdit  de  crainte  qu'il  n'arme  des  rebelles)  ;  elles  restent 
vaines  :  le  gibier  s'est  raréfié,  les  terres  disponibles  se  sont  rétrécies  et  le  fisc 
s'entête  à  évaluer  les  fourrures  à  des  taux  dérisoires  ;  bref,  l'élevage  intensif 
et  l'agriculture  deviennent  plus  avantageux,  et  pour  survivre  et  pour  payer  le 
fisc  j^alldnd  1970, 60-61).  Mais  ce  recul  de  la  chasse  dont  Georgi,  voyageant 
en  CtsbdkaUe  en  1772,  avait  encore  estimé  la  pratique  générale,  n'a  rien 
d'une  disparition.  Et  il  serait  presque  possible  d'en  dire  autant  de  la 
.  Transbailcalie  où  règne  pounant  l'élevage,  si  l'on  pouvait  faire  abstraction  du 
poids  économique  léd  de  Tactivité. 

Partout  la  chasse,  qui  échappe  par  certaines  de  ses  valeurs,  à 
l'oppositioii  entre  monde  de  la  forêt  et  monde  de  la  steppe  37, 
restera  tout  au  long  du  xix*  siècle  à  hi  fois  le  luxe  des  nantis  et  le 
recours  des  démunis  :  sport  ou  jeu,  mais  le  plus  souvent  seule  issue 

de  quiconque  a  vu  son  troupeau  décimé,  ses  champs  accaparés  ou 
sa  récolte  desséchée.  Elle  persiste  donc  à  l'aube  du  xx^  siècle, 
variant  selon  les  lieux,  les  clans  et  les  caprices  climatiques.  Elle  est 
clandestine,  dissimulée  aux  autorités  pour  éviter  de  voir  les  taxes 
s'accroître,  dissimulée  aux  marchands  eux-mêmes  pour  tenter 
d'obtenir  d'eux  de  meilleurs  prix,  dissimulée  aux  lamas  pour  éviter 
leur  blâme  ou  leur  malédiction.  Aussi  son  importance  économique 
est-elle  difficile  à  évaluer;  tout  au  plus  peut-on  supposer  qu'elle 
tient  moins  à  la  chair  des  cervidés  qu'à  de  beaux  poils  convertibles 
en  roubles  3s. 

11  n*échoit  pas  à  la  pêche  un  rôle  analogue.  Celle-ci  n*est  qu'un 
recours  alternatif  en  cas  de  pénurie,  ou  plutôt  l'ultime  recours; 
moins  riche  que  la  chasse  en  valeurs  de  virilité  et  de  bravoure,  elle 
n*est  pratiquée  que  par  nécessité  absolue 
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A  la  fois  quasi  général  et  irrégulièrement  Vélevage 
réparti  comme  la  chasse,  l'élevage  a  non  seule- 
ment bien  plus  d'importance  économique  qu'elle,  mais  il  est  aussi 
l'activité  favorite  dont  se  prévaloir  :  s'il  ne  remplace  pas  senti- 
mentalement la  chasse  qui  reste  la  voie  royale  de  la  virilité,  il  est, 
à  sa  différence,  prestigieux  et  avouable,  sans  être  par  ailleurs 
ressenti  étranger  et  imposé  comme  Test  ragricuiture,  venue  avec 
l'occupant. 

Y  Si.  comme  on  vient  de  le  voir,  seulement  six  pour  cent  des  Bouriates  de 
Cîsbtikalie  s'en  téclamcnt  excluslveiiient  alovs  que  tous  ont  du  bétail,  c'est 

que  l'agriculture  est  de  plus  en  plus  une  obligation,  à  la  fois  économique  et 
administrative,  et  que  les  éleveurs  en  titre  sont  ceux  qui  n'ont  vraiment  pas  le 
moindre  lopin  à  cultiver. 

L'élevage  chevalin,  initialement  adopté  pour  améliorer  la  chasse,  consti- 
tue effectivement  un  lien  organique  entre  les  deux  modes  de  vie;  il  est  long- 
temps, à  ce  titre,  le  plus  apprécié  des  Exirit-Bulagat.  Par  la  suite,  il  fait  les 
frais  à  la  fois  du  développement  de  l'élevage  des  autres  espèces  et  du  resserre- 
ment de  l'espace.  Lorsque  prospèrent  bovins  et  ovins,  la  chasse  et  les  mon- 
tures pour  s'y  rendre  deviennent  moins  utiles;  en  outre,  les  troupeaux  de 
chevaux,  «  bêtes  aux  jambes  longues  »,  demandent  de  vastes  teires  de  pâtu- 
rage, alors  que  les  bovins  font  bon  ménage  avec  les  cultures  (que  leur  fumier 
enrichit),  moutons  et  chèvres  s'accommodant,  eux,  d'à  peu  près  tout  Le 
corollaire  de  l'accroissement  du  nombre  de  bovins  et  d'ovins  est  la  nécessité 
de  disposer  de  fourrages  :  la  neige  est  trop  profonde  pour  que  ces  animaux 
puissent  vivre  sur  pied  tout  l'hiver  comme  le  font  les  chevaux.  Ibut  se 
conjugue  donc  pour  infléchir  l'évolution  de  l'élevage.  Toutefois  le  nombre  de 
chevaux  diminue  moins  que  les  changements  ne  l'auraient  laissé  attendre 
(même  si  tous  les  districts  ne  font  pas  preuve  d'autant  d'attachement  à 
l'animal  que  celui  de  Xuda),  C'est  que  le  cheval,  outre  son  intérêt  de  moyen 
de  tfansport  —  monte  ou  attelé,  il  est  irremplaçable  à  i  époque  —  et  de  viande 
pardculièrement  goûtée,  a  une  importance  symbolique  capitale  en  tant 
qu'animal  sacrificiel  obligé  des  limels  coUectifis  tajlgan;  son  élevage  est  une 

affaire  d'homme,  sa  possession  une  condition  du  prestige.  Les  élevages  bovin 
et  ovin  sont,  eux,  entre  les  mains  des  fenmies,  seul  le  taureau  étant  confié  aux 
hommes  (Sidorov  1874.  167).  Plus  le  siècle  avance  et  avec  lui  la  nécessité 
d'un  pastoralisme  de  plus  en  plus  in^sif,  articulé  aux  cultures  et  réduit  aux 
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déplacements  entre  estivage  et  hivernage,  et  plus  le  bétail  bovin  prend 
d'imponance  :  il  finit  par  être  le  seul  que  l'on  traie,  il  est  le  mieux  vendu  aux 
Russes,  il  est  le  donier  qui  reste  à  un  pauvre. 

La  oonfigiinition  pastorale  est  différente  en  IVansbalkalie.  D*abord  le  sol, 
exigeant  pour  être  cultivé  de  gros  efforts  d'irrigation,  attire  peu  les  colons. 
L'élevage  chevalin  peut  donc  continuer  d'y  prospérer  :  l'espace  y  est  assez 
vaste  pour  les  manades  et  par  ailleurs  la  cavalerie  impériale  a  un  besoin 
constant  de  montures.  Ensuite  l'air  est  un  peu  trop  sec  et  froid  l'hiver  pour  les 
bovins,  auxquels  il  faudrait,  de  smcrolt,  plus  de  fouirage  que  la  pratique  agii« 
cole  n'en  ofite.  Quant  au  mouton,  il  y  abonde,  et  au  chameau,  il  n'y  est  pas 
rare.  Pour  tous  les  observateurs,  la  Transbaïkalie  est  riche,  notoirement 
riche  Seules  les  sautes  excessives  du  climat  semblent  parfois  faire  tort  à 
l'élevage,  mais  sans  affecter  la  définition  par  le  pastoralisme  nomade  que 
donne  d'elto-mênie  la  Transbaïkalie  et  qui  sied  à  l'image  de  mongoUté  qu'dle 
revendique. 

Vagrieulmre  Selon  les  auteurs  autant  que  selon  les  endroits,  les 
dates  de  l'apparition  de  ragriculture  en 
Cisbaïkalie  sont  échelonnées  sur  le  dernier  quart  du  xvnie  siècle  et 
le  premier  du  xix^.  Ici  encore  l'évaluation  est  difficile,  car  faire  de 
l'agriculture  ne  veut  pas  dire  en  vivre  :  quelle  est  sa  part  réelle 
chez  ceux  —  neuf  sur  dix  —  qui  en  1897  se  déclarent  cultivateurs 
mais  tous  élèvent  du  bétail  *^  ? 

W  On  sait  que  la  quantité  de  terres  ensemencées  est  généralement  surévaluée 
pour  recevoir  les  récompenses  promises  par  le  gouvernement,  alors  que  les 

récoltes  sont  minimisées  pour  éviter  une  vente  désavantageuse  au  trésor  public 
(Zalkind  1970,  22).  On  sait  aussi  que  l'agriculture  houriate  est  encouragée  en 
sorte  de  libérer  des  paysans  russes  pour  le  travail  des  mines,  mais  que  1  irrégu- 
larité des  cours,  les  difficultés  de  transport  et  Tindigence  du  marché  en  dis^ 
suadent.  On  sait  enfin  que  le  Bouriate,  s*il  s'intûtsse  aux  revenus  nxMiétaires 
que  peut  lui  apporter  l'agriculture  et  si  par  ailleurs  il  est  capable  de  s'acharner 
à  son  travail,  préfère,  sans  même  oser  la  comparaison,  la  viande  aux  céréales, 
et  consacre  donc  au  foin  une  bonne  part  de  ses  terres.  Autant  de  perspectives 
qui  dénoncent  l'illusion  du  Bouriate  paysan  :  l'agriculture  bouriate  généralisée 
est  plus  une  v<donté  ou  une  prétention  qu'une  réalité.  Telle  est  bien  l'opinion 
de  Xangalov  (19S8-1960,  I,  111-112)  qui,  au  terme  de  sa  brève  présentation 
des  groupes  du  gouvernement  d'Irkoutsk,  conclut  que  l'agriculture  n'est 
partout  qu'annexe,  honnis  chez  une  poignée  de  Bouriates  russifiés,  intégrés  à 
la  paysannerie  russe;  et  que  dans  l'ensemble  elle  ne  démarre  vraiment  qu'à 
partir  de  1870,  qum  qu'ait  auparavant  fait  et  dit  l'administration. 
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En  Transbaïkalie,  où  l'agriculture  n'est  même  pas  la  façade  qui 
prévaut,  son  importance  est  moindre  encore  ;  en  outre,  la  tradition 
pastorale  nomade  est  si  forte  et  exclusive  chez  les  Xori  et  autres 
groupes  mongolisés  que  c'est  aux  clans  bulagat  originaires  de 
l'ouest  (venus  d'eux-mêmes  ou  envoyés  à  cet  effet)  que  sont 
demandés  les  efforts  d'implantation  de  cultures  et  de  sédentari- 
sation. 

Quel  que  soit  son  poids  réel,  ragriculture  Autres  activités 
change  la  vie  des  Bouriates  cisbaYkaliens  ; 
d'emblée  branche  marchande  de  leur  économie,  elle  complète 
l'apprentissage  de  la  monétarisation  qu'avait  ébauché  la  vente  des 
fourrures.  Mais  si  l'impôt  est  à  la  fin  du  xix«  siècle  entièrement 
acquitté  en  roubles  (quoique  toujours  tarifé  en  peaux,  en  bétail  ou 
en  céréales),  la  manipulation  de  Taigent  n'est  pas  encore  familière 
aux  Bouriates,  d'autant  que  leurs  revenus  dépendent  toujours  de 
marchés  instables  :  l'endettement  est  courant  et  chronique,  les 
prêteurs  étant  le  plus  souvent  les  rares  Bouriates  à  s'être  mis  au 
commerce  (Sidorov  18'74.  168).  En  somme,  la  société  n'est  guère 
prête  dans  son  ensemble  à  se  consacrer  à  d'autres  types  d'activité. 

V  Nul,  même  le  forgeron,  n'est  artisan  à  part  entière  ;  chacun  doit  se  nourhr 
Im-inênie  et  pour  cela  chasser,  élever  ou  cultiver.  Ou  bitn  l'activité  en  que»> 
doQ  a  une  finalité  purement  domestique,  comme  la  cueillette  des  noix  ou  des 

bulbes  de  lis  martagon  (consommés  jusqu'à  la  fin  du  xix«  siècle),  le  travail  des 
cuirs  et  peaux,  du  bois,  de  l'écorce.  Ou  bien  elle  est  une  spécialité  lignagèrc 
réservée,  comme  la  forge,  la  fabrication  d'arcs  ou  de  selles,  l'herboristerie  ; 
héréditaires,  ces  acdvités-ci  sont  exercées  dans  un  cadre  réglementé 
d*échan^  de  services  au  sein  du  lignage  ou  du  clan,  voire  de  clan  à  clan  — 
le  forgeron  par  exemple  est  tenu  de  ne  forger  que  pour  les  membres  de  son 
clan  (Hamayon  1984  d,  156,  168-169).  Il  est  significatif  que  ces  activités 
soient  en  Transbaïkalie  au  contraire  de  véritables  spécialités,  faisant  l'objet  de 
rapports  de  clientèle.  Enfin  la  demande  russe  développe  le  ramassage  des 
résines  et  des  cendres  ainsi  que  le  transport  du  bols  (chez  les  Bouriates  de 
Xudari).  Quant  aux  foires  annuelles,  qui  se  tiennent  tout  un  mois  d'automne 
dans  chaque  grande  ville,  elles  stimulent  les  échanges  dans  le  même  temps 
qu'elles  les  réglementent  ;  mais  les  Bouriates  préfèrent  COBamexcct  lOfS 
d'escapades  individuelles  en  ville  (Zaikind  1970,  liO). 
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8.  Deux  Églises, 

Deux  Églises  font  leur  entrée  à  la  fin  du  XYii^  siècle  chez  les 
Bouriates,  l'Église  orthodoxe  russe  par  Touest,  l'Église  lamaique 
mongole  par  le  sud-est.  Bien  que  leurs  atouts,  leurs  enjeux  et  leurs 
méthodes  diffèrent,  leurs  destins  se  ressemblent  d'abord, 
s'opposent  ensuite  et  finissent  par  se  rejoindre  dans  l'abandon 
actuel.  Du  point  de  vue  du  Bouriate  chamaniste  qui,  tel  jour  de  sa 
vie,  se  convertit,  l'ordiodoxie  reste  une  religion  étiangère,  alors 
que  le  lamaYsme  se  donne  comme  porteur  d'un  patrimoine  proche, 
yoire  d'une  identité  seconde.  De  manière  différente  et  décalée, 
l'œuvie  dn  temps  montrera  te  caractère  superficiel,  sinon  de 
l'adoption  de  Tune  ou  de  l'autre,  du  moins  de  l'adhésion  à  teurs 
dogmes  respectifs 

A  l'image  d'autres  empereurs  de  tous  les  temps, 
L  orthodoxie.      p^^^^  ^  ^^.^^  ^^^^  déclaié,  à  l'adresse  de  tout 

religion  i»       •         .     i  •*        •  i  i  rx- 

de  Vmiq^ russe   *  empire,  qu  «  il  y  avait  au  ciel  un  seul  Dieu,  et 

que  sur  terre  il  n'y  avait  et  n'y  aurait  qu'un  seul 
tsar  »  (Xnstianstvo...  1979,  4).  Le  succès  de  l'empire  allait  de  pair 
avec  celui  de  l'Église  orthodoxe.  Le  diocèse  d'Irkoutsk  est  fondé 
en  1689  lors  de  la  première  vague  de  christianisation,  qui  dure  un 
demi-siècle;  elle  déferle,  inoculant  le  baptême  en  masse,  par  la 
force  ;  elle  persécute  :  quantité  de  figurations  chamaniques  sont 
brûlées  ;  quantité  d'indigènes  affolés  s'enfoncent  en  forêt.  Mais  la 
religion  orthodoxe  a  beau  imposer  ses  formes,  détruire  celles  des 
autres,  elte  ne  touche  pas  tes  êtres  :  la  convenion  est  vaine.  L'échec 
tient  en  partie  au  décalage  entre  le  caractère  impératif  de  la  mission 
confiée  et  l'absence  de  formation  des  missionnaires  sur  qui  elle 
repose  :  ceux-ci  sont  incultes  et  capables  de  tous  les  écarts  de 
conduite  (Patkanov  1906,  219-220);  surtout  ils  ignorent  les 
langues  des  indigènes,  qui  de  leur  côté  ne  savent  pas  ou  ne  veulent 
pas  savoir  le  russe  ;  l'incompréhension  rend  chacun  brutal.  Des 
postes  sont  abandonnés  sitôt  que  créés.  Suit  un  siècle  d'éclipsé,  oii 
végètent  d'obscures  paroisses  pour  fidèles  russes  éparpillés.  Mais 
l'échec  aura  fait  réfléchir,  et  une  seconde  vague,  plus  soigneuse- 
ment préparée,  est  lancée  dans  la  seconde  moitié  du  xix^  siècle. 
Les  missionnaires  apprennent  les  langues  pour  pouvoir  convaincre 
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les  adultes,  fonner  les  enfants,  et  faire  pénétrer  dans  les  têtes  la 
culture  russe  de  façon  à  créer  le  besoin  de  la  langue  :  des  écoles 
s'ouvrent,  des  journaux  circulent,  les  paroisses  se  font 
accueillantes,  les  missionnaires  s*intéressent  aux  croyances 
locales. 

H  C*est  ainsi  que  TÉglise  orthodoxe  donne  Timpulsion  au  courant  intellec- 
tuel bonriate  d'où  émergeront  bientôt  un  Xangaîov  ou  un  îamcarano,  tous 
deux  formés  au  séminaire  d*lrkoutsk.  Si  ceux-ci  tirent  le  meilleur  de  cette 

éducation,  la  pénétration  russe  orthodoxe  n*a  pas  partout  le  même  succès  et 
surtout  est  de  plus  en  plus  ressentie  comme  oppressante  La  pression 
déclenche  dans  It  Cisballcalie  pourtant  profondément  chamanisle  on  mouve- 
ment d'attraction  vers  l'Église  lamtfque,  non  par  intérêt  pour  sa  doctrine  qui 

ne  rencontre  que  l'indifférence,  mais  par  reclierche  de  protection.  Sur  le 

terrain,  les  missionnaires  s'interrogent;  leurs  journaux  se  font  l'écho  de  leurs 
efforts  et  de  leurs  déceptions  ;  ils  voient  les  baptisés  de  la  veille  revenir  le 

lendemain  pour  un  nouveau  baptême...  et  pour  une  nouvelle  chemise  ou  un 
mmveav  rouble  de  récompense  (Mixajlov  1979,  138)  ;  ils  voient  coquins, 
meurtriers  et  voleurs  se  convertir  pour  être  blanchis  de  leurs  crimes  et  sous- 
traits à  la  justice,  et  peinent  alors  à  ajuster  aux  réalités  leurs  discours  de 
morale.  Certains  se  disent  perplexes  devant  l'indifférence  totale  des  Bouriates 
aux  idées  de  vérité  universelle,  de  salut  et  de  transcendance,  et  ne  sachant  que 
répondre  au  bon  sens  de  leur  attitude  :  pour  les  Bouriates  un  peuple  ne  saurait 
avoirdes«  dieux  »  supérieurs  en  tant  que  tds  à  ceux  d'un  autre;  simplement 
chacun  a  les  siens  (fEV  1887,  1,  6),  et  les  difTérences  ne  tiennent  qu'aux 
nq>pons  de  forces  entre  les  vivants.  D'autres  ne  se  sentent  pas  le  cœur  de 
forcer  la  conviction  de  gens  qui,  à  embrasser  l'orthodoxie,  se  couperaient  de 
leurs  proches.  Aussi  vont-ils  parfois  jusqu'à  abandonner  leur  tâche,  coimne 
rareUmadidrite  Spiridon,  qui  vécut  en  Sibérie  de  1896  à  1906.  Spiridoo  voit 
un  jour,  chez  un  Bouriate  auquel  il  rend  visite,  à  la  fois  des  figurines  chama- 
niques  et  des  icônes  de  la  Vierge  à  l'enfant.  Ce  Bouriate  avait  pris  l'habitude 
de  prier  le  Dieu  russe,  mais  sa  femme  était  morte,  puis  son  fils  et  beaucoup  de 
ses  chevaux.  Ses  parents,  ses  voisins,  tous  lui  disent  que  ses  malheurs 
viennent  de  la  colère  de  ses  anciens  «  dieux  ».  Aussi  depuis  les  prie-t-il  tous. 
«  Je  conqvis  tien  tout  d'un  coup,  dit  l'archinrandrite,  ce  que  c'est  que  de 
voler  à  quelqu'un  son  âme  [...]  de  lui  arracher  [...]  sa  religion  et  sa  philoso- 
phie naturelles;  depuis  lors  je  me  promis  de  ne  plus  baptiser  les  indigènes.  »  Il 
comprend  aussi  que  la  distance  entre  le  prêche  et  l'exemple  russe,  trop  grande, 
n'échappe  pas  aux  Bouriates  ;  ceux-ci  voient  naître  dans  leur  propre  société, 
comme  par  contaminadon.  des  maux  qu'ils  ignoraient  jusqu'atofs  :  ivrognerie 
et  débauche,  vol  et  meurtre  (Spiridon  1950, 58-62). 
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De  fait,  les  Boudâtes  baptisés  ne  cesseront  pas  leurs  pratiques 
«  païennes  »  ;  simplement,  ils  les  feront  en  cachette.  Le  pope 
interdit-il  de  manger  du  cheval?  on  ira  le  faire  en  forêt;  c'est  là 
aussi,  dans  les  recoins  profonds  où  nul  ne  s'aventure  qui  ne  soit 
chasseur,  que  l'on  ira  cacher  les  figurations  sacrées  (Xangaiov 
1958-1960,  II.  16). 

En  réalité,  l'Église  orthodoxe  qui,  pour  compter 
dj'lavTrUé^'*^'  quelques  ouailles  de  plus,  n'hésite  pas,  par  l'abso- 
universelle  hitioo  qu'elle  donne  aux  malfaiteurs,  à  contre- 
venir à  ses  propres  principes,  ne  compose  ni  avec 
les  croyances,  ni  avec  les  institutions  indigènes;  elle  vilipende  les 
premières,  s'insère  dans  les  failles  des  secondes  pour  les  faire  écla- 
ter. Surtout  elle  fait  de  la  conversion  une  sorte  de  reniement  du 
patrimoine  ancestraL 

^  Les  Bouriates  sincèrement  christianisés  rejettent  en  blcK-  leur  mode  de  vie 
—  c'est  se  souiller  que  de  vivre  sous  la  yourte  et  manger  à  la  bouriaie  !  —  et 
rongent  avec  leur  communaaté  ifEV  pribavl.  1863,  15, 269).  La  christianisa- 
tion  rend  sédentaire  le  nomade  et  fiàt  labouier  le  chasseur  ;  die  soumet  le 
baptisé,  en  coupant  sa  d'esse,  aux  moqueries  des  siens  {ibid.  1887,  39,  381- 
382)  ;  et  en  échange,  elle  ne  satisfait  pas  ses  besoins  essentiels  (savoir  quand 
et  où  sortira  le  gibier,  voir  guérir  les  maladies  et  tomber  la  pluie)  puisque  les 
popes  ne  font  ni  divination  ni  cure  —  à  quoi  peuvent-ils  bien  servir?  se 
demandent  les  Bouriates  —  vont  en  s*eaq>ressant  de  faire  la  qu6te  I  D'ailleurs, 
à  fréquenter  les  milieux  cliamanistes,  même  des  colmis  tusses  en  viennent 
sinon  à  se  poser  les  mêmes  questions,  du  moins  à  trouver  de  l'utilité  aux 
chamanes  et  à  leurs  esprits,  et  à  s'adonner  à  une  pratique  chamanique  semi- 
clandestine.  C'est  dans  ce  domaine  que  les  immigrés  d'Europe  empruntent  le 
plus  aux  «utochtones. 

Saints  et  écrits  Dès  le  début  les  esprits  chamaniques  sont  quali- 
fiés de  démons,  à  la  fois  ravalés  au  rang  le  plus 
bas  et  marqués  de  maléfice.  Mais  pas  plus  que  l'idée  de  Dieu 
unique,  les  notions  de  Bien  et  de  Mal  ne  pénètrent  vraiment.  C'est 
que,  dans  l'état  de  chamanisme  que  connaissent  alors  les  Bouriates, 
les  esprits  issus  d'âmes  de  morts  sont  particulièrement  importants; 
or  un  peuple  vaincu  peut  admettre  l'infériorité  de  ses  ancêtres  dans 
les  luttes  menées  de  leur  vivant,  mais  pas  la  dénégation  de  leur 
humanité;  il  ne  peut  envisager  pour  eux  de  différence  que  de 
position,  pas  de  nature.  Inversement,  dans  les  régions  à  forte 
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paysannerie  russe,  les  Boudâtes  intègrent  spontanément  parmi 
leurs  esprits  certains  saints  russes,  en  qui  ils  voient  avant  tout 
d'anciens  humains  ayant  eux  aussi  été  en  leur  temps  humiliés  ou 
maltraites  ;  ils  les  assimilent  à  leurs  propres  morts  et  les  traitent 
comme  eux  :  figurines  et  icônes  voisment  au  logis,  pareillement 
entourées  de  cierges  à  la  russe  et  nourries  de  graisse  à  la  bouriate. 

V  Les  saints  faisaient  déjà,  de  la  part  du  paysan  msse,  Tobjet  d'un  cnUe  sans 

grand  rappon  avec  les  pnréceptes  du  monothéisme  chrétien.  Le  saint  le  plus 
répandu  chez  les  Bouriates  est  saint  Nicolas,  déjà  le  plus  en  faveur  dans  le 
culte  populaire  russe;  il  devient  un  esprit-maître  de  l'agriculture  (Mixajlov 
1979,  140)  ;  suivent  saint  Innocent,  saint  Parfene,  le  prophète  Elie...  ;  se 
noêlent  à  eux  certains  défunts  russes  morts  tragiquement,  deux  surtout,  l'un 
tenassé  par  la  peste,  Tautre  tué  par  les  Mon^b  (ibid.  141).  De  tous,  eqnits  et 
saints,  on  attend  bienvdllance  et  protection  en  échange  du  culte  fondé  sur  le 
nourri ssement  qu'on  leur  rend.  Le  bien  et  le  mal  sont  affaire  de  relations 
mutuelles  et  non  de  principes  absolus.  Et  si  la  vie  posthume  importe,  ce  n'est 
pas  du  point  <te  vue  du  salut  étemel  des  individus  morts,  nuds  en  raison  de 
rincidence  qu'elle  peut  avoir  sur  le  sort  des  vivants  :  le  défunt  a-t-il  des 
motifs  de  vengeance?  Tel  est  le  fond  de  l'angoisse  lors  d'un  décès. 

La  plupart  des  peuples  sibériens  ont  ainsi  adopté  des  saints  orthodoxes. 
Certains  d'entre  eux  ont  en  outre,  spontanément  ou  plutôt  sous  quelque 
suggestion  missionnaire,  fait  accéder  au  rang  d'«  être  suprême  »  un  person- 
nage de  leur  monde  sumatuvd;  ainsi  les  Samoyèdes,  bouleversant  Tordre 
jusqu'alors  horizontal  de  Tunivers,  promeuvent'ils  à  ce  rang  Nom,  en  Tasâ- 
milant  au  ciel,  tout  en  dégradant  en  diable  ravalé  sous  terre,  son  partenaire 
habituel,  fils  ou  beau-frère  (Prokof'eva  1976.  109;  Xristianstvo...  1979,  24- 
25).  Il  est  à  noter  que  les  Bouriates  ne  Tont  pas  fait  :  on  verra  bien  leur 
monde  sumaturd  se  hiénuchiser,  la  iqnésentaticm  d*un  «  enfer  souterrain  »  se 
développer,  mais  tout  en  haut,  au  firmament,  Esege  Malaan  Tengeri,  Ciel 
Pèie-au-front-dégami,  ne  sera  que  l'aîné  des  Ciels,  opposé  dans  une  lutte 
inextinguible  à  son  cadet.  Dans  l'ensemble,  les  rares  éléments  empruntés  aux 
histoires  chrétiennes  sur  l'origine  du  monde  et  de  l'homme  seront  réinter- 
prétés ;  et  le  plus  souvent,  ils  le  seront  par  les  chanianes,  que  les  missionnaires 

disent  leurs  plus  fervents  auditeurs  (fEV  1887, 12, 172). 

En  somme  ne  pénètrent  ni  Dieu  ni  diable,  ni  le  Christ  ni  la 
croix,  mais  seulement  des  saints,  et  avec  eux  des  fêtes  ou  plutôt 
des  dates  de  fêtes.  Le  calendrier  orthodoxe,  dans  les  régions  agri- 
coles, rythme  les  sacrifices  collectifs  qui,  limités  traditionnelle- 
ment à  l'entrée  et  à  la  sortie  de  l'estivage,  vont  se  multipliant  :  ils 
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s'adressent  aux  maîtres  —  saints  ou  esprits  ou  les  deux  confondus 
—  des  diverses  récoltes. 

En  réalité  ce  n'est  pas  le  chamanisme  au  sens 
^twdn^i^^me  ^^^^  obstacle  à  la  propagation  du  chris- 

tianisme  —  pas  plus  que  des  esprits  ne  concur- 
rencent Dieu,  des  chamanes  ne  rivalisent  avec  un  clergé  — ,  mais 
rofdfe  cUnique  auquel  II  est  organiquemoit  lié,  puisque  c'est  par 
référence  aux  esprits  de  ses  ancêtres  que  se  définit  un  clan.  Les 
missionnaires  ne  s'y  trompent  pas  qui,  sciemment  ou  non,  jouent 
d'emblée  contre  le  clan. 

Ils  ont  vu  des  chefs  de  clan  punir  ceux  des  membres  qui  s'étaient  fait  bapti- 
ser; ils  rétorquent  en  promettant  moult  récompenses  à  ceux  qui  recruteraient 
des  candidats  au  baptême.  Ils  ont  vu  l'hospitalité  refusée  à  un  simple  prêtre 
chez  an  simple  Bouriaie  paice  que  ses  supérieurs  ecclésiastiques  n'avaient  pas 
demandé  Tautorisatioa  au  chef  de  dan  (fEV  pribavl.  1887.  36,  358-364).  Ils 
ont  vu,  inversement,  la  conversion  servir  des  Hns  inatteodiies  :  les  membres 
d'un  clan  qui  n'aimaient  pas  leur  chef  se  font  chrétiens  pour  échapper  à  son 
autorité  :  celui-ci  comprend  le  stratagème,  se  convertit  à  son  tour  et  retrouve 
ainsi  son  pouvoir  sur  tous  (Markov  1871,  51).  Mais  plus  souvent  que  des 
affiNMHements  institutionnels,  ce  sont  les  dnunes  inÂviduels  qui  lévUent 
l*antag<Miisme  entre  la  christianisation  et  Tordre  clanique.  Dans  les  rades 
premiers  temps,  l'Église  donne  de  force  des  femmes  bouriates  aux  bagnards 
parvenus  au  terme  de  leur  peine  ;  par  la  suite  elle  accueille  les  femmes  qui 
fuient  mari  ^smgoaé  par  les  règles  matrimcmiales  en  les  dispoisant  légale- 
ment de  toute  dette  —  alors  que  selon  la  oounune,  la  prestation  reçue  du  mari 
par  le  père  de  la  femme  devrait  alors  être  rendue  — ,  et  de  surcroît  les  marie 
avec  leur  amant,  assurant  au  jeune  couple  sa  protection  contre  la  réprobation 
clanique  :  c'est  une  véntable  bénédiction  qui  est  donnée  de  la  sorte  aux  fugues 
féminines,  ce  qui  ne  manque  pas  de  créer  un  choc  ;  il  s'ensuit  l'inclusion  de 
mesures  précises  dans  les  codes  que  les  Bouriates  rédigent  à  la  demande  de 
Tadministration  russe  pour  accoiinmoder  leurs  coutumes  à  ses  exigences 
^alkind  1967,  213).  La  crainte  du  désordre  social  est  telle  que  Ton  voit  même 
des  maris  épouser  leur  femme  à  l'église,  de  façon  à  exclure  chrétiennement, 
grâce  au  serment  de  fidélité,  toute  possibilité  de  fugue  !  (Astyrev  1890,  19). 
Invenemont  il  est  des  Bouriates  comme  le  chef  de  ceux  de  Xudari, 
Xamaganov,  qui  jugent  trq>  conuraignantes  leurs  [HOpres  coutumes  matri- 
moniales, et  souhaiteraient  alléger  les  prestations  et  tenir  compte,  comme  les 
Russes,  des  sentiments  (lEV pribavl.  1888,  37,  211-212). 

Ainsi  l'Eglise,  inégalable  refuge,  ouvre-t-elle  ses  portes  pour  le  prix 
d'une  conversion  de  pure  forme  à  quiconque  se  trouve  en  rupture  de  clan 
(Patkanov  1906,  221).  Si  elle  se  convainc  d'avoir  raison  d'éviter  le  malheur 
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d'amants  empêchés  de  s'aimer  parce  que  de  même  clan,  elle  ne  parvient  pas 
toujours  à  justifier  à  ses  propres  yeux  les  drames  que  la  conversion  entraîne  : 
le  converti  est  louvent  exclu  ét  son  clan,  pufois  bnitalemrait  rejeté  de 
l'espace  bouriate,  toujours  privé  des  solidarités  coutumières.  Aussi  dit-on 

couramment  que  ne  viennent  à  l'orthodoxie  que  ceux  qui  n'ont  rien  à  perdre, 
«  des  isolés,  et  qui  n'y  recourent  qu'en  dernière  extrémité  »  (Astyrev  1890, 
18);  et  nombreux  sont  les  missionnaires  à  noter  qu'ils  recrutent  surtout  des 
pauvres  !  (/£V  1887,  12,  167);  d'ailleurs  la  pratique  orthodoxe  est,  de  toutes 
les  pratiques  alors  accessibles,  celle  qui  coûte  le  moins  cher.  Et  réciproque- 
ment, nui  Bouriate,  y  conqms  celui  qui  se  fait  bqydser,  ne  prend  a»  sâieux  la 
conversion,  sachant  la  nature  des  mobiles  et  des  circonstances  qui  y  mènent  de 
part  et  d'autre  (Bawden  1985,  148).  En  somme,  pour  personne  la  christianisa- 
tion,  qu'elle  soit  adoptée  ou  rejetée,  ne  s'interprète  sur  le  plan  religieux. 

De  fait,  l'Église  orthodoxe  ne  connaît  pas  l'expansion  qu'aurait 
laissé  attendre  le  soutien  reçu  durant  deux  siècles  d'un  gouverne- 
ment qui  voit  en  elle  l'outil  principal  de  sa  politique  coloniale  et 
qui,  lui,  est  parvenu  à  s'imposer.  Les  auteurs  de  Xristianstvo  i 
lamaizm.,,^  comparant  ce  relatif  insuccès  à  l'éclatante  réussite  du 
lamaïsme,  en  accusent  l'intransigeance  doctrinale,  l'absence  de 
tout  compromis  avec  les  traditions  indigènes.  Les  Bouriates  font 
bien,  eux,  coexister  saints  et  esprits  sous  leur  toit  !  N'est-ce  pas 
assez,  dit  un  chamane  lors  d'une  discussion  avec  un  missionnaire, 
«  de  prier  saint  Nicolas,  le  prophète  Elie  et  la  mère  de  pieu  ?  il  y 
autant  de  croyances  que  de  langues!  »  (lEV  prihavl.  1887,  27,  430- 
431).  Autrement  dit,  des  éléments  s'empruntent,  pas  une  structure; 
or  la  structure  que  voudrait  imposer  l'orthodoxie  désagrégerait  la 
société  bouriate  elle-même. 

V  Tout  autre  est  la  manière  de  faire  de  la  mission  évangéliste  britannique  qui, 
de  1818  à  1840  dans  la  région  de  la  Selenga.  forte  de  trois  missionnaires 
seulement,  s'attache  avant  tout  à  traduire  la  Bible  en  mongol,  à  instruire,  voire 

à  guérir  ou  aider  (Rupen  1964.  I,  10;  Bawden  Mais,  remarque  un 

missionnaire  orthodoxe,  ils  n'obtinrent  en  vingt  ans  que  trois  conversions  ! 
(lEV  pribavl.  1863,  16,  274);  il  oublie  que  lesdits  évangélistes  s'étaient  vu 
refuser  par  les  autorités  impériales  le  droit  de  donner  le  baptême  (Bawden 
1985. 323-324). 

Autre  encore  sera  la  manière  lamaïque,  que  l'on  va  maintenant  aborder. 
Les  missionnaires  orthodoxes  la  décrivent,  la  commentent,  laissant  parfois 
percer  malgré  eux  leur  admiration.  Ils  jugent  aussi  son  incidence  sur  leur 
propre  tâche.  En  Cisbailcalie  où  il  est  peu  répandu,  le  lamaïsme  prépare  le 
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terrain  de  la  conversion  à  l'orthodoxie  :  les  lamaïstes  se  font  plus  facilement 
baptiser  que  les  chamanistes,  dit  l'un  (Astyrev  1890,  17),  c'est  déjà  un 
pfemier  pas  que  de  se  faire  lamÉbie,  dit  Tantre  CI£V  pribavL  1863. 27, 445). 
C'est  rinveise  en  Ttainshalkalie  où,  oonstaient  les  imssioniiaireSt  le  duistia- 
nisme  n'entre  que  dans  les  rares  endroits  où  le  lamaïsme  n'a  pas  pénétré  {lEV 
1864,  15;  lEV  pribavl.  1887,  49,  438),  ou  dans  les  régions  intermédiaires  où 
son  emprise  est  partielle,  et  où  «  convertir  un  lamaïste  donne  autant  de  autl 
que  dix  chamanistes  »  {lEV  1866, 26,  333). 

S'il  en  est  ainsi,  c'est  que  se  convertir  à  l'oftliodoxie  est 
lessenti  comme  devenir  russe  ;  tout  membre  qui  le  fait  est  perdu 
pour  le  clan.  Ce  sera  Tatout  majeur  du  lamaïsme  que  de  se  présen- 
ter comme  allant  dans  le  sens  de  l'identité  audientique. 

Le  lamaïsme  pénètre  en  deux  vagues,  sensible- 
%i^de^'  "^^"^  ^"'^  mêmes  dates  que  l'orthodoxie.  Parmi 
tamiMgotUé  réfugiés  mongols  qui,  à  la  fm  du  xvnf  siècle, 

s'installent  dans  la  vallée  de  la  Selenga,  il  y  a  une 
poignée  de  lamas.  Deux  siècles  plus  tard,  ils  sont  autour  de  quinze 
mille et  forment  un  clergé  riche,  puissant,  tenant  sous  sa  coupe 
toute  la  population.  C'est  le  gouvernement  russe  qui  aura  jeté  les 
bases  de  cette  Église  lamaïque  autonome,  et  qui  aura  légitimé  en 
Russie  même  le  lamaïsme  en  tant  que  religion 46. 

V  La  chafle  de  Raguziii  —  établie  en  1728  pendant  que  le  traité  de  Burinsk 

fixe  la  fipootière  —  interdit  de  laisser  entrer  de  nouveaux  lamas  ;  en  effet,  le 
clergé  mongol  est  sous  le  contrôle  de  l'empire  chinois,  dont  il  faut  se  garder 
de  favoriser  l'influence.  La  charte  préconise  donc  la  formation  de  lamas 
locaux,  à  raison  de  deux  par  clan  ;  lettrés  et  instruits,  ils  pourront  rendre  des 
services  administratifs,  et  en  leloiir  senmt  exonérés  d'impôts.  Les  monastères 
passent  de  Tétst  de  yourtes  en  feutre  à  celui  de  temples  en  matériaux  durs, 
points  fixes  dans  l'espace  nomade^'.  Entre  les  deux  premiers  fondés  sévit 
pendant  un  siècle  une  lutte  acharnée  pour  la  suprématie,  car  l'administration 
russe  veut  ne  reconnaître  qu'un  seul  xambo  lama^  chef  de  tout  le  clergé 
lamaïque.  Ce  vœu  de  oentralisadon  restera  lettre  morte,  et  le  lamidCsme  prospé- 
ten.  Le  piemier  mcmaslère  xori  s'ouvre  en  1795  à  Anin  (d'obédience  mon- 
gole), et  la  Transbaïkalie  compte  4  637  lamas  en  1831. 

En  1853.  la  charte  de  Murav'ev-Amurskij  confine  les  lamas  dans  les 
monastères,  limitant  le  nombre  des  uns  et  des  autres  ;  elle  réduit  leurs  privi- 
lèges fiscaux  mais  alloue  des  terres  aux  monastères  et  autorise  les  lamas  à 
toudier  des  honondres  pour  leurs  services  ;  elle  établit  en  outre  le  droit  pour 
tout  lama  de  céder  ses  biens  personnels  à  ion  disciple,  ce  qui  permet  la 
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constitution  et  le  maintien  d*an  patrimoine  héritable  parallèle  an  patrimoine 

lignager,  puisque  le  disciple  est  soavwit  un  fîls  illégitime  (Lanudan  v 
Burjatii...  1983,  71-73  &  passim).  Les  contraintes  imposées  n'embarrassent 
guère  les  lamas,  qui  en  tournent  les  inconvénients  :  ils  construisent  des  monas- 
tères qui  se  contentent  du  soutien  bouhate  en  se  passant  de  la  reconnaissance 
de  l'État,  et  qui  oonsacient  eux-mêmes  le  nombre  de  lamas  requis  par  leur 
action  âc  propagande,  cependant  qu'à  la  frontière  mongole  la  contrebande, 
relayant  le  ccnuneroe,  alimente  allègrement  les  trésors  monastiques.  Les 
lamas  jouent-ils  sciemment  de  facéties  ?  Ils  déclarent  Catherine  II  réincarna- 
tion de  la  Tara  blanche,  grande  figure  féminine  du  bouddhisme  CKudrjavcev 
1940,  140.  216). 

Le  gouvernement,  lui,  est  bien  embarrassé  :  d'une  part  le  bouddhisme  peut 

être  un  atout  dans  sa  prise  d'influence  sur  d'autres  pays  d'Asie,  et  en 
Transbaïkalie  le  clergé  et  l'aristocratie  qui  naît  avec  lui  sont  ses  meilleurs 
soutiens  dans  sa  politique  face  à  la  Mongolie  et  à  la  Chine.  Mais  d'autre  part 
les  faveurs  qu'il  accorde  au  iamaisme  rendent  furieuse  l'Église  orthodoxe  :  ne 
vmlà-t-il  pas  qu'à  organiser  les  lamas  en  clergé,  on  les  a  dotés  d'un  statut 
administratif  qui  leur  permet  de  prélever  de  l'argent  même  chez  les  chrétiens  I 
proteste  m  membre  de  la  mission  tnnsbaïkalienne  (lEV  pribavl.  1864,  15, 
267).  Et  auparavant,  en  1823,  n'est-ce  pas  le  clergé  lamai'que  qui  avait  eu 
l'aubaine  d'être  chargé  d'éliminer  le  chamanisme?  {ibid.  265)  —  mais  il  avait 
alors  tant  abusé  qu'un  autre  décret,  en  1838.  avait  dû  lui  interdire  de  persé- 
cuter chamanes  et  chamanisies;  n'importe,  du  simple  fait  d'être  impliqué,  le 
latnaYsmc  avait  retiré  quelque  profit.  Aussi  les  mesures  de  1853  se  veulent- 
elles  un  geste  en  faveur  du  clergé  orthodoxe;  en  1890  la  soustraction  des 
monastères  de  Tiinxe  et  d'Alajr  à  la  juridiction  du  xamho-lama  en  seront  un 
autre,  conférant  à  l'Eglise  russe  un  monopole  sur  la  Cisbaïkalie,  dorénavant 
interdite  à  la  propagande  lamaSque.  Lorsque  la  révoluticm  soviétique  abolira  ce 
monopole,  une  dizaine  de  monastères  s'érigeront  dans  les  régions  d'Alajr  et 
de  Bôôxen.  C'est  à  juste  titre  que  les  auteurs  de  Lamaizm  v  Burjatii. ..  (1983, 
26)  doutent  que  l'existence  de  cet  interdit  suffise  à  expliquer  la  différence 
d'emprise  du  lamaïsme  à  l'ouest  et  à  l'est  du  Baïkal  ;  ils  suggèrent  d'inter- 
roger davantage  les  différences  économiques  et  sociales,  et  inclinent  à  penser 
que,  si  les  Bouriates  d'iikouisk  n'ont  pas  cherché  à  braver  l'interdit,  c'est  que 
idéologiquement  le  chamanisme  leur  convenait. 

Le  recul  du  temps  donne  à  voir  le  lenversement  qui  caractérise 

l'histoire  du  lamaïsme  transbaïkalien.  menant  son  Église,  née  à 
l'instigation  de  Tadministration  russe,  à  se  retourner  contre  elle, 
une  fois  bien  en  place.  Les  deux  institutions  se  découvrent  concur- 
rentes pour  l'emprise  sur  les  niasses.  Dans  sa  progression,  le  clergé 
lamaïque  possède  des  atouts  déterminants  :  il  partage  Torigine 
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ethnique,  la  langue  et  la  culture  de  ceux  auxquels  il  s'adresse, 
épargnant  à  l'adhésion  la  moindre  ombre  de  trahison.  De  plus,  il  a 
été  implanté  et  est  soutenu  par  les  héritiers  du  plus  prestigieux  de 
tous  les  Mongols  —  les  princes  de  la  lignée  de  Genghis  Khan  qui 
sont  à  la  tête  des  provinces  de  Mongolie  extérieure  —  ce  qui  fait 
de  l'Église  lamaïque  en  Mongolie  l'autre  pilier  du  pouvoir 
étatique,  et  ce  qui  lui  vaut  ailleurs  que  se  déroule  d'avance  devant 
elle  le  tapis  de  la  puissance  et  du  prestige.  Tel  est  le  bagage  qui  lui 
pennet,  dès  lors  qu'elle  a  été  instituée  par  le  gouvernement  russe, 
de  devenir  en  Transbtflkalie  une  force  politique,  économique  et 
sociale  considérable,  à  même  de  nourrir  des  prétentions  autono- 
mistes ou  nationalistes. 

L'emprise  de  l'Église  lamaïque  est  immédiate- 
Upmgmatisme  acceptée  par  tous  les  groupes  émigiés  de 

récupération        Mongolie,  non  seulement  par  ceux  qui  avaient 

eux-mêmes  amené  des  lamas,  mais  aussi  par  ceux 
qui  avaient  fui  les  excès  des  princes  ses  protecteurs  :  leur  identité 
mongole  suffit  à  les  disposer  en  sa  faveur.  Cette  emprise  est,  les 
premiers  temps,  beaucoup  plus  difficile  à  établir  sur  les  Xori, 
restés  en  marge  de  la  «  féodalité  »  mongole  et  encore  chamanistes, 
ainsi  que  sur  les  divers  groupes  venus  de  Cisbaïkalie.  Aussi 
rÉglise  adopte-t-eUe  à  leur  égard  une  attitude  qui  se  révèle  d'un 
pragmatisme  achevé  (qu'il  soit  intégralement  ou  non  délibéré)  : 
une  attitude  tour  à  tour  violente  ou  compréhensive,  les  destructions 
et  menaces  initiales  venant  en  quelque  sorte  préparer  le  terrain  en 
vue  de  faire  bien  accueillir  Tattitude  suivante,  d'adaptation  en 
douceur  à  la  demande.  Ainsi  le  veut,  semble-t-il,  le  génie  syncré- 
tique  du  bouddhisme  4''.  En  vue  de  faire  échoir  le  produit  final  à 
son  compte,  il  paye,  assimilant  par-ci,  composant  par-là,  se  prêtant 
au  jeu  complexe  des  interactions  :  ce  qui  prime,  c'est  le  bénéfice 
ultime  de  la  récupération.  Que,  dans  sa  progression  parmi  les 
peuples  mongols,  chaque  compromis  avec  la  tradition  lui  coûte  un 
peu  plus  de  sa  doctrine,  le  bouddhisme  semble  en  faire  fi,  pourvu 
que  s'étende  un  peu  plus  son  influence.  La  première  vague  de 
propagation  en  milieu  bouriate  est  intolérante  Aussitôt  la  hiérar- 
chie lanutfque  se  rend  compte  qu'elle  a  fait  fuir  les  gens  dans  les 
forêts  avoisinantes  ;  eUe  prend  conscience  aussi  de  ce  que  se 
retourne  contre  elle  la  terreur  semée  par  les  persécutions  :  car  pour 
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tous,  ses  propres  serviteurs  compris,  l'esprit  d'un  chamane  mort  de 
faim  enfermé  est  incomparablement  plus  à  craindre  que  ce  même 
chamane  vivant  et  libre.  Ainsi  vont  être  échafaudées  de  tout  autres 
manières,  qui  se  révéleront  redoutablement  efficaces  :  plutôt  que  de 
s'opposer  de  front  au  chamanisme,  les  lamas  vont  s'efforcer  de  le 
concttirencer  sur  son  propre  terrain  et  de  le  lécupéicr  en  le 
coiffont;  il  faut  désormais  que  la  pratique  du  lama  se  présente 
comme  en  surenchère  sur  celle  du  chamane. 

Dans  le  rituel  de  cure,  qui  prend  en  compte  les  objectifs  chamaniques,  et 
intègre  certains  éléments  dérivant  d'une  liturgie  propre,  le  lamaïsme  incorpore 
en  plus  une  véritable  médecine  faisant  usage  des  plantes.  Aux  tours  faits  par 
les  chamanes  pour  illustrer  leurs  capacités  de  contact  avec  le  monde  des 
esprits,  font  pendant  des  démonstrations  d'inusionnisme  pour  lesquels  les 
lamas  se  font  payer  très  cher,  car  les  Boudâtes  en  raffolent  (JEV  1886»  9,  116 
&  fEV  pribavl.  1887,  49,  463-464  —  le  missionnaire  note  là  l'extrême  agran- 
dissement des  yeux  de  l'illusionniste  et  sa  salive  expulsée  en  tourbillon);  on 
voit  même  apparaître  des  «  chamanes  du  jaune  »  (couleur  de  la  secte  réformée 
à  Torigine  de  Texpansion  du  lamaïsme  en  KfongoUe),  qui  se  d^loient  en  tous 
spectaculaires,  d'autant  plus  impressionnants  qu'ils  bénéficient  du  UM6  du 
monastère.  Mais,  plus  que  ces  deux  domaines  (secondaires,  chacun  pour  sa 
raison,  dans  le  chamanisme),  ce  sont  les  rituels  réguliers,  chamaniques  ou 
profanes,  et  les  représentations  liées  à  la  structure  même  de  la  société,  qui 
intéressent  la  politique  du  clergé  lamaïque. 

Les  rituels  claniques  de  la  société  chamanisle  s'adressent  aux  seuls 
hommes  (puisque  seuls  les  hommes  sont  membres  de  clan)?  —  les  fêtes 
lamaïques  seront  supraclaniques  et  ouvertes  aux  femmes.  Les  autels  des 
ancêtres  sont  à  mi-pente  ?  —  les  sites  où  les  lamas  vénéreront  les  divinités 
lamaïques  seront  au  sommet  des  montagnes.  Les  chamanes  s'entremettent 
auprès  d*esprits?  —  les  lamas  savent  prier  des  dieux.  Partout,  en  tout,  le 
lamaïsme  fait  plus  et  mieux.  Et  les  monastères,  rivaux  pourtant  à  la  suite  des 
clans  qui  les  commanditent,  s'efforcent  de  rester  des  instances  supérieures  aux 
clans  :  chacun  de  ces  monastères  respecte  l'organisation  des  clans  qui  l'entre- 
tiennent mais  a  toujours  juridiction  sur  plusieurs  à  la  fois  {Lamaizm  v 
Bwrjatii...  1983,  46).  Beaucoup  de  rituels  seront  doublés,  notamment  ceux 
adressés  aux  montagnes  ÇCnstiatisrvo...  1979,  132),  tandis  que  d'autres 
pratiques  surgiront,  franchement  syncrétiques.  Les  esprits  ancestraux  seront 

ravalés  au  rang  de  démons,  invariablement  nuisibles  et  cantonnés  au  monde 
souterrain,  invariablement  aussi  vaincus  par  les  divinités  guerrières  du  pan- 
théon lamaïque.  Quant  aux  Tengeri,  Ciels  créateurs,  élaborés  semble-t-il  par  la 
pensée  chamanique  (</.  chi^.  v,  xn  &  xm)  en  réaction  à  Tinfluence  des  deux 
religions  «  à  dieux  »  (expression  bouriate  pour  opposer  oeUes-ci  au  mode  de 
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penser  des  sociétés  «  à  chamanes  »),  ils  seront,  pour  certains,  promus  et 
auréolés  de  teintes  positives  mais  sous  des  noms  lamaïques,  ou,  pour  d'autres, 
dégradés  sous  leur  nom  booriate. 

Si,  pour  imfxwer  son  emprise,  il  peut  être  utile  d'avilir  les  esprits  ances- 
traux,  pour  convaincre,  la  suprême  habileté  est  de  commencer  par  les  ancêtres 
—  que  peut  faire  celui  à  qui  un  lama  déclare  que  son  aïeul  vient  d'embrasser 
la  «  fin  jaune  »?  —  ou  de  conveitir  les  mom  —  comme  cette  jeune  femme 
disparue  dans  d'étranges  et  tragiques  circonstances,  dont  la  figurine  ongon 
faite  à  la  manière  chamanique  porte,  en  travers  de  l'épaule,  l'écharpe  orximio 
signe  de  la  prise  de  vœux  lamaïques  (Xristianstvo...  1979,  132).  De  même  en 
Mongolie,  une  semblable  écharpe  rouge  est  venue  ceindre  la  statue  du  fameux 
Dajan  Deerx,  esprit  ancestral,  déclaré  ainsi  converti  à  titre  posthume  (Sodnom 
1962,  64).  Comment  peut  réagir  te  diamaniste  qui  s'entend  dire  qn*il  suffit  de 
purifier  à  la  manière  lamaXque  les  esprits  qid  le  tourmentent,  pour  qu'ils 
cessent  de  lui  nuire  et  rejoignent  le  panthéon  lamaïque  d'où,  même  confinés  à 
une  place  subalterne,  ils  le  béniront  de  les  avoir  débarrassés  de  leur  souillure? 
ou  celui  qui  entend  le  lama  préconiser  de  faire  des  purifications  —  prétendu- 
ment en  conformité  avec  des  pratiques  apparemment  chamaniques,  en  réalité 
par  pure  dérision  —  avec  des  ingrédients  qu'il  juge  lui>mëme  souillés  et 
souillants  ?  Pour  éviter  oublis,  erreurs  et  autres  sources  de  réioetion  surnatu- 
relle, il  multipliera  les  cultes,  tombant  sous  autant  de  dépendances. 

Autre  habileté,  découlant  d'une  profonde  compréhension  des  mécanismes 
sociaux  :  le  clergé  modèle  les  rapports  entre  l'Église  et  la  société  sur  celui, 
fondamental  et  omniprésent,  entre  idné  et  cadet  :  il  s'assure  ainsi  une  autorité 
indiscutée,  n  sait,  admirabtanent,  tirer  parti  des  préoccupations.  Rassurant,  il 
fournit  une  explication  pour  tous  les  maux.  Retors,  il  attribue  leur  cause,  la 
cause  d'une  sécheresse  ou  d'une  épidémie  de  variole  par  exemple,  à  l'ortho- 
doxie et  aux  ordiodoxes.  qu'il  s'empresse  alors  de  maudire  ostensiblement. 
Sans  cesse  il  sillonne  la  steppe,  menaçant  des  pires  fléaux  quiconque  ne 
vénère  ni  bouddhas  ni  lamas  (lEV  1887,  21,  186)  —  ...  On  est  Idn  de  la 
doctrine  de  la  souffrance  et  du  retirement  du  monde  !  Et  les  ouailles  de  trem- 
bler sous  les  malédictions  que  tous  se  jettent  à  qui  mieux  mieux,  tandis  que  les 
lamas,  tout  à  leur  aise,  entraînés  par  une  éducation  de  disputations,  s'entre- 
tiranent  de  métaphysique  et  de  théologie  avec  les  popes. 

Enfin,  comme  les  fins  visées  par  te  prosélytisme  sont  aussi  simplement 
matéridles,  la  pression  peut  jouer  sur  une  autre  corde  :  il  est  fait  honte  à  celui 
qui  donne  peu  au  monastère;  que  l'on  donne  sa  force  de  travail  si  l'on  n'a  rien 
d'autre!  iLamaizm  v  Burjatii...  1983,  67).  Ainsi  l'Église  lamaïque  est  une 
entreprise  prospère  ;  elle  est  possédante  et  sait  faire  travailler  ;  elle  vend  ses 
services  (astnriogie  et  médecine  étant  les  spécialités  les  plus  lucratives)  et  ses 
produits  cultuels  (tnttes  rituels).  Ses  tenes  s'étendent,  ses  troupeaux 
s'accroissent,  comme  ses  fidèles  et  surtout  comme  ses  lamas,  pemuments  et 
ambulants,  et  ses  monastères  sont  de  plus  en  plus  fréquentés. 
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Est-elle  aussi  prospère  en  tant  que  modèle  de  pensée  et  d'action  ? 
Certainement  pas,  du  moins  si  la  référence  est  la  doctrine  bouddhique,  dont 
elle  ne  parvient  guère  à  faire  comprendre  et  adopter  les  principes,  et  à  laquelle 
elle  se  révèle  finalemeiit  peu  sondeuse  é'èttt  fidèle.  Ne  tente-c-eUe  pes,  par 
exemple,  face  à  l'écran  étanche  dressé  par  le  clan,  de  substituer,  à  l'idée  de 
karma  individuel  qui  donne  son  sens  à  la  morale  bouddhique  —  selon  laquelle 
l'ensemble  des  actes  d'un  individu  détermine  la  nature  de  sa  réincarnation  — , 
celle  d'un  karma  collectif?  (ibid.  111).  Ce  n'est  pas  l'idée  de  réincarnation 
.  qui  est  ânmgère  à  la  façon  chamanique  de  concevoir  rhomme,  naais  sa  mise 
en  rapport  avec  le  comportement  durant  la  vie«  et  sunout  sa  perspective  :  le 
souhait  d'aboutir  à  ne  plus  avoir  à  se  réincarner.  L'analyse  fera  apparaître  la 
notion  que  chaque  clan  dispose  d'une  sorte  de  stock  d'âmes  qui  circulent  au 
fil  des  générations  ;  qu'jn  membre  renaisse  dans  une  espèce  animale  ou  à 
l'inverse  dans  une  lignée  socialement  supérieure,  comme  la  possibilité  en  est 
pzévue  par  la  notion  de  rétribution  des  actes,  signifie  de  tonte  façon  une  perte 
d*ime  pour  le  clan  d'origine  —  si  bien  que  la  propagande  reposant  sur  la  pers- 
pective, pour  un  bon  bouddhiste  de  TUnxe,  de  renaître  en  Transbaïkalie 
lamaïste,  voire  au  Tibet,  eut  un  effet  dissuasif.  Aussi  envisagea-t-on  de 
contourner  la  difficulté  en  proposant  l'idée  d'une  renaissance  collective,  qui 
respecterait  le  principe  communautaire  ;  mais  c'est  alors  la  finalité  liée  à  la 
noti<m  de  karma,  celle  de  sortir  du  cycle  des  renaissances,  qui  en  fit  les  frais, 
tout  clan  ayant,  lui,  pour  fin  première,  de  se  perpétuer. 

En  réalité  le  lamaïsme  ne  réussit  à  envelopper  la  pensée 
chamanique  (et  l'ordre  clanique)  que  d'une  couverture  institution- 
nelle. Encore  la  politique  d'assimilation  muiueile  qui  y  mène  a- 
t-elle  son  revers.  Les  lamas  ont  beau  imiter  les  tours  des  chamanes, 
ils  continuent  à  se  sentir  victimes  de  leurs  agressions  «  magiques  » 
et  impuissants  à  y  répondre  :  qu'un  lama  perde  la  tête,  et  c'est  un 
chamane  qui  en  est  dit  responsable.  Ils  ont  beau  supprimer  physi- 
quement les  chamanes,  brûler  leurs  accessoires,  détruire  leurs 
bosquets  funéraires,  demeurent  les  âmes  des  chamanes,  insaisis- 
sables et  vengeresses.  Si  bien  qu'eux-mêmes  en  viennent  subrepti- 
cement d'abord  à  rendre  un  culte  à  ces  ftmes,  puis,  peu  à  peu,  à  les 
identifier  ouvertement  à  des  figures  secondaires  du  panttiéon 
lamaïque  pour  finalement  les  cacher  derrière  elles. 

V  L'un  des  placages  de  ce  genre,  le  plus  systématique  et  spectaculaire  à  la 
f<ns,  est  celui  réalisé  sur  les  âmes  des  guerriers  mongols  morts  au  combat,  qui 
se  trouvent  devenus  au  fil  du  culte  les  plus  ardents  défenseurs  de  la  «  foi 

jaune  »  (Lamaizm  v  Burjatii...  1983,  155  sq.).  A  leur  égard,  comme  à  celui  des 
ancêtres  fondateurs  de  clan  et  des  chamanes  défunts,  le  processus 
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d'assimilation  consiste  à  accroître  la  dimension  du  territoire  qu'ils  contrôlent 
symboliquement  (celui  par  exemple  que  surplombe  la  colline  où  est  supposée 
résider  leur  âme)  au  point  de  loi  faire  peidre  toute  réalité  géographique  ;  à 
noyer  toute  notion  de  filiation  qui  leur  maintiendrait  des  liens  avec  des 
vivants,  bref  à  faire  perdre  toute  singularité  à  l'âme  du  mort,  à  la  faire  passer 
d'un  statut  d'être  à  un  statut  de  catégorie,  et  à  cantonner  son  éventuelle  effica- 
cité symbolique  au  seul  niveau  des  principes,  c'est-à-dire  à  la  rendre  indiscer- 
nable, et  finalement  inutile.  Le  lamaïsme  accommode  ses  rituels  coimne  il 
accommode  ses  divinités.  Des  textes  rituds  sont  conçus  sur  place,  pour 
r^lKHidre  par  avance  à  l'accudl  présumé  de  la  put  des  laïcs  que  Ton  cherche  à 
retenir  ou  à  séduire.  Ils  forment  soixante-dix  pour  cent  des  écrits  produits  par 
les  monastères,  reléguant  au  peu  honorable  second  rang  les  textes  canoniques 
écrits  en  tibétain  ou  traduits  en  mongol  {ibid.  78).  Mais  malgré  les  efforts 
déployés,  malgré  l'iDdiscutable  créativité  rituelle,  les  pratiques  chamaniques 
restent  sous-jacentes,  piêtes  à  resurgir.  Dans  sa  tournée  d'inspectitHi  en  1905, 
^amcarano  observe  des  sacrifices  où  sont  immolés  des  animaux  par  dizaines, 
alors  que  justement  le  coût  moindre  des  rituels  lamaïques,  sans  victimes 
animales  ni  tonneaux  d'alcool,  aurait  eu  de  quoi  mériter  les  faveurs  de  chama- 
nisies  ruinés  (1906, 34-38). 

A  vrai  dire,  la  grande  réussite  lamaïque  en  matière  de  fitualisation  est  son 
enqnise  sur  le  temps  et  dans  une  moindre  mesure  sur  l'espace,  grâce  à  Tastro- 
logie,  d'une  manière  qui  ne  doit  pas  grand-chose  à  la  pensée  bouddhique.  Le 
lamaïsme  propage  le  calendrier  lunaire  chinois  articulé  au  cycle  des  douze 
animaux,  et  développe  une  méthode  astrologique  sophistiquée  pour  son  appli- 
cadon.  Par  ce  biais,  il  investit  tous  les  secteurs  de  la  vie,  définissant  les  jours 
et  heures  convenables  pour  chaque  acte,  les  concordances  d'années  de  nais- 
sance entre  les  personnes  mises  en  relation  par  un  rituel  donné,  la  couleur  à 
choisir,  la  direction  où  partir,  le  lieu  où  déposer  le  corps  d'un  défunt,  etc.,  en 
sorte  que  la  vie  individuelle  et  sociale  se  trouve,  au  tournant  du  siècle,  quasi- 
ment léglemeniée  par  l'astrologie. 

Cette  emprise  sur  le  temps  se  compare  (en  nature  mais  non  en 
extension)  à  celle  réalisée  par  rorthodoxie  en  Cisba'ilcalie,  où  les 
fêtes  des  saints  rythment  l'écoulement  des  saisons.  Mais  alors  que 
l'orthodoxie  n'avait  rien  sacralisé  de  l'espace  cultivé  des  agricul- 
teurs bouriates,  le  lamaïsme  érige  en  lieux  de  culte  les  jalons  des 
trajets  de  nomadisme. 

^  Au  fond,  l'orthodoxie  et  le  lamaïsme  perçoivent 

d'une^élite  ^  ^^^^  point  est  fondamental  le  lien  entre 

et  d' un  emblème    chamanisme  et  organisation  sociale  traditionnelle 
(coimminauté  teiritoriale  et  clan),  comprenant  que 
c'est  conjointement  qu'ils  font  obstacle  à  leur  propagation  ;  mais 
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leurs  façons  de  les  combattre  diffèrent.  L'orthodoxie,  forte  de  la 
vérité  universelle  qu'elle  pense  porter,  dresse  une  oppositioii 
morale  au  système  traditionnel  et  cherche  à  le  démanteler  ;  mais 
clans  et  chamanes  résistent  et  le  christianisme  n'avance  pas.  Le 
lamaïsme  au  contraire,  fort  de  sa  volonté  d'expansion,  le  coiffe  en 
tous  ses  rôles,  le  neutralisant  sans  le  désagréger,  si  bien  que  tous 
deux  évoluent  de  pair.  S 'agissant  des  pratiques,  l' orthodoxie 
rejette,  alors  que  le  lamaïsme  intègre,  adapte  ou  s'adapte.  En 
termes  de  caricature,  chacun  sera  resté  lui-même  en  Cisbaïkalie,  le 
chamanisme  enrichissant  son  monde  d'esprits  de  quelques  saintes 
figures  chrétiennes,  tandis  qu'en  Transbaïkalie  se  sera  formée  une 
sorte  de  double  syncrétisme,  remarquable  de  créativité  tant  du  côté 
chamanique  que  du  côté  iamaïque.  La  différence  toutefois  ne 
découle  pas  des  seules  méthodes  et  attitudes  missionnaires;  elle 
tient  tout  autant  à  la  nature  des  terrains  respectifs,  réfractaire  pour 
l'un,  perméable  pour  l'autre. 

La  réaction  à  ces  deux  religions  trouve  cependant  une  expres- 
sion similaire,  sous  la  forme  d'un  phénomène  singulier,  qu'elle 
contribue  à  développer  :  la  pratique  collective  dite  bôdlââSen  ou 
najguur,  qui  se  réclame  du  chamanisme.  Elle  consiste  en  une  péré- 
grination qui  mène,  pendant  plusieurs  mois  ou  plusieurs  années  de 
suite,  un  groupe  de  gens  chantant  et  se  conduisant  à  la  manière  des 
chamanes,  à  déambuler  de  village  en  village,  s 'accroissant  chaque 
fois  de  nouveaux  participants  (jusqu'à  plusieurs  centaines).  Elle  se 
développe  surtout  en  Cisbaïkalie  dans  la  seconde  moitié  du 
xix^  siècle;  la  dernière  a  eu  lieu  en  1934  sur  l'île  d'Ol'xon 
{Oèerki...  1974,  165-166).  Elle  a  pour  prétexte  les  ravages  d'une 
épidémie  ou  autre  calamité,  mais  en  profondeur  représente  un  rejet 
des  religions  dominantes,  supposées  sources  de  ces  ravages. 

En  fîn  de  compte,  ni  l'une  ni  l'autre  des  deux  religions  ne  se 
sera  inq>]antée  en  tant  que  telle,  et  chacune  aura,  à  sa  manière, 
altéré  et  l'ordre  clanique  et  le  rôle  du  chamane.  Mais  le  christia- 
nisme aura  formé  une  élite  intellectuelle  russifiée;  et  le  lamaïsme 
aura  donné  à  l'ensemble  ethnique  bouriate  un  support  pour  son 
nationalisme  naissant. 
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9.  U  époque  soviétique. 

Dès  avant  la  révolution  soviétique,  s'était  esquissée  une  double 
prise  de  conscience  :  ethnique  —  amûicée  depuis  plusieurs  décen- 
nies, renforcée  par  l'afflux  de  colons  russes  au  tournant  du  siècle 
puis  par  la  victoire  du  Japon  sur  la  Russie  en  1905,  qui  sème  le 
germe  du  rêve  pan-mongol  —  et  politique  —  naissant  avec  les 
mesures  foncières  qui  mettent  fin  au  rôle  économique  du  clan,  et 
croissant  avec  la  chute  de  l'empire  chinois  en  1911  et  l'atmosphère 
effervescente  de  la  Russie  elle-même.  La  révolution  de  1917  ne 
laisse  pas  les  Bouriates  indifférents,  mais  les  lance  dans  des  direc- 
tions divergentes.  Une  part  d'entre  eux  rejoint  les  forces  blanches 
{ffarody  SUnri  1956,  224),  voyant  en  elles  une  meilleure  chance 
pour  leur  prise  d'indépendance.  Le  chef  cosaque  Semenov,  mi- 
russe  mi-bouriate,  tente  de  mettre  sur  pied  un  État  pan-mongol  qui 
serait  dirigé  par  un  lama  réincarné,  Neise-Gegeen  (Rupen  1964, 1» 
132-136).  Son  échec  conduit  les  Bouriates,  pragmatiques,  à  rallier 
les  Soviets.  Ils  collaborent  avec  le  nouveau  régime,  et  s'en  font 
bientôt  les  interprètes  auprès  des  Mongols  qui  suivaient  avec 
intérêt  leurs  tentatives  d'autonomie  et  pour  qui  ils  seront,  durant 
une  douzaine  d'années,  une  sorte  d'«  avant-garde  culturelle  »  (ihid. 
239).  Mais  la  vie  de  tous  les  jours  reste  difficile  :  la  guerre  civile  a 
décimé  le  cheptel.  Aussi  des  Bouriates  émigrent,  qui  en  Mongolie, 
dans  les  régions  limitrophes  (ils  seront  28  000  en  1965),  qui  en 
Chine,  en  pays  Barga  (sur  l'histoire  contemporaine,  cf.  Istorija..., 
n.  1959  ;  Kolarz  1955, 149-165  ;  Rupen  ,  ibid,  129-164). 

En  1923  est  créée  la  République  autonome  sovié- 

L  autonomie         ^  .  ...     .  i 

tique  soaaliste  des  Bounates-Mongols,  qui  pour 
la  première  fois  réunit  adininistrativement  les  Bouriates  de  TOuest 
et  de  TEst.  Les  débuts  sont  assez  entiiousiastes;  ils  sont  animés  par 
un  sentiment  pan-mongol  qui  se  serait  d'une  certaine  manière 
réadapté,  prenant  appui  sur  l'Eglise  lamaïque,  celle-ci  se  voulant  à 
la  fois  gardienne  de  la  tradition  mongole  et  porteuse  d'avenir  grâce 
à  ses  lettrés.  Le  pouvoir  central  hésite  du  reste  sur  la  conduite  à 
tenir  envers  ce  «  néo-bouddhisme  »,  qui  se  groupe  en  coopératives 
et  que  ses  partisans  qualifient  de  «  religion  athée  »  (Kolarz  1955, 
152-153).  D'abord  tolérant,  le  gouvernement  adopte  à  partir  de 
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1929  une  attitude  de  plus  en  plus  radicale,  lançant  contre  ce 
curieux  mouvement  à  la  fois  la  lutte  antireligieuse,  la  collectivisa- 
tion  et  la  russification.  Le  clergé  lamaïque,  gagné  lui-même  par 
l'hésitation,  éclate  en  divers  courants. 

La  question  linguistique  cristallisera  les  tensions  entre  tenta- 
tion pan-mongole  ci  nécessité  soviétique  {cf.  ci-dessous).  A  ces 
tensions,  aux  réactions  hostiles  à  la  trop  brutale  coUectivisation, 
viendm  s'ajouter  l'échec  des  jeunes  industries  de  la  capitale  Oulan- 
Oudé  :  l'ensemble  suscitera  un  brusque  changement  d'attitude  de 
la  part  du  gouvernement  à  l'égard  de  la  Bouriatie  jusque-là  relati- 
vement choyée.  Elle  sera  durement  frappée  par  les  purges  de  1937  : 
l'élite  bouriate,  tant  intellectuelle  que  politique,  tant  celle  qui 
dirige  en  Bouriatie  que  celle  qui  inspire  le  gouvernement  mongol, 
se  voit  accuser  de  complot  pan-mongol  et  d'espionnage  au  profit 
des  Japonais;  et  le  territoire  de  la  République  est  amputé  de  six 
districts En  1958,  la  République  perd  i'épithète  de  mongole 
accolée  jusqu'alors  à  celle  de  bouriate. 

Ce  changement  est  amené  par  plusieurs  Le  changemetu 
processus  qui  se  recoupent  en  partie.  La  coUecti- 
visation d'abord,  réalisée  à  90,8  %  en  1937  et  tenue  pour  achevée 
en  1939.  Elle  va  de  pair  avec  la  sédentarisation  qui,  selon  le  recen- 
sement de  1926,  ne  touchait  alors  que  9,8  %  des  Bouriates,  78,6% 
d'entre  eux  étant  classés  comme  semi-nomades  et  les  11,7  % 
restant  comme  nomades  (Kolarz  1955,  160).  L'uibanisation  est 
beaucoup  plus  lente  'i.  Par  ailleurs  les  Bouriates  cessent  d'ëtie 
majoritaires  dans  leur  propre  République  ^2.  l^ifm,  un  courant  lent 
mais  constant  déplace  les  Bouriates  de  l'Ouest  vers  la  République 
autonome.  Les  Cisbaïkaliens  comptaient  pour  30  %  de  l'ensemble 
des  Bouriates  au  début  de  l'époque  soviétique  (Poppe  1933  fr, 
117);  aujourd'hui,  ils  sont  plus  nombreux  à  Oulan-Oudé  que  les 
Bouriates  originaires  de  la  République  même  (Mixajlov  1980/), 
52).  En  1970,  la  République  comptait  179  000  des  315  800 
Bouriates  recensés  pour  toute  l'Union  soviétique.  Au  dernier 
recen.sement .  en  1979,  ceux-ci  sont  353  000. 

La  population  rurale  est  organisée  en  kolkhozes  (fermes  collec- 
tives ou  coopératives  agricoles)  et  sovkhozes  (fermes  d'État); 
néanmoins,  mis  à  part  les  administratifs  concernés,  les  Bouriates 
continuent  à  penser  et  à  parler  en  termes  d'ii/itf  {cf.  p.  97). 
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On  se  reportera  avec  fruit  au  gros  travail  que  C.  Humphrcy 
(1983)  a  consacré  à  l'étude  de  deux  kolkhozes  bouriates,  situés 
l'un  dans  la  région  de  la  Selenga,  l'autre  en  pays  Bargouzine. 
Certaines  de  ses  conclusions  sont  opportunes  à  rappeler  ici.  11  n'y  a 
pas  rupture  entre  la  société  prérévolutionnaire  et  la  société  sovié- 
tique, mais  une  évolution  marquée  par  des  glissements  de  valeurs 
et  des  transferts  de  contenu  sociologique  :  l'idéal  communantaiie 
qui  régissait  la  vie  clanique  et  l'utilisation  des  ressources  naturelles 
dans  le  cadre  de  Vulus,  trouve  un  relais  dans  la  coopérative 
actuelle.  (Toutefois,  doit-on  ajouter,  la  spécialisation  requise 
aujourd'hui  de  chaque  kolkhoze  dans  sa  production  exclut 
Tautarcie  de  Vuîus  d*autrefois,  et  multiplie  les  réseaux  de  dépen- 
dance.) Les  catégories  et  les  concepts  ont  moins  changé  par  eux- 
mêmes  que  ce  à  quoi  ils  réfèrent,  beaucoup  se  sont  maintenus, 
appliqués  à  de  nouvelles  unités  ou  à  de  nouvelles  relations.  Ainsi, 
pour  l'organisation  des  mariages  et  autres  fêtes,  les  unités  des 
kolkhozes  prennent  le  relais  des  groupes  de  parenté  d'autrefois.  Au 
sortir  du  livre  de  C.  Humphrey  et  des  travaux  des  sociologues 
bouriates,  on  est  amené  à  penser  que  non  seulement  la  parenté 
réelle  conserve,  quasi  intacte,  sa  force  dans  l'organisation  et  le 
fonctiomiement  de  la  vie  sociale  —  de  fait  les  kolkhozes  sont  en 
grande  partie  peuplés  de  parents  — ,  mais  encore  de  nombreuses 
relations  et  circonstances  sont  vécues  comme  dérivant  d'une  sorte 
de  paraité  fictive.  En  somme  les  principes  parentaux,  sinon  les 
liens,  ont  gardé  leur  force.  Seule  la  vie  professionnelle  des  indi- 
vidus, soumise  à  une  pesante  et  omniprésente  hiérarchisation, 
dépendant  à  la  fois  des  autorités  kolkhoziennes  et  du  parti,  est 
susceptible  d'échapper  à  ces  réseaux. 

Dans  l'ensemble,  les  formes  sociales  et  culturelles  bouriates 
subsistent,  plus  ou  moins  transformées,  en  accord  ou  non  avec  la 
norme  soviétique,  tandis  que,  réciproquement,  certaines  valeurs 
soviétiques  sont  réinterprétées  à  la  bouriate.  Ce  maintien  d'une 
primauté  conceptuelle  bouriate  a  sans  doute  été  favorisé  par  le  fait 
que  la  plupart  des  kolkhozes,  pour  des  raisons  d'harmonie  interne, 
ne  mélangent  pas  ou  presque  pas  les  nationalités  —  les  Bouriates 
des  campagnes  demeurent  entre  eux  dans  le  cadre  soviétique. 
Favorisé  aussi,  probablement,  par  le  fait  que,  comme  le  dit 
C.  Humphrey,  le  mode  de  pouvoir  soviétique  accorde  aux  droits  sur 

128 


CopytiL,  . .    .  _ 


UNE  TERRE,  SON  HISTOIRE  ET  SES  GENS 


les  gens  plus  d'importance  qu'aux  droits  sur  les  biens  matériels  : 
les  rapports  sociaux  sont  donc  au  premier  plan  des  intérêts  —  les 
chefs  de  kolkhoze  et  autres  représentants  de  l'administration  et  du 
parti  changent,  les  parents  restent.  L'analyse  que  fait  cet  auteur  des 
échanges  de  cadeaux  est  instructive  à  cet  égard  comme  elle  le 
serait  du  point  de  vue  de  l'évolution  interne  de  la  société  bouriate  : 
il  est,  dans  la  Transbaïkalie  contemporaine  où  C.  Humphrey  a  en- 
quêté, prestigieux  de  donner,  et  accepter  oblige  à  donner  à  son  tour, 
renjeu  de  la  dynamique  des  relations  paientales  l'emportant  sur 
tout  enjeu  économique.  (Or  c'est  du  point  de  vue  du  seul  preneur 
que  l'épopée  cisboïkalienne  envisage  l'échange.) 

Depuis  le  début  du  XXP  siècle,  le  vent  révolu-  Pan-mongoUme, 
tionnaire  souffle  le  rejet  de  tous  les  «  féodaux  »,  lamahme 
«  noirs  »  (civils)  et  «  jaunes  »  (le  haut  clergé  et  question 
lamaïque)  confondus.  Mais  lors  de  l'instauration  de  langue 

du  régime  soviétique,  l'institution  monastique 
bouriate  offre  un  support  à  l'élan  pan-mongol  qui  prend  son  essor 
dans  l'idéal  internationaliste  d'alors.  Attachée  depuis  longtemps  à 
propager  l'écriture  et  la  culture  mongoles,  elle  est  seule  à  être 
organisée  pour  servir  d'appui  à  un  tel  mouvement  :  nationalisme  et 
lamaïsme  vont  ensemble.  La  langue  va  se  trouver  au  croisement 
des  enjeux.  La  révolution  a  proclamé  à  la  fois  la  reconnaissance 
des  peuples  dans  leurs  particularités  et  leur  rapprochement  au  sein 
de  rUnion  multinationale.  Si  le  russe  doit  rester  la  langue  véhicu- 
laire,  les  autres  langues  doivent  avoir  les  moyens  de  s'exprimer,  à 
commencer  par  une  écriture  pour  celles  qui  n'en  ont  pas;  le  cyril- 
lique ayant  des  relents  tsaristes,  l'alphabet  latin  est  déclaré 
«  alphabet  d'octobre  ».  Or  la  latinisation,  devant  être  phonétique- 
ment adaptée,  obligerait  à  choisir  entre  les  dialectes  du  mongol, 
portant  ainsi  un  coup  à  l'idée  pan-mongole  même. 

La  (ou  les)  langue  mongole,  relevant  comme  le  turc  et  le  mandchou- 
toungouse  de  la  famille  altaïque,  est  de  type  dit  agglutinant  :  aux  racines, 
verbales  ou  nominales,  peuvent  s'adjoindre  (s'agglutiner)  plurieurs  suffixes  de 
suite,  porteurs  des  fonctions  morphologiques  et  syntaxiques  essentiellet.  Let 

différences  d'un  dialecte  à  l'autre,  presque  exclusivement  phonétiques  et  lexi- 
cales, n'empêchent  pas  rintercompréhensinn,  du  moins  de  proche  en  proche. 
Des  divers  parlers  bouriates,  c'est  le  parler  exint-bulagat  qui  diffère  le  plus  du 
mongol  de  Mongolie. 
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L'écriture  mongole  traditionnelle  (de  lointaine  origine  sémitique,  devenue 
verticale  lors  de  son  adoption  par  les  Ouïgours,  et  de  là  adaptée  au  mongol  sur 
ordre  de  Gengis  Khan  en  1210)  ne  correspond  à  aucune  des  prononciatioiis 
actuelles,  mais  les  tfansoende  toutes,  jouant  un  rôle  de  lûtgua  franco.  Si  die 
convient  dans  l'ensemble  à  la  phonologie  mongole,  elle  comporte  des  difficul- 
tés qui  en  retardent  l'apprentissage  et  en  rendent  la  simple  lecture  impossible 
à  quiconque  ne  connaît  pas  la  langue  —  polyvalence  de  certains  signes  et 
inversement  pluralité  de  signes  pour  un  m£me  phonènw  selon  smi  enviionne- 
noent,  afld»igiiné  du  découpage  dans  certains  mots,  etc.  ;  quelle  gêne  pour  une 
admittistntimi  de  langue  étrangère  de  ne  pouvoir  mtoie  identifier  un  nom 
propre  !  Rappelons  enfin  que  Tenture  mongole  n'est  répandue  que  dans  les 
milieux  lamaïsés  de  Transbaïkalie  et  que,  si  des  Exirit-Bulagat  sont  lettrés, 
c'est  en  russe. 

La  force  du  couiant  pan-mongol  parvient  à  repousser  la  latini- 
sation, qui  n*est  offîcieUement  établie  qu'en  1931  $3,  et  qui  n'entre 
dans  les  faits  qu*en  1933.  Par  ailleurs  s'amplifie  la  tendance  à  la 

russification  généralisée,  qui  incite  à  mettre  en  doute  la  «  valeur 
révolutionnaire  »  de  l'alphabet  latin  et  à  juger  le  cyrillique  plus 
favorable  au  rapprochement  des  peuples  de  TUnion.  L&  latin  est 
supprimé  en  1939,  laissant  la  place  à  un  alphabet  cyrillique  adapté 
(conservant  le  h  latin  et  comportant  deux  nouvelles  lettres,  pour 

noter  les  sons  a  et  m),  dont  la  guerre  retarde  quelque  peu  la  mise  en 
place  (Oôerki  istorii...  1974,  117-128).  En  même  temps,  le  xori  est 
confirmé  comme  base  de  récriture  cyrillique  bouriate  et  de  la 
nouvelle  langue  littéraire. 

Une  autre  querelle  s'entrelace  à  celle  de  l'écriture,  tout  aussi 
significative  ;  elle  touche  la  façon  de  rendre  les  nouveaux  termes 
scientifiques  et  techniques,  et  surtout  les  concepts  du  commu- 
nisme. L'emprunt  pur  et  simple  du  mot  russe  risque  de  laisser  leur 
sens  inaccessible  aux  masses.  Or  la  construction  de  néologismes 
bouriates  à  partir  de  l'étymologie  de  ces  concepts  aboutit  à  des 
résultats  fâcheux  ou  cocasses  :  l'idéalisme  devient  la  «  vue  qui 
améliore,  vue  qui  embellit  »,  sajSaaxa  ûzel,  le  matérialisme  la 
«  vue  isolée  ou  isolante  »,  tasarxaj  ûzel,  et  la  dictature  «  le  gouver- 
nement qui  prend  par  la  force  »,  xûserxen  harixa  zasag  (Poppe 
1933a,  112-113,  122),  ce  qui  rend  aventureux  le  projet  de  faire  de 
la  langue  un  outil  de  la  lutte  des  classes  et  de  la  dictature  du  prolé- 
tariat. Aussi  opte-t-on  finalement  pour  la  rassurante  insipidité  des 
mots  internationaux,  empruntés  tels  quels  ^. 

130 


^uj^yiighted  matorial 


UNE  TERRE,  SON  HISTOIRE  ET  SES  GENS 


Ainsi,  avec  la  question  linguistique,  se  trouve  réglé  le  sort  du 
courant  pan-mongol,  déjà  décimé,  ainsi  que  celui  de  l'Église 
lamaïque  :  ses  monastères  sont  fermés  ou  détruits,  ses  lamas  et  son 
cheptel,  dispersés  dans  les  kolkhozes  (36  monastères  en  1917  et  46 
en  1935;  16  000  lamas  en  1917  et  900  en  1936)>  Mais  la  guerre 
change  l'attitude  des  autorités  à  l'égard  de  la  religion  :  deux 
monastères  sont  réouverts  en  1946  (celui  d'Ivolga  à  quarante  kilo- 
mètres au  sud-ouest  d*Oulan-Oud6,  et  celui  d*Aga)  ;  dans  chacun 
d'eux,  vivent  et  officient  quelques  dizaines  de  lamas,  entretenus 
par  la  communauté  des  fîdèles.  Ils  concrétisent  l'existence  en 
Union  soviétique  d'une  Église  bouddhique  reconnue,  dont  le  dief 
est  le  xambo  lama  d'Ivolga,  et  qui  est  habilitée  à  recevoir 
officiellement  des  délégations  venues  d'autres  pays  bouddhistes. 

Le  projet  d'édifier  une  culture  soviétique,  où        ^  „, 

«  1JHIT-  »  Folklore  et 

chaque  peuple  de  r  Union  mettrait  sa  touche,     double  cuiturt 

répond  non  seulement  à  l'impératif  idéologique  de 
bâtir  une  nouvelle  société ,  mais  aussi  à  la  nécessité  concrète 
d'établir  une  sorte  de  souveraineté  culturelle,  telle  qu'à  l'intérieur 
elle  transcende  les  différences,  et  qu'aux  yeux  du  monde  elle 
caractérise  l'Union  soviétique.  D'où  la  mise  à  contribution  des 
ethnographes  pour  évaluer  les  traditions  nationales  à  l'aune  des 
normes  de  progrès,  et  de  là  l'interdicticni  de  celles  jugées  rétro- 
grades et  l'incorporation  des  autres  à  de  nouveaux  rituels,  portant 
le  double  sceau,  national  et  soviétique.  Or  la  réalité  révèle  les 
traditions  comme  mues  par  une  dynamique  qui  les  fait  rebondir 
sans  cesse  de  façon  inattendue,  s 'adaptant  ici,  se  déplaçant  là,  se 
recréant  ailleurs  —  que  faire  face  à  des  samfices  châmaniques 
dédiés  à  des  héros  martyrs  de  la  révolution  ou  offerts  pour  le 
succès  des  cosmonautes  soviétiques?  Plusieurs  voies  de  politique 
culturelle  ont  été  empruntées,  non  exclusives  du  reste,  le  principal 
critère  de  succès  quant  au  rapport  entre  tradition  et  innovation 
étant  la  participation  de  trois  générations  consécutives  :  que 
grands-parents  et  petits-enfants  se  côtoient,  et  quelque  chose  est 
transmis  (ce  qui  est  bien  sûr  à  double  tranchant). 

La  voie  de  la  folklorisation  d'abord,  au  sens  de  définition 
normative  d'une  tormc  culturelle  et  de  son  application  stricte. 
Ainsi,  du  simple  fait  qu'elle  fige  une  coutume,  la  folklorisation  la 
dévitalise  :  devant  l'objet  de  musée,  fût-il  le  plus  authentique  et  le 
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pins  lepiésentatif  de  sa  propre  tradition,  cbacun  ne  peut  plus  être 
que  spectateur;  déclarée  immuable,  la  fonne  traditionnelle  devint 
incontestable  mais  aussi  intangible  et  se  vide  de  contenu  effectif  ; 
et  la  créativité  pqmlaire,  empêchée  de  s'exercer  sur  elle,  tend  alors 
à  s'en  désintéresser.  De  façon  schématique,  on  peut  dire  que  tel  a 
souvent  été  le  cas,  mais  semblc-t-il  de  façon  seulement  transitoire, 
car  la  coutume  folklorisée  d'une  minorité  peut  en  venir  à  acquérir 
pour  elle  une  valeur  d'emblème  ethnique,  de  support  d'identité. 
Cette  valeur  identificatoire  tend  alors  à  développer  la  coutume  en 
question  —  d'autant  que  coutumes,  rites  et  fêtes  sont,  pour  de 
petites  minorités,  le  moyen  principal  sinon  unique  de  se  définir. 
Elle  peut  aussi  conduire  les  intéressés  à  une  sorte  de  réinvestisse- 
ment  à  la  ibis  symbolique  et  émotionnel  (d'autant  que  la  créativité 
collective  n'a  pas  d'autre  champ  où  agir),  qui  vient  pour  ainsi  dire 
retransfoimer,  ne  serait-ce  que  partiellement,  la  fête  folklorisée  en 
rite.  Du  moins  est-ce  là  une  impression  assez  courante  aujourd'hui 
chez  les  observateurs  des  petites  sociétés  sibériennes  qui  sont  en 
mesure  d'effectuer  des  comparaisons  sur  deux  ou  trois  décennies, 
et  perçoivent  chez  elles  un  sentiment  nouveau  d'aisance  et  de 
confiance  dans  leur  «  folklore  »  contemporain  55. 

La  voie  de  la  «  soviétisation  »  ensuite,  qui  consiste  à  injecter 
dans  les  formes  figées  un  nouveau  contenu,  par  exemple  à  injecter 
dans  les  phases  d'un  rituel  laissées  d'ordinaire  à  la  spontanéité  de 
l'assistance,  les  souhaits  de  la  propagande. 

V  Kolarz  qualifie  d'«  antidote  BBétaphysique  »  le  culte  de  Lénine  et  Staline  tel 
qu'il  a  été  proposé  dans  lea  années  trente  et  quarante  aux  petits  peujries 
d'Extrtoie-Orient,  sous  la  fonne  de 

ooaiet  popolains  qui  dépeignent  Léniae  et  SiéKm  canne  de  «  super-chanumes  »  com- 
battiat  et  exterminant  les  «  mauvais  esprits  »  [...]  et  apportant  à  cet  peaples  un  uAdl 

inextinguible.  [Et  l'auteur  de  conclure  :]  cette  propagande  solaire,  pour  autant  qu'elle 
éloigne  la  peur  des  mauvais  esprits,  a  droit  à  quelque  excuse.  Malheureusement  le 
légime  aoviÏMqae  a  remplacé  la  peur  des  esprits  par  celle  de  mm  propre  pouvoir  et  des 
institutions  et  épouvantails  qu'il  a  créés.  L'un  d'entre  eux  est  l'étranger  méchant, 
toujours  prêt  à  attaquer  des  indigènes  avec  les  armes  les  plus  faniomatiques  [sic]  ei 
dévaaiatiicea(Kol«  1955. 107). 

La  danse  collective  jeexer  des  Bouriates  de  l'Ouest,  exécutée  par  la 
jeunesse  lors  des  mariages  et  d'autres  fêtes  collectives,  s'accompagne  de 
chants  dont  le  refrain  est  fixe,  chanté  en  chœur,  et  les  couplets  improvisés  au 
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gré  de  l'inspiration  de  chaque  participant,  ce  qui  crée  une  émulation  générale. 
J'ai  pu  enregisuer  en  1968,  dans  la  région  de  la  Selenga  où  pourtant  ces 
danses  autrefois  n'étaient  pas  en  usage,  I*iin  de  ces  chants,  qne  l'on  dit  aé  en 
1927  et  dont  le  refrain  évoque  l'apport  bouriate  à  la  défense  de  lUnioo  sovié^ 
tique  CHamayon  1973,  chant  n"  10)  ;  les  couplets  en  sont  en  peipétuel  renou> 
vellcment. 

Il  peut  se  faire  aussi  que  dans  les  régions  de  population  mêlée,  la  nouvelle 
rïtualisation  enchevêtre  plusieurs  traditions,  aboutissant  tantôt  à  ces  rituels 
mixtes  où  nul  ne  se  reconnidt  plus,  et  tantOt  à  la  constitution  d'emblèmes  pour 
de  nouvelles  identités,  nées  du  mélange  même  et  distinctes  de  celles  déjà  exis- 
tantes, comme  c'est  le  cas  dans  ontaines  régions  rurales  de  la  province 
d'irkoutsit. 

La  voie  enfin  de  la  création  de  nouveaux  rituels  pour  concur- 
rencer ceux  qui  ne  se  laissent  pas  déraciner,  comme  la  fête  de 
Tours  des  peuples  de  la  forêt  sibérienne  (Chichlo  1980).  Coinpéti« 
tions  sportives,  cinéma,  fêtes  glorifiant  les  meilleurs  travailleurs, 
multiples  sont  les  alternatives  offertes  ;  leur  succès  est  inégulier. 
Plus  efficace  est  le  cycle  civil  instauré  pour  régler  le  cours  de  la 
vie  {cf.  p.  61)  ;  chez  les  Bouriates  comme  chez  d'autres  minorités, 
il  se  déroule  en  parallèle  au  cycle  traditionnel,  menant  à  doubler 
les  fêtes  qui  appartiennent  aux  deux  cycles,  comme  le  mariage  ;  le 
nouveau  rituel  s'ajoute  à  l'ancien  plus  qu'il  ne  le  remplace.  Quant 
au  traitement  de  la  mort,  il  ne  s'est  guère  satisfait  jusqu'à  présent 
de  ritualisations  autres  que  religieuses,  et  les  autorités  locales  en 
sont  venues  à  laisser  faire  lamas  ou  chamanes,  faute  de  substitut 
approprié  (ce  qui  a  été  critiqué  dans  les  années  soixante,  mais  ne 
Test  plus  aujourd'hui). 

Le  redoublement,  tel  semble  le  mode  d*agir  le  plus  répandu  de 
nos  jouis,  qui  parvient  à  ne  mécontenter  personne  sinon  à  satisfoiie 
tout  le  monde  :  double  rituel,  double  culture,  et  même  double  iden- 
tité. La  double  culture  s*avère  une  nécessité  pour  le  maintien  même 
de  la  culture  traditionnelle  des  minorités.  Les  élites  nationales 
doivent  être  intégrées  à  la  société  soviétique  pour  pouvoir  agir.  La 
russification  est  non  seulement  la  voie  de  la  promotion  indivi- 
duelle, mais  aussi  celle  du  progrès  économique  et  social  de  la 
minorité  tout  entière.  En  revanche  l'affirmation  nationale  ne  peut 
être  source  de  prestige  et  d'autorité  qu'au  sein  de  la  minorité. 
Aussi  les  deux  composantes  de  la  double  culture  ne  sont-elles  ni  de 
même  nature,  ni  de  même  poids;  pour  dévalorisée  qu'elle  soit,  la 
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composante  nationale  a  au  moins  le  mérite  de  fournir  une  identité 
telle  qu'elle  autorise  l'emprunt  de  l'autre  composante,  tellement 
plus  forte.  En  somme,  on  peut  se  permettre  de  parler  bien  russe  à 
son  travail  si  l'on  parle  bien  bouriate  à  la  maison,  et  de  faire  valoir 
sa  culture  nationale  à  son  travail  si  l'on  est  capable  en  dehors  de 
maitfiser  l'ambiance  russe.  Le  bilinguisme  est  aujourd'hui  très 
répandu,  alors  que  les  mariages  mixtes,  toujours  rares  dans  les 
campagnes,  ne  connaissent  en  ville  qu'une  faible  augmentation. 

Le  réveil  des  nationalités,  marqué  par  le  recense- 
"  ^7'^^  in^t  de  1970,  s'est  traduit  chez  les  Bouriates  par 
un  retour  aux  noms  de  personne  traditionnels,  par 
un  recours  accru  à  la  langue  bouriate,  par  le  choix  plus  fréquent  de 
la  nationalité  bouriate  chez  les  enfants  de  couples  mixtes  et  par  la 
pratique  de  plus  en  plus  avouée  et  intensive  d'un  certain  nombre  de 
rites  érigés  en  «  traits  culturels  »  nationaux,  tels  que  le  versement 
sur  le  sol  ou  l'aspersion  vers  les  quatre  orients  de  quelques  gouttes 
d'alcool,  en  gage  de  bon  augure.  Si  ces  rites  résultent  le  plus 
souvent  d'un  mélange  incertain  de  traditions  chamaniques  et 
lamaïques,  c'est  sans  référence  à  aucune  de  celles-ci  qu'ils  sont 
accomplis;  ils  expriment  une  façon,  ou  plutôt  la  façon  de  se 
vouloir  bouriate.  Or  de  nos  jours  même  des  Russes  ou  autres 
ressortissants  non  bouriates  de  la  Bouriatie  les  adoptent.  Ceci 
révèle  une  sorte  de  déplacemrat  des  domaines  oij  s'affinnent 
culture  et  identité,  et  de  changement  de  définition  de  celles-ci.  Plus 
que  la  nation  bouriate,  minoritaire  chez  elle,  c'est  maintenant  la 
République  bouriate  qui  veut  exister  au  sein  de  l'Union  soviétique  ; 
et  il  lui  faut  pour  cela  afficher  une  spécificité  culturelle  qui  se  doit 
d'être  aussi  homogène  et  distinctive  que  possible,  et  tend  donc  à  se 
«  bouriatiser  »  (encore  que  l'image  que  Ton  cherche  à  donner  à 
soi-même  comme  aux  autres  soit  de  plus  en  plus  celle  de  la  réussite 
économique)  ^6. 

En  somme  les  Bouriates  de  la  République  sont  aujourd'hui  une 
minorité  de  bon  aloi.  Jouer  le  jeu  de  leur  constitution  en 
République  autonome  leur  a  permis  de  garder  une  personnalité 
propre,  même  si  ce  n'est  plus  la  même  que  celle  d'avant  la  révolu- 
tion. Bouriates  au  sein  de  rU.R.S.S.,  ils  se  veulent,  pour  l'exté- 
rieur, soviétiques  mais  non  russes  ;  la  russification  ne  semble  pas 
dans  leur  cas  exclusive  d'une  autre  culture  ni  d'une  autre  identité. 
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En  revanche,  il  est  douteux  que  l'on  puisse  en  dire  autant  des 
Bouriatcs  cisbaïkalicns. 

Sans  doute  les  pratiques  chamaniques  Chamanisme 
d'aujottid*hui  n'ont-elles  que  peu  en  commun  et  identité 
avec  celles  décrites  pour  les  siècles  passés.  Mais 
la  vitalité  du  phénomène  est  reconnue  par  tous  les  spécialistes 
soviétiques  (passés,  de  foçon  significative,  de  la  spécialité 
d*«  athéisme  »  à  celle  de  «  religion  »).  Nul  ne  se  hasarde  plus  à 
chiffrer  le  pourcentage  des  pratiquants,  encore  moins  des  partisans; 
bien  des  choses  se  passent  toujours  de  façon  feutrée,  et  les  rares 
motivations  avancées  sont  peu  claires  :  que  dire  des  gens  qui,  à 
défaut  de  participer  en  personne  à  un  rituel,  y  contribuent  par  des 
dons  en  argent  ou  en  nature  ?  Notoire  est  l'existence  actuelle  de 
chamanes,  même  déjeunes  chamanes,  même  à  Oulan-Oudé,  où  les 
Bouriates  venus  de  la  Cisbailcalie  chamaniste  sont  plus  nombreux 
que  les  autochtones  (par  exemple  Mixajlov  1980/?,  52,  59);  et  cet 
auteur  d'ajouter  que  dans  l'ensemble  ils  officient  sans  attirail  et 
sans  entrer  en  transe,  et  qu'il  y  en  a  parmi  eux  de  sincères.  Un 
constat  similaire  de  reviviscence,  variée  bien  sûr  en  modalités  et  en 
ampleur,  est  effectué  à  propos  des  autres  peuples  sibériens. 

Sans  doute,  avance-t-on  d'ordinaire,  le  chamanisme  a-t-il  été 
moins  touché  par  les  campagnes  athéistes  que  ne  l'ont  été  les  reli- 
gions instituées  ;  il  est  vrai  qu'il  n'offre  pas  de  cible  aussi  évidente, 
lui  qui  n'a  ni  clergé  ni  livre  ni  édifice  de  culte,  et  dont  la  pratique, 
éminemment  souple,  peut  s'accommoder  d'une  relative  clandesti- 
nité et  de  substituts  instrumentaux  (le  rôle  du  tambour,  par 
exemple,  peut  être  tenu  par  une  branche,  un  bâton,  un  morceau  de 
tissu,  une  poêle  à  frire,  etc.);  il  est  vrai  aussi  qu'il  était,  déjà  sous 
l'ancien  régime,  tenu  pour  un  ramassis  de  survivances  plutôt 
anodines  et  surtout  appelées  de  toute  façon  à  disparaître  d'elles- 
mêmes.  11  semble  d'ailleurs  que  c'est  justement  ce  caractère  de 
vestige  sans  importance  qui  a  permis  à  ces  pratiques  de  perdurer, 
voire  de  se  développer  —  comme  celle  de  jeter  dans  le  feu  les 
prémices  des  repas  {ihid.  53-55).  La  moindre  attention  de  la 
critique  et  de  la  propagande  n'explique  néanmoins  pas  tout.  Aussi 
deux  autres  types  d'aiguments  sont-ils  couiamment  avancés  :  le 
caractère  artificiel  de  l'emprise  des  deux  «  grandes  »  religions 
—  depuis  toujours  évident  pour  l'orthodoxie,  récemment  découvert 
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pour  le  lamaïsme,  d'une  part  ;  la  simplicité  du  chamanisme  qui 
s'accorde  à  la  vie  quotidienne,  et  sa  remarquable  capacité  d'adap- 
tation, d'autre  part.  Dans  les  sphères  académiques,  les  plus  dé- 
routés ont  été  les  spécialistes  du  lamaïsme.  Impressionnés  par 
l'omniprésence  de  cette  religion  dans  la  société  traditionnelle,  ils 
en  ont  vu  la  puissance  s'effondrer  avec  les  temples  à  la  fin  des 
années  trente.  Force  leur  est  aujourd'hui  de  constater  l'ignorance 
générale  de  la  doctrine  bouddhique,  même  dans  ses  grandes  lignes, 
et  rindififérence  globale  à  ses  principes '7. 

V  Le  monastère  d'Ivolga.  le  seul  actif  aujourd'hui  en  République  autonome 
bouriate,  est  fréquenté  lors  des  grandes  fêtes  du  calendrier  bouddhique,  ainsi 
que,  de  plus  en  plus,  pour  des  offices  privés  réalisés  sur  commande  (par 
exemple  à  l'occasion  d'un  décès)  ;  mais  ce  n'est  pas  là  l'indice  d'une  augmen- 
tation de  la  pratique,  au  contraire  (ce  pourrait  l'être  à  la  rigueur  de  son  d^la- 
cement)  :  c'est  tout  nmplement  que  disparaît  des  vilU^es  toute  présrace 
lamaïque  (Gerasimova  19806,  19).  Ce  qui  est  le  plus  vivant  aujourd'hui»  dit 
cet  auteur  (p.  22),  ce  sont  les  rituels  d'origine  syncrétique  dédiés  aux  esprits- 
maîtres  des  lieux,  accomplis  en  pleine  nature.  Encore  ces  rituels,  insistent  les 
auieun  de  LamaUm  v  RurjtaU...  (1983),  se  «  réarchaSsent  »-ils,  redevenant 
plus  proehes  des  sacrilkes  duunaniques  que  des  rituels  à  grand  q)ectacle 
qu'ofdonnaient  naguère  les  lamas  {cf.  chap.  xm).  Semble  donc  se  poursuivre 
le  mouvement  de  retour  vers  le  chamanisme  amorcé  dans  l'après-guerre 
(Mixajlov  1962a,  passim),  et  ne  subsiste  de  l'héritage  proprement  lamaïque 
bouriate  que  le  rite  dit  «  matuU  de  tn^  joun  »•  rlie  collectif  lié  à  la  mort 
ifjtmuihm  V  Burjotii..^  207-211).  Il  reste  que  tout  ce  qui  se  fait  en  réfifoence  au 
lamaUsme  est  en  même  temps  une  manifestation  du  sentiment  national  :  le 
monastère  est  le  seul  endroit  où  l'on  se  rende  en  costume  national. 

L'autre  explication  avancée  fait  état  des  propriétés  d'adaptation 
du  chamanisme  même.  Le  chamanisme  confie  à  la  bienveillance 
des  ancêtres  le  succès  de  la  société  contemporaine  ;  il  adopte  au 
nombre  des  esprits  à  vénérer  les  héros  révolutionnaires  comme 
les  «  martyrs  »  de  la  Seconde  Guerre  mondiale;  il  marque  d'une 
protection  rituelle  le  départ  à  l'université  ou  au  service  militaire  ; 
en  somme  il  «  coopère  »  à  sa  manière  avec  le  pouvoir  soviétique. 
Le  chamanisme  semble  en  effet  faire  siennes  toutes  les  causes  qui, 
à  un  ritie  ou  à  un  autre,  participent  de  l'idée  de  perpétuation  et  de 
défense  du  soi  et  sont  dcmc  susceptibles  d'imposer  une  incessante 
adaptation. 
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L'observateur  étranger  ne  peut  en  juger  que  par  des  signes 
rituels  extérieurs,  et  risque  donc  de  se  tromper  sur  la  portée  à  leur 
donner.  Des  signes  comme,  par  exemple,  les  morceaux  de  tissu 
accrochés  aux  branches  des  arbres  ou  enroulés  autour  de  leurs 
troncs  en  certains  lieux  naturels  bien  détemiinés,  cols,  sources, 
etc.,  avec  à  proximité,  des  tas  de  pierres  ou  de  branchages  à 
l'évidence  intentionnellement  amassés,  et  éventuellement  des 
bouteilles  de  vodka  vides,  des  boîtes  d'allumettes  et  de  cigarettes. 

"M  De  tels  lieux  sont  appelés  plutôt  barisa  en  milieu  chamanistc  cl  en  plaine, 
plutôt  nboo  en  milieu  lamaïsé  et  sur  les  montagnes  ;  ils  seront  fréquemment 
évoqués  dans  la  suite  de  cet  ouvrage.  Je  voudrais  ici  seulement  rapporter  une 
anecdote  qui  éclaife  à  la  fois  la  vitalité  et  Tambiguné  de  la  pratique,  dont 
justeinent  voulait  me  convaincre  une  edinographe  bouriate.  En  1970,  sur  une 
route  de  campagne,  en  un  endroit  choisi  pour  sa  conformité  aux  critères 
usuels,  nous  avions  accroché  aux  arbres  quelques  lambeaux  d'écharpes  et 
laissé  deux  bouteilles  vides  à  leurs  pieds  ;  en  1974,  la  quantité  des  unes  et  des 
autres  s'était  accrue  considérablement.  La  halte  était,  me  dit-elle,  le  principal 
motif  ;  mais  l'alcool  réveillant  la  nostalgie,  on  se  disait  qu'un  bout  de  tissu, 
quelques  gouttes  de  vodka  et  une  petite  p«isée  pour  les  esprits  locaux  ne 
pouvîdent  pas  faire  de  mal. 

Peut-être  en  effet  les  esprits  ne  comptent-ils  aujourd'hui  pas 
assez  pour  justifier  un  arrêt  d'hommage,  et  sans  doute  ces  haltes  ne 
sont-elles  pas  à  prendre  pour  de  véritables  «  survivances  chama- 
niques  ».  D'ailleurs  même  des  diauffeurs  non  boiiriates  s'anêtent 
pour  faire  ce  rite  à  ces  haltes  (Mixajlov  1980c,  57).  Mais  n'est-il 
pas  dans  l'essence  du  rituel  de  se  prêter  à  un  certain  automatisme 
tout  en  se  vidant  de  contenu  ou  en  en  changeant?  Et  la  forme  figée 
qui  se  maintient,  ne  serait-ce  que  par  pur  formalisme,  représente 
malgré  tout  un  choix  parmi  d'autres  formes,  et  à  ce  titre  dit  tou- 
jours quelque  chose...  Alors,  en  milieu  qui  se  veut  moraliste  et 
athéiste,  dira-t-on  halte  prétexte  de  culte  ou  culte  prétexte  de 
halte?  Cette  question  est  explicitement  posée  par  des  spécialistes 
comme  Mixajlov  et  Tugutov  à  propos  des  rites  à  caractère  festuel 
et  donc  bien  arrosés.  Mais  au  fait,  en  quoi  un  rite  à  des  esprits  en 
pleine  nature  peut-il  être  aujourd'hui  ou  bien  important  en  soi,  ou 
bien  apte  à  servir  de  prétexte  ? 

Notre  étude  du  chamanisme  suggérera  deux  voies  d'interpréta- 
tion, qui  peuvent  se  conjuguer  ou  valoir  de  façon  autonome  :  l'une 
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fondée  sur  la  conception  que  le  bon  état  des  ressources  naturelles, 
la  pluie  par  exemple,  dépend  toujours  des  bons  rapports  avec  les 
esprits  qui  animent  la  nature,  rapports  soumis  à  une  logique 
d'échange  qu'il  convient  d'entretenir  sans  cesse  ;  et  l'autre  sur 
celle  de  la  présence  symbolique  des  ancêtres  dans  la  nature,  qui  à 
la  fois  justifie  les  droits  territoriaux  et  procure  la  légitimité  et, 
peut-être  plus  fondamentalement  encore,  Tidentité;  dans  Tétat 
conten^rain  du  chamanisme  bouriate,  où  peuplent  aussi  la  nature 
des  esprits  issus  d'Imes  de  morts  (mais  non  devenus  ancêtres),  se 
rejoignent  ces  deux  facteurs  de  culte  {cf.  chap.  xn  &  xm). 
Un  ham  D'aucuns  jugeront  qu*une  telle  société,  complexe, 

devariantes  disparate,  est  inappropriée  pour  un  travail 
d'anthropologie.  Il  est  assurément  abusif  de  parler 
de  «  société  bouriate  »  et  exclu  de  l'envisager  comme  une  unité 
(l'expression  sera  pourtant  d'un  emploi  sporadique  dans  ce  livre, 
avec  l'excuse  de  la  commodité).  Rappelons  que  notre  propos  est  de 
saisir,  à  travers  le  temps  et  l'espace,  certains  des  mécanismes  qui  la 
meuvent,  et  qu'à  cet  égard  son  caractère  de  «  champ  de  variantes  » 
devient  un  atout  pour  la  recherche.  Ainsi,  il  peut  être  révélateur  de 
suivre  les  réactions  du  chamanisme  selon  qu'il  est  aux  prises  avec 
le  christianisme  orthodoxe,  avec  le  lamattme  ou  avec  l'idéologie 
communiste,  laquelle  prend  en  effet  le  relais  des  deux  autres  en 
tant  que  doctrine  d'explication  du  monde  et  de  prise  sur  lui;  le 
chamanisme  n'est  rival  d'aucune  d'entre  elles  —  il  est  ancré  au 
plus  profond  des  consciences  et  son  souci,  plus  concret,  indifférent 
aux  grandes  idées  universelles,  touche  la  vie  qui  coule  toute 
proche;  c'est  pourquoi  il  perdure,  un  peu  comme,  face  à  des 
chênes,  le  roseau  qui  plie  sans  rompre.  Bien  au  contraire,  il  incor- 
pore une  part  de  chacun  de  ces  grands  courants  idéologiques  :  à 
travers  les  concessions  auxquelles  ceux-ci  l'obligent,  il  trouve  à  se 
perpétuer,  rénové.  Plusieurs  profils  seront  dressés  de  lui,  non 
comme  autant  de  portraits,  mais  simplement  comme  des  moyens  de 
mettre  en  relief  traits  fondamentaux  et  facteurs  de  changement. 
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10.  Des  gens  et  leurs  manières. 

La  silhouette  est  trapue,  l'allure  solide  —  réponse  au  rude  pays 
et  confiance  d'y  vivre  —  le  crâne  gros  pour  ia  taille  (1,63  mètre  en 
moyenne)  ;  le  visage,  large  et  liaut,  est  rehaussé  de  pommettes 
avenantes  et  vigoureuses  où  le  rouge  fait  la  beauté.  La  chevelure 
aussi  rassure,  toujours  là,  épaisse,  drue,  superbe  dans  les  longues 
tresses  des  femmes  qui  naguère,  entremêlées  de  crins  de  cheval 
(Kudijavcev  1940,  116),  descendaient  jusqu'aux  genoux,  lourdes 
de  parures  d'argent.  L'œil  a,  à  la  mongole,  l'épicantlius  bien 
marqué,  ce  pli  qui,  en  le  bridant,  lui  fait  le  regard  noir  et  mysté- 
rieux; droite  ou  oblique,  la  fente  laisse  passer  ce  qu'il  faut 
d'enthousiasme  ou  de  colère.  L*abord  est  franc  et  gai,  découvrant 
de  belles  dents  blanches  59. 

L'homme  se  tient  volontiers  cambré,  la  tête  rejetée  en  arrière 
quand  il  se  sent  fier,  sûr  de  son  autorité.  Chez  ia  femme,  il  aime  la 
sérénité  des  joues  larges  et  sans  défaut  (njagta  Éarajtaj),  l'éclair 
que  filtre  la  fente  de  l'œil  agrandi  qui  a  «  du  feu  »  (gcilta  njùdetej), 
la  santé  de  la  bouche  s'ouvrant  grand  sur  de  fortes  dents,  en  haut 
d'un  corps  ferme  et  pas  trop  grand  (Pétri  1924  6)  ;  il  aime  aussi 
chez  elle  le  sentiment  gardé  pour  soi.  Lui,  gai  et  rieur  en  bonne 
compagnie,  affectionne  les  conversations  plaisantes  ou  provo- 
cantes, les  jeux,  les  chants  ;  elle,  jeune  surtout,  sait  rester  silen- 
cieuse, presque  gênée  d'être  vue  et  plus  encore  interpellée, 
toujours  attentive  à  l'ordre  domestique.  Dans  le  calme  quotidien, 
l'affection  entre  eux  est  présente,  mais  ne  s'exprime  guère.  C'est 
vers  l'enfant  que  convergent  toutes  les  tendresses,  retenues  elles 
aussi  et  l'enfant,  docile,  placide,  se  sentant  choyé,  écoute  des 
heures  durant  parler  les  adultes,  ses  grands-parents  surtout,  qui 
versent  en  lui,  promesse  de  leur  futur,  le  poids  ancestral. 

Le  pragmatisme  est  souverain.  L'occasion  commande  l'atti- 
tude :  on  est  économe  de  ses  mouvements,  et  jaloux  de  sa  mobilité; 

frugal  s'il  le  faut,  et  capable  d'honorer  un  monceau  de  viande; 
taciturne  à  ratïûl  du  gibier  ou  à  la  garde  d'un  troupeau,  et  volubilc 
dans  les  rencontres;  tour  à  tour  endurant  et  nonchalant...  L'éco- 
nomie découpe  des  différences.  Autant  la  chasse  répartit  les 
chaiges  entre  l'homme  et  la  femme  <o,  autant  l'élevage  fait  la  part 
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nettement  plus  dure  aux  femmes,  tout  en  encourageant  l'art  mascu- 
lin de  la  visite.  La  visite,  faite  ou  reçue,  devient  pour  l'homme 
l'occupation  par  excellence  :  moment  de  communication  et 
d'échange  (solidarités  entre  parents,  provocations  envers  les 
autres),  occasion  d'arbitrages,  symbole  d'aisance  aussi,  et  plus 
fondamentalement  peut-être  réactualisation  constante  de  la 
coutume  dliosi^tafité  qui  resserre  le  tissu  d'un  peuple  nomade, 
bref  un  concentré  de  vie  sociale,  assez  infomiel  pour  être  indéfini- 
ment lépété,  assez  ritualisé  pour  être  un  véhicule  de  tradition. 
Certains  s'y  donnent  de  grands  airs,  parlant  haut  et  buvant  sec 
La  situation  d'hospitalité  est  pour  la  société  pastorale  le  plus  fort 
instrument  de  cohésion,  et  pour  chacun  de  ses  membres  le  divertis- 
sement qu'il  peut  toujours  s'offrir.  Car  tous  les  degrés  sont 
possibles,  du  simple  bol  de  thé  salé  blanchi  de  lait  entre  proches 
parents  ou  voisins,  jusqu'au  mouton  entier,  avec  sa  tête  à  découper 
protocolairement  et  l'alcool-de-lait  à  verser  abondamment,  lorsque 
la  distance  est  grande  ou  l'occasion  solennelle  —  un  vrai  rituel 
alors,  et  des  plus  contraignants  Au  cours  de  la  visite,  fini 
l'échange  des  salutations  et  des  nouvelles,  s'entonnent  un  à  un  les 
chants,  lyriques,  nostalgiques,  en  une  lente  éclosion  des  cœurs.  Il 
faut  la  dimension  de  la  fête  pour  qu'apparaissent  les  danses, 
surtout  ces  grandes  et  longues  danses  de  plein  air,  que  l'étranger 
trouve  peut-être  tristes  et  monotones  (Kopylov  1886^,  160-162; 
Utov  1855,  37),  mais  où  la  jeunesse  éprouve  sa  chaleur  à  vivre. 

Pragmatique  encore,  le  Bouriate,  quant  à  son  âme  et  à  ses  rela- 
tions avec  ces  âmes  sans  corps  que  sont  les  esprits  dont  le  monde 
alentour  est  peuplé.  U  éprouve  à  propos  de  son  âme  de  ces  peurs, 
petites  et  grandes,  que  sécrètent  et  apaisent  les  croyances;  la  peur 
qu'elle  ne  quitte  son  corps,  le  laissant  en  proie  à  l'irruption  d'un 
esprit  incongru;  la  peur  qu'elle  ne  soit  victime  des  errances  et  des 
vengeances  des  âmes  de  ceux  qui  sont  morts  frustrés  et  deviennent 
des  esprits  prêts  à  tout.  Aussi  fabrique-t-il  à  chacun  d'eux  un 
support  et  les  invite-t-il  à  s'y  installer,  pour  pouvoir  leur  offrir  ce 
qu'il  y  a  de  plus  précieux  pour  le  corps  et  qui  y  fait  rester  l'âme  en 
place  :  de  quoi  manger,  en  y  ajoutant  de  bonnes  paroles.  Il  les  traite 
en  somme  avec  une  hospitsdité  qui  ressemblerait  tout  à  fait  à 
l'autre,  celle  à  l'égard  des  vivants,  faite  comme  elle  de  la  confiance 
que  les  bons  traitements  entraînent  les  bonnes  dispositions,  s'il  ne 
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s*y  mêlait  la  défiance  née  de  toutes  les  propriétés  et  intentions 
cachées  que  l'on  prête  à  ces  êtres  invisibles.  Chacun  sent  leur 
présence  et  peut  s'adresser  à  eux  en  chantant  —  en  «  chamani- 
sant  »  — ,  mais  seul  le  chamane  sait  les  voir  et  négocier  avec  eux  : 
aussi,  même  s'il  inquiète,  ne  peut-on  se  passer  de  lui. 
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II.  Le  chamane,  héros  de  service. 

Ces  chamanes  qui  échappent  ou  résistent  aux  administrations  et 
aux  Églises  sont-ils  des  gens  à  part  ? 

V  ns  sont  dits  bôô  dans  toutes  les  langues  mongoles.  Sur  ce  terme  générique 
sont  formés  le  nom  de  la  séance  hôôlonn  ou  hnâlelgen  et  le  verbe  qui  exprime 
l'action  chamanique  bôôlexe,  «  chamaniser,  chanter  à  la  manière  du  chamane, 
faire  une  séance  chamanique  ».  C'est  l'expression  bôô  mûrgel  qui  désigne  le 
pUm  oomammeat  le  chamanisme.  Aucune  é^nolo^e  n*est  donnée  de  bââ, 
aocon  lien  sémantique  avec  d'autres  notions  n*est  lementi  par  les  infonna- 
teurs,  tandis  que  les  termes  homologues  toungouse  saman  ou  yakoute  ojun, 
par  exemple,  sont  clairement  rattachés  à  des  racines  verbales,  signifiant 
respectivement  «  danser,  bondir,  remuer,  s'agiter  »  et  «  sauter,  bondir, 
jouer  »  Bôô  s'écrit  bôge  CBeOj  en  écriture  mongole  traditionnelle,  soit 
exactement  de  la  mime  façon  (pie  le  teime  itfsignant  également  dans  toutes 
les  langues  mongoles  «  le  costaud,  l'athlète,  le  lutteur  >»  &çC^  translitéré  bôke, 
noté  bôx  en  cyrillique  mongol,  bûxe  en  bouriate  ^.  A  la  fin  d'un  paragraphe 
qu'il  consacre  à  l'aspect  religieux  de  l'athlète  et  à  l'aspect  athlétique  du  barde, 
Stein  remarque  l'identité  graphique  des  deux  termes  mongols  et  suggère 
qu'elle  pounait  bien  n'être  pas  gratuite  (19S9,  331  Ôt  404,  n.  32).  D'autres 
considérations  viendront  renforcer  cette  idée  d'un  lien  entre  vigueur  physique 
et  aptitude  «  chamanique  »,  lien  qui  d'ailleurs  a  de  nombreux  échos  popu- 
laires, comme  l'expression  bôô  bolonxoj  (bajxa)  :  «  être  fort  [chamane]  en 
[quelque  chose],  être  ferré  en  [telle  activité]  >»,  ou  le  proverbe  : 

Bôôx&n  ûhôôrxûû,  bûxe  xûn  xûierxiiA, 

Le  chamane  est  vindicatif,  l'athlète  est  vantard. 

S 'agissant  non  plus  du  nom,  mais  du  verbe  bôôlexe,  la  connotation  essentielle 
n'est  pas  une  quelconque  action  ou  ci^Nicité  corporelle,  nuùs  l'acte  de  chanter 
à  la  manière  do  chamâae,  qui  est  aussi  la  bonne  manière  de  chanter  l'épopée, 

et  qui  sera  décrite  à  ce  propos. 

Quant  à  mûrgel  (mârj^âl  en  cyrillique  mongol),  c'est  un  nom  dérivé  du 
verbe  mùrgexe  (môrgôx),  qui,  sous  une  même  entrée  dans  les  dictionnaires,  a 
trois  emplois,  celui  d*«  encOTner,  donner  des  coups  de  cornes  »,  celui  de 
«  saluer,  fidre  un  salut  jusqu'à  terre  en  louchant  du  front  »,  et  celui  de  «  prier, 
fure  un  rite  religieux  ».  L'analyse  fournira  égalemen  r  l 'occasion  de  revenir  sur 
ce  terme  et  de  saisir  le  lien  qui  unit  ses  divers  emplois 

Dans  ses  emplois  génériques  ou  sous  ses  formes  plurielles  (hôôner, 
bôôiiiiU)t  bôô  inclut  les  femmes  chamanes  ;  celles-ci  disposent  en  outre  d'un 
terme  spécifique,  udagan  (odjogon  ou  odigon).  Ce  terme  est  commun  à  tontes 
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les  langues  altaïques  avec  ce  même  sens  de  «  femme-chamane  »,  contraire- 
ment aux  tennes  génériques  et  aux  termes  réservés  aux  chamanes  masculins, 
qui,  eux,  sont  qi^cifiques  de  chacune  des  langues  en  question.  Ceci  a  souvent 
servi  d'argument  à  Thypothèse  avançant  le  canctèxe  initialement  féminin  de 
l'institution  chamanique  (hypothèse  qui  traverse  de  façon  sous-jacente 
l'œuvre  d'É.  Lot-Falck)  L'expression  bôô  udaganuud  désigne  aussi  bien 
l'ensemble  des  chamanes,  hommes  et  femmes,  que  le  chamanisme  en  génénd, 
institution  ou  conception. 

Un  autre  tenne  encore  existe,  employé,  dit-on.  exclusivement  à  pn^s  de 
très  grands  chamanes  mâles,  vivants,  lors  de  leur  accès  au  plus  haut  rang 
—  cas  mal  défini  et  rare  —  ou  à  titre  posthume,  et  considéré  alors  comme  une 
marque  de  respect  et  de  reconnaissance  de  leur  qualité  hors  du  commun  ;  ce 
terme  est  zaarin,  dont  le  sens  courant  est  «  robuste,  vigoureux  ».  Les  dévelop- 
pements à  ]»opos  de  r«  encomement  »  évoqué  dans  le  nom  mftme  de  chama^ 
nisme  permettront  aussi  de  faûe  apparaître  les  raisons  pour  lesquelles  VétyvoO' 
logie  reliant  ce  mot  à  zaar\  «  musc  »,  est  envisageable. 

Ainsi,  si  les  bonds  du  chamane,  sa  gesticulation,  son  chant 
guttural  entrecoupé  de  cris  d'animaux,  de  soupirs  de  souffrance  ou 
d'exclamations  de  victoire,  si  tout  cela  le  rend  bien  étrange, 
donnant  crédit  aux  imputations  d'extravagance,  la  langue  en 
revanche  semble  lui  associer  la  vigueur  physique.  De  prime  abord 
son  accoutrement  ajoute  à  l'étrange  ;  mais  au-delà  de  l'apparence, 
rimage  que  livre  sa  symbolique  est  elle  aussi  faite  de  force. 

W  En  Oshalkalie,  malgré  le  fort  maintien  de  la  pratique,  le  costume  devient 
rare  à  la  fin  du  xix«  siècle,  tant,  dit-on  à  Xangalov,  il  est  «  cher  à  confec- 
tionner ».  Ce  passionné  de  chamanisme  a  beau  battre  la  campagne,  il  ne  trouve 
de  costumes  que  sur  les  sépultures  des  chamanes,  et  faits  de  simple  tissu, 
comme  il  est  de  coutume  à  Xuda.  Dans  sa  région  natale  de  Balagansk,  seuls 
ont  droit  au  costunw  les  chamanes  accédant  au  «  cinquième  lavement  » 
(élément  du  rite  d'investiture),  chose  exceptionnelle.  Sa  description  est 
heureusement  plus  riche  à  propos  des  accessoires  —  ceux  des  chamanes  en 
activité  ou  ceux  déposés  prés  des  sépultures;  elle  est  accompagnée  de  dessins, 
dont  certains  sont  reproduits  dans  les  pages  qui  viennent  (Xangalov  1958- 
1960, 1, 36S-370).  L*examen  des  antres  données  aiqwnées  par  Xangalov,  ainsi 
que  d'autres  sources  (Pétri,  Baldaev,  Maniigeev,  Mixajlov...).  apportent  assez 
de  compléments  et  de  précisions  pour  proposer  une  conception  du  costume  du 
chamane  chez  les  Exirit-Bulagat,  tel  qu'il  doit  être  si  l'on  en  a  les  moyens.  Le 
matériau  est  une  peau  de  cervidé  sauvage  (renne  ou  élan  de  préférence),  tué 
par  les  chasseurs  de  la  oommuntulé  I  la  suite  d'une  définition  précise  du 
chamane  quant  à  sa  couleur,  à  sa  conduite,  au  lieu  où  le  trouver...  Un  vêtement 
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d'un  seul  tenant  en  est  tiré,  semblable  pour  les  hommes  et  les  femmes,  de 
.  coupe  semblable  à  celle  dn  vêtement  oïdiiuire  ;  il  porte  d'ailleurs  génénle- 
ment  le  même  nom  dlsfel,  bien  qa*fl  soit  anssi,  parfois,  appelé  du  nom  voulant 
dire  «  cuirasse  »  (xuiag),  comme  chez  d'autres  peuples  sibériens. 


C'est  par  tout  ce  qu'il  porte,  accroché  surtout  sur  le  dos,  que  le  vêtement 
fascine.  D'abord  neuf  peaux  entières  de  petits  rongeurs  ou  carnassiers  dits 
«  museaux  »  (Kfatntigeev  1978,  90,  est  le  seul  auteur  à  donner  une  liste  de 
neuf  animaux,  le  chif&e  neuf  étant  de  rigueur  mais  peut-être  seulenwnt  de 
façon  symbolique),  xiduud  :  zibeline,  écureuil,  hermine,  martre,  putois,  loutre, 
renard,  lièvre,  chevreuil  (s'agit-il,  pour  ce  dernier,  d'une  erreur?)  Ensuite,  de 
multiples  pendeloques  métalliques  :  arc,  couteau  ou  hache  miniatures,  figu- 
rines humaines  et  animales,  cônes  enroulés  en  spirale  et  clochettes  xolbogo  et 
jamxfAiiiir...,  faisam  partie  des  «  aimes  »•  tébseg^  du  chamane  et  contribuant  à 
faire  du  costume,  comme  disent  les  Dantad  du  lac  XOvsgOl  juste  de  l'autre 
côté  de  la  frontière  mongole,  une  «  cuirasse  »,  une  «  armure  »,  tant  offensive 
que  défensive,  à  l'adresse  des  esprits.  Enfin,  des  rubans  et  morceaux  de  tissu, 
en  proportion  croissante  pour  remplacer  les  fourrures  devenues  trop 
précieuses,  en  présent  offiert  aux  esprits.  Et  plus  encore  fsscine  la  coiffure  :  le 
frontal  mt^xa(i)biat  en  peau  de  front  du  renne  ou  de  l'élan  (ibid.  56)  tué  pour 
le  costume,  et  la  couronne  orgoj  (Xangalov  fait,  semble-t-il,  une  confusion, 
appelant  orgoj  tantôt  la  couronne,  tantôt  la  pelisse),  tout  en  fer,  faite  de  deux 
demi-cercles  entrecroisés,  supportant  une  ramure  elle  aussi  tout  en  fer  ;  il 
n'ardve  guère  que  la  lamure  soit  directement  celle  de  ranimai  tué.  La  langue 
elle-même  smable  exprimer  ce  lien  :  orgott  signifie  «  cornu,  à  ramure  » 
(Ulanov  1960,  301,  n.  64).  Mais  il  arrive  aussi  que  le  chamane  n'ait  sur  la  tête 
qu'une  sim|de  casquette  (Xangalov,  ibid.  366)  ;  encore  est-elle  nécessairement 
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surmontée  d'un  gland  zalaa,  attribut  spécifique,  auquel  les  bénéficiaires  des 
services  du  chamane  accrocheront  des  rubans  de  gratitude.  On  ne  peut  en  tout 
cas  ditnmriser  tSte  une. 


Chez  la  plupart  des  peuples  sibériens,  d'autres  détails  com- 
plètent encore  Tassiinilation  du  chamane' à  un  renne  ou  un  élan 
—  des  bottes,  par  exemple,  faites  de  la  peau  des  pattes  de  Tanimal 

tué,  ornées  de  morceaux  de  ses  sabots.  Mais  d'autres  images 
peuvent  aussi  se  mêler  à  celle  du  ccrv'idc  ou  la  remplacer,  dotant  le 
chamane  des  attributs  d'un  oiseau,  ou  d'un  ours.  Ainsi  le  môme 
chamane  aura-t-il  des  pattes  de  renne  aux  pieds  et  des  plumes 
d'aigle  sur  la  tête,  cumulant  symboliquement  les  capacités  de  l'un 
et  de  l'autre  animal  (pour  de  multiples  exemples,  puises  partout  en 
Sibérie,  cf.  Prokof'eva  1971,  76).  Précisément,  cette  conjonction 
d'attributs  guide  l'interprétation,  qui  ne  doit  pas  chercher  une  iden- 
tification absolue  et  exclusive  avec  un  animal  comme  tel,  mais  une 
évocation  de  certaines  propriétés  de  ceux  représentés.  Chez  les 
Bouriates,  l'assimilation  avec  un  renne  ou  un  élan  est  prédomi- 
nante, telle  même  que  le  chamane  déimé  de  panoplie  rituelle,  est 
appelé  muxar  bôô  :  «  chamane  sans  cornes  »,  au  sens  premier 
de  cet  adjectif,  qui  appliqué  à  un  bovin  veut  dire  «  mousse  »,  et  à 
un  couteau,  «  émoussé  »  —  Tun  comme  l'autre  sont  inefficaces. 


Des  autres  «  armes  »  zehseg  ou  plus  rarement  tonog,  «  attîrail, 
ustensiles  »,  les  «  cannes  chevalines  »  morin  hor'bo  sont  les 
premières  acquises.  Tout  chamane  en  a  en  Cisbaîkalle.  sauf  dans  la 
région  de  Balagansk.  Les  premières  sont  en  bois,  faites  à  la  veille 
du  premier  «  lavement  »  investissant  le  chamane,  taillées  en 
longueur  dans  un  bouleau  vif  du  bosquet  funéraire  chamanique,  de 
façon  à  éviter  la  mort  de  l'arbre,  qui  serait  de  très  mauvais  augure 
(Xangalov,  ibid.  366).  En  haut  est  sculptée  une  tête  de  cheval,  en 
bas  un  genou  puis  un  sabot,  la  canne  à  prendie  dans  la  main  dndte 
étant  toujours  plus  haute  que  celle  de  gauche.  Elles  s'ornent 
(surtout  en  l'absence  de  costume)  de  fourrures,  de  sonnailles  et  de 
rubans.  Avec  l'avancée  dans  la  carrière,  de  nouvelles  cannes  sont 
fabriquées,  en  fer.  un  coude  remplaçant  la  sculpture  de  tête  de 

chevsd,  toujours  la  droite  plus  haute.  Il  arrive,  précise  Xangalov. 
que  ces  cannes  scnent  appdées  xese,  du  nom  donné  d*oidinaire  au 
tainiKwr.  EUes  suffisent  à  éviter  au  chamane  d'être  un  jabagan  bôô, 
un  «  chamane  à  pied  »,  bon  tout  juste  à  faire  des  libations  et  impuissant, 
par  exemple,  à  accomplir  un  sacrifice,  et  lui  servent  donc  de  monture. 
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Le  tambour  xese,  est  un  accessoire 
rare.  Xangalov,  Pétri  et  d'autres  ont  beau 
dire  qu'un  chamane  «  complet  »,  en  fin  de 
carrière  réussie,  en  a  neuf,  leurs  recher- 
ches de  tambours  concrets  sont  générale- 
ment vaines.  Et  par  ailleurs  d'autres 
instruments  le  remplacent,  prenant  son 
nom  :  non  seulement  les  cannes,  mais 
aussi  une  grande  cloche  comme  à  Xuda, 
ou  encore  dans  des  temps  beaucoup  plus 
proches,  une  poêle  à  frire  ;  le  même  nom 
revient  encore,  chez  les  Darxad,  à  une 
corde  d'où  pendent  des  figurations 
d'esprits  (Delaby  1973).  C'est  dire  que  les 
fonctions  revenant  au  tambour  sont  mul- 
tiples :  monture,  instrument  de  musique, 
support  d'esprits,  etc.,  et  qu'elles  sont 
susceptibles  d'être  dissociées.  Le  tambour  est  fréquent  dans  l'ensemble  des 
populations  voisines,  notamment  chez  les  Darxad  au  sud,  en  Transbaïkalie  et 
même  en  Mongolie  ;  sa  peau  porte  souvent  le  dessin  d'un  cervidé  à  large 
ramure  ;  on  la  chauffe  au-dessus  du  feu  pour  que,  retendue,  elle  résonne 
mieux.  Sa  sonorité,  dit-on  chez  les  Mongols,  doit  ressembler  au  brame  du 
cervidé  pour  effrayer  les  esprits  ennemis  (Heissig  1973,  371).  L'examen  des 
données  viendra  remplacer  l'image  équestre  du  tambour  courante  dans  la  litté- 
rature par  l'évocation  du  cervidé,  faisant  reculer  à  un  plan  très  secondaire  le 
symbolisme  de  monture  habituellement  admis. 

La  guimbarde  xuur  (nom  générique  des  instru- 
ments  à  cordes)  est  répandue,  surtout  à  Xuda  et  sur 
^Œji^^^^^^^y  l'île  d'Ol'xon,  mais  aussi  dans  la  région  d'Irkoutsk  ; 
g  ^^^j;^^^^™^^™**™    çllç       portée  à  la  ceinture,  dans  un  étui  spécial 

garni  d'argent.  Elle  sert  à  la  divination  et  lors  des 
invocations.  Faite  seulement  de  quelques  menus  morceaux  de  fer,  elle  est 
munie  d'une  langue  xelen,  et,  bien  faite,  elle  devine  —  «  parle  »  —  toujours 
juste.  Aussi  la  fabrique-t-on  avec  grand  soin.  «  Seul  celui  qui  connaît  la 
langue  des  esprits  peut  se  servir  d'une  guimbarde  »,  me  répondit,  pour  justifier 
son  refus,  un  forgeron  que  je  priais  de  m'en  fabriquer  une.  A  Balagansk, 
elle  est  remplacée  par  un  instrument  à  corde  :  une  vièle,  qui  porte  le  même 
nom  de  xuur. 

Dans  certaines  régions,  comme  à  Ol'xon,  le  chamane  a  un  coffre  dit  Seree, 
nom  qui  désigne  également  la  petite  table  basse  au  fond  de  la  youne,  derrière 
le  foyer,  où  l'on  pose  les  plats  destinés  aux  hôtes,  l'autel  à  flanc  de  colline  fait 
de  pierres  simples,  parfois  gravées,  où  l'on  sacrifie  aux  ancêtres,  et  le  trône 
d'un  haut  personnage  (cf.  chap.  xn).  Le  coffre  du  chamane  est  monté  sur  des 
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pieds  (pieds  qui  s'allongent  à  chaque  nouveau  «  lavement  »  que  fait  le 
chamane  et  qui  accroît  son  prestige)  pouvant  atteindre  soixante-dix 
centimètres.  Il  est  décoré  dans  sa  longueur,  de  peintures  ou  de  gravures  ;  sur 
l'un  d'entre  eux,  des  astres,  des  animaux,  des  humains  qui  correspondent  au 
maître  du  tambour,  au  maître  des  cannes  et  à  sa  femme  avec,  en  dessous,  un 
cheval  pour  chacun,  au-dessus  un  arc,  un  carquois  et  un  sabre,  aux  angles,  des 
rubans,  des  sonnailles,  des  peaux  de  petites  bêtes  (des  «  museaux  »)  et  dedans, 
les  accessoires  du  chamane,  cannes,  cravache,  plats  sacrificiels,  fourrures  de 
«  museaux  »...  (Xangalov,  ibid.  368-369).  Pétri  aussi  rapporte  rcxistcnce  de 
tels  coffres  à  Xuda  (Pétri  1918,  216-217,  229). 

Même  réduit,  cet  attirail  est  lourd,  lourd  à  porter  quand  il  faut 
danser  des  heures,  lourd  à  transporter  pour  aller  chez  les  malades, 
les  inquiets,  les  délaissés  ou  les  querellés  qui  appellent  le  chamane 
à  l'aide.  Il  lui  faut  mettre  du  cœur  à  l'ouvrage,  comme  dit  le 
proverbe  (Zùrxelehen  xùn  bôô  boloxo  :  «  Qui  fait  agir  son  cœur  [au 
sens  à  la  fois  d'audace  et  de  zèle]  devient  chamane  »,  Xangalov, 
ibid.  134).  De  nuit,  de  jour,  véritable  médecin  et  curé  de  campagne 
à  la  fois,  le  chamane  exirit-bulagat  de  la  charnière  des  xix^  et 
xxe  siècles  doit  être  disponible,  servir  la  collectivité  qui  l'a  investi 
et  lui  a  fabriqué  tous  ses  coûteux  accessoires  ;  servir  les  siens,  les 
défendre,  jusqu'à  agresser  les  autres,  rivaux,  ennemis  —  un  groupe 
sans  chamane  fuit  les  autres,  n'osant  risquer  une  guerre  qu'il  serait 
incapable  de  faire  ;  se  sentir  indispensable  donc,  mais  aussi 
redouté,  et  surtout  sans  cesse  contrôlé,  par  les  esprits  qui  l'ont 
«  élu  »,  autant  que  par  les  hommes  qui  ont  reconnu  cette  élection. 
Tâche  ingrate,  qui  vaut  au  chamane  d'être  constamment  sous 
tension,  et  qui  ne  lui  vaut  de  compensation  que  limitée  en  pouvoir, 
en  prestige  et  en  richesses  ;  contrairement  à  certaines  rumeurs,  le 
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chamane  moyen  est  pauvre  parmi  les  siens.  Tâche  lourde,  que  Ton 
ne  pratique  pleinement  qu'assez  tard  dans  la  vie,  mais  dont  on  a 
commencé  très  tôt,  à  l'adolescence,  l'apprentissage,  et  qui  vous  use 
vite  :  le  chamane,  dit-on  souvent,  meurt  avant  d'atteindre  un  grand 
âge  —  héroïque  à  sa  manière. 
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CHAPITRE  III 
L'ÉPOPÉE  PRISE  AU 


MOT 


L'obstacle  majeur  dans  la  campagne  contre  le 
nationalisme  culturel  bouriaio-mongol  pendant 
l'apris-giterre  f 19451  n'était  pas  e^tàdaia  tm 

écrivain  ou  un  poète  vivani.  mais  I*  hiros 
Ugauiaire  des  Mongols,  «  Geser  - 

YmVhi  1955.  163. 


Avec  sa  vocation  de  «  modèle  »,  Tépopée  of&e  une  image  normative 
et  totalisante.  L'exécuter,  c'est  réaliser  une  répétition  générale  du 
modèle  idéal  avant  d'agir,  pour  agir,  conformément  à  un  certain  ordre 
du  monde.  Dans  le  chant  de  l'épopée  fusionnent  les  fonctions  de 
mythe  et  de  rite.  Le  moment,  les  façons  et  les  occasions  d'exécuter 
répopée  sont  strictement  définis.  Le  «  modèle  »  bouge  avec  la 
société,  portant  le  principe  d'une  norme  plus  qu'une  norme  précise. 

A  l'épopée  qui  glorifie  un  héros  exemplaire  et  inimitable, 
d'autres  genres  oraux  et  d'autres  rites  collectifs  viennent  répondre, 
comme  autant  de  contiei>oi&ts  particuliers  toucimnt  la  mise  en 
pratique  de  Fidéal.  Le  tour  de  chacun  viendra  dans  les  chapitres 
suivants,  à  la  faveur  des  thèmes  abordés. 

Le  barde  n'incarne  pas  le  «  modèle  »,  ni  les  multiples  héros  qui, 
eux,  l'incarnent.  Il  n'est  que  la  voix  qui,  le  temps  du  rituel  collectif 
de  Texécution,  rappelle  à  chacun  Tidéal  commun.  Uévoludon  fait  de 
lui  un  artiste,  rapprochant  Tépopée  de  Thistoire  et  du  spectacle.  Une 
figure  héroïque  émerge  —  celle  de  Geser,  héros  d'emprunt  —  lourde 
d'une  pluralité  de  «  modèles  »  alternatifs.  Avec  Geser,  l'exemplarité 
glisse  de  l'épopée  au  héros,  et  du  véhicule  idéologique  à  l'emblème. 
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DE  MULTIPLES  RAISONS  pouvaient  inciter  à  ancrer 
dans  les  épopées  la  présentation  du  monde  bouriate,  tel  qu'il 
est  pensé.  Une  seule  pourtant  leur  vaut  d'avoir  ici  la  priorité  :  ce 

sont  elles  qui  ont  donné  à  l'hypothèse  générale  sur  le  chamanisme 
sibérien  son  point  de  départ.  Commencer  avec  elles  est  donc  à  la 
fois  une  reconnaissance  de  dette  et  une  commodité  de  l'exposé. 
Les  autres  raisons  —  leur  nature  narrative,  leur  rôle  avoué  de 
«  modèles  »  —  recèlent  des  pièges. 

Bien  sûr,  comme  toute  matière  narrative,  les 
La  traction  épopées  offrent  une  prise  aisée  à  l'analyse.  Avec 
^délité  de  apparence  de  produits  finis  livrés  teb  quels. 

,  ^    ^  elles  tracent  claimnent  les  contours  d'un  objet 

la  transmission,      JTJ^  wm-m.*»..*.™.        «yuM^iu»  ».  wjwi. 

mobilité  d  étude.  Avec  la  morale  des  histoires  héroïques 

dumesse^e  qu'elles  racontent,  elles  se  proposent  en  guide 
dans  la  confusion  des  réalités.  Bien  sûr  aussi, 
comme  tous  les  genres  constitués  par  la  tradition  orale,  elles 
offrent  un  refuge  rassurant  contre  la  subjectivité  de  l'informateur 
qui  malgré  lui  choisit  l'image  à  donner,  et  contre  celle  de  l'obser- 
vateur qui  trie  dans  ce  qu'il  entend  ou  de  l'interprète  qui  le 
déforme.  On  ne  saurait  contester  un  discours  qui  se  donne  comme 
tradition  d'un  peuple,  dans  sa  langue. 

C'est  le  mode  d'existence  même  de  la  littérature  orale  qui 
garantit  son  authenticité  :  ce  que  l'on  dit  au  nom  de  la  tradition  est 
censé  avoir  été  reçu  et  devoir  être  transmis.  Mais  il  serait  illusoire 
en  l'occurrence  de  conclure  de  l'authenticité  des  divers  textes 
épiques  bouriates  à  leur  permanence.  D'abord  une  marge  d'innova- 
tion est  recoimue  par  les  Bouriates  eux-mêmes  à  l'épopée.  La 
«  qualité  »  d'une  épopée  varie,  dit-on,  avec  le  barde,  qui  doit 
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«  savoir  dire  »  —  tel  la  dira  bien,  tel  autre  moins  bien  i  ;  l'histoire 
d'un  héros  donné  ne  cessera  pas  pour  autant  d'être  «  la  même  » 
pour  l'auditoire,  sinon  pour  celui  qui  la  note.  Ensuite,  plus  profon- 
dément et  à  l'insu,  cette  fois,  de  l'auditoire  et  peut-être  du  barde 
lui-même,  le  texte  épique,  comme  tout  genre  oral,  se  recrée  plus  ou 
moins  avec  chaque  exécution  2. 

L'«  état  traditionnel  »  suppose,  pour  une  société,  un  sentiment 
de  constance,  voire  d'ininmabiiilé  depuis,  peut-être,  une  rupture 
avec  un  temps  mythique,  ce  sentiment  qui  s'exprime  par  l'argu- 
ment de  vouloir  dire  et  faire  «  comme  nos  ancêtres  ».  Que  la 
société  devienne  consciente  de  changer,  et  son  attitude  face  à  sa 
«  tradition  »,  qui  a  la  double  charge  de  Texprimer  dans  son  identité 
d'origine  et  dans  sa  continuité,  s'en  ressent  fatalement.  Ainsi, 
d'une  société  bouleversée  comme  celle  des  Bouriates  de  l'Ouest  à 
la  charnière  des  xixc  et  xx*  siècles,  on  pourrait  attendre  qu'elle  soit 
d'autant  plus  fidèle  à  ses  traditions  —  à  la  lettre  de  ses  traditions 
—  qu'elle  se  sent  plus  menacée  par  les  contacts.  Soit  pour  avoir 
des  références  immuables  qui  protègent  ses  membres  du  désarroi 
en  continuant  de  guider  leur  pratique  et  d'assurer  leur  cohésion. 
Soit  pour  avoir  un  patrimoine  qui  préserve  l'ultime  spécificité  du 
peuple  en  voie  d'assimilation,  et  lui  garde  l'image  qu'il  a  de  lui- 
même,  et  qui  est  le  dernier  bien  qui  le  fasse  lui.  A  la  limite,  le 
souci  qu'en  cas  d'acculturation  elle  est  susceptible  de  ressentir, 
celui  de  perpétuer  son  identité,  pourrait  conduire  à  répéter  scrupu- 
leusement des  paroles  investies  de  ce  rôle  de  tradition,  fût-ce  sans 
les  appliquer  ni  même  les  comprendre,  pour,  à  défaut  d'avenir 
propre,  ne  pas  se  laisser  déposséder  de  son  passé. 

Tel  n*a  pas  été  le  choix  des  Bouriates  de  TOuest,  même  pour 
des  genres  comme  l'épopée  que  leur  formalisation  (l'épopée  est 
versifiée)  rendait  plus  faciles  à  retenir  que  ce  qui  d'une  tradition 
s'énonce  de  façon  informelle.  Tls  ont  refusé  non  seulement  le 
soutien  commode  à  la  mémoire  que  pouvait  constituer  l'écriture, 
mais  aussi  la  réduction  de  leur  tradition  orale  au  seul  rôle 
d'emblème  ethnique  :  ils  semblent  au  contraire  avoir  demandé  à 
celle-ci  de  rester  un  outil  de  pensée,  préférant  à  une  vaine  fidélité  à 
ses  paroles  leur  remodelage  indéfini,  comme  s'ils  voulaient 
qu "elles  ne  cessent  pas  d'avoir  un  sens  toujours  approprié  au 
problème  du  moment;  l'abondance  des  variantes  dans  le  discours 

153 


Copyrighted  material 


LA  CHASSE  A  L'ÂME 


épique  (et  plus  encore  mythique)  est  là  pour  le  dire,  trahissant  les 
hésitations,  les  contradictions  et  les  divergences  de  la  pensée  popu- 
laire toujours  en  éveil.  Et  sans  doute  la  souplesse  que  requiert  la 
fonction  si  j'ose  dire  «  traditionnelle  »  (fondatrice  d'une  nomie  de 
pensée)  de  la  tradition  orale  n'est-elle  pas  indifférente  en  soi  au 
refus  de  son  écriture  ;  qu'un  discours  se  trouve  fixé,  et  il  connaît  la 
contrainte  d'un  original  qui  s'impose  comme  référence;  Taction 
sur  le  discours,  devenant  exégèse,  lend  conscient  l'écart  créé  avec 
Toriginal  par  le  travail  d'interprétation.  A  suivre  Tépopée  bouriate 
dans  ses  résistances  et  dans  ses  changements,  il  apparaît  qu'en 
quelque  sorte  sa  vitalité  et  son  utilité  de  tradition  orale  ont  exigé 
qu'elle  soit  sans  cesse  manipulée,  et  qu'elle  le  soit  à  l'insu  même 
de  ceux  qui  la  manipulaient  tout  en  croyant  seulement  la  trans- 
mettre. 

Au  moins,  donc,  la  diversité  de  la  tradition  épique  garantit-elle 
l'espoir  de  lui  trouver  du  sens,  d'autant  qu'elle  ne  met  pas  en  doute 
le  caractère  traditionnel  de  chacune  des  variantes  :  ici  on  dit  ceci, 
ailleurs  on  dit  cela  ;  il  n'y  en  a  pas  de  plus  ou  moins  authentique; 
ce  à  quoi  on  ajoute  foi,  c'est  ce  que  l'on  dit,  dans  sa  région  ou  son 
époque  à  soi,  et  l'on  souhaite  que  le  barde  le  dise  bien.  Il  existe  en 
fait  une  constante  revendication  de  sens,  telle  qu'elle  console  de 
l'absence  d'une  sorte  de  trésor  qui  serait  venu,  «  pur  »,  des 
origines,  mais  ne  serait  peut-être  plus  qu*une  forme  morte.  Mais 
alors  ce  sens,  toujours  mouvant,  ne  livre  plus  une,  mais  des 
pensées  «  traditionnelles  ».  L'avantage  attendu  de  la  matière  narra- 
tive se  dissoudrait  dans  sa  luxuriance,  si  l'on  s'en  tenait  au  seul 
discours  épique.  Or  ses  variations  vont  de  pair  avec  celles  des 
circonstances  dans  lesquelles  il  joue  son  rôle  de  «  modèle  »  :  c'est 
la  promesse  d'un  utile  éclairage  mutuel. 

Est-ce  seulement  légitime  de  ramener  l'épopée 
Uiuparole  bouriate  occidentale  à  une  simple  narration  ?  Le 

fus^mdu  the  ^^^^  l'écrire,  dans  le  même  temps  qu'il 
etdurUe  démontre  que  la  mémoire  exacte  d'un  texte  tradi- 

tionnel n'est  pas  primordiale  dans  sa  transmission 
(ou  même  que  la  notion  de  texte  traditionnel  est  un  leurre),  laisse 
aussi  entendre  qu'il  existe  un  ou  des  impératifis  supérieurs  auxquels 
une  telle  fixation  contreviendrait,  et  que  le  contenu  et  la  forme 
littéraires  de  l'épopée  n'épuisent  pas  sa  portée  —  il  souligne  en 
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somme,  au  moins  en  creux,  le  rôle  majeur  de  l'exécution  verbale.  Il 
déplace  raileniion  du  discours  vers  son  énonciation,  suggérant 
d'envisager  l'histoire  racontée  à  la  lumière  de  la  façon  dont  on  la 
raconte,  sans  dissocier  la  matière  narrative  de  son  expression  orale. 

Le  caractère  rituel  ainsi  dénoncé  n'est  pas  à  entendre  au  simple 
sens  où  Tépopée  est  exécutée  selon  des  règles  qui  rentouient  de 
solennité.  L'examen  va  la  faire  apparaître  non  seulement  comme  un 
acte  de  parole  ou  une  parole  mise  en  acte,  mais  comme  un  rituel 
propre  fait  tout  entier  de  parole.  Uépopée  va  se  révéler  conjuguer 
les  caractères  du  mythe  (en  ce  qu'elle  est  fondatrice  d'une  concep- 
tion du  monde)  et  du  rite  (par  son  mode  d'exécution  comme  par  sa 
fonction  de  conditionner  certains  types  d'action),  ou,  si  l'on  veut, 
être  à  elle  seule  mythe  et  rite  à  la  fois,  de  façon  coextensive. 
Insistons  là-dessus  :  l'épopée  n'est  pas  à  envisager  comme  un 
mythe  qui  fonde  un  rite  ;  elle  agit  en  rite  dans  le  même  temps 
qu'elle  dit  en  mythe,  mais  ce  n'est  pas  pour  faire  ce  qu'elle  dit;  le 
mythe  raconté  et  le  rite  effectué  ne  se  recouvrent  pas,  et  relèvent  de 
domaines  de  réalités  différents. 

Au  titre  du  rite,  il  y  a  d'abord,  à  respecter  absolument,  un  bon 
moment,  de  bonnes  manières,  et  de  bonnes  occasions  pour  chanter 
répopée.  Outre  ces  règles  d'exécution,  les  histoires  racontées  et  la 
langue  épique  elle-même  comportent  une  part  de  convention,  sans 
exchiie  la  souplesse  inhérente  à  l'idée  que  chaque  exécution  est 
dépendante  de  l'aptitude  du  barde.  L'exécution  est  donc  double- 
ment rituelle,  selon  deux  modes  de  ritualisation  qui  ne  sont  pas  de 
même  ordre  ni  de  même  portée.  Le  premier,  portant  sur  le  cadre 
d'exécution,  est  à  la  charge  de  la  collectivité  ;  son  effet  est  déter- 
minant et  automatique  —  sans  le  respect  de  ce  cadre,  l'épopée  ne 
pourrait  être  exécutée;  grâce  à  lui,  elle  devient  susceptible  d'avoir 
l'efficacité  escomptée  ;  l'enfreindre  entraînerait  une  sanction 
collective;  il  s'agit  en  somme  d'ouvrir  le  registre  dans  lequel  le 
rituel  est  réalisable,  ou,  pour  introduire  un  ternie  que  l'on  utilisera 
à  propos  des  rituels  d'investiture  chamanique,  de  le  brancher.  La 
ritualisation  qui  porte  sur  le  texte  lui-même  est  bien  moins  stricte, 

chaque  barde  brodant  sur  le  schéma  commun  et  jouant  à  sa  guise 
avec  les  clichés.  La  récitation  secrète  l'angoisse  :  le  barde  panrien- 
dra-t-il  jusqu'au  bout?  De  sa  qualité  dépend  celle  du  résultat; 
aussi  la  collectivité  s'évertue-t-eUe  à  aider  le  barde  à  faire  de  son 
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mieux.  Uexécution  est  vue  comme  une  action  à  accomplir,  toujours 
nouvelle  et  d'issue  incertaine,  non  comme  un  texte  à  répéter  ^. 

Si  cette  fusion  entre  mythe  et  rite  est  propre  à  l'épopée,  celle-ci 
n'est  ni  le  seul  genre  oral  à  remplir  une  fonction  mythique,  ni  le 
seul  à  agir  rituellement,  ni  le  seul  rituel  collectif.  Or  dans  tous  ces 
rôles  elle  se  singularise.  Pourquoi  dès  lors  puiser  en  elle  plutôt  que 
dans  les  mythes  proprement  dits  une  vue  des  origmes  ou  des  prin- 
cipes fondateurs,  puisque,  lorsqu'elle  parle  de  la  même  diose 
qu'eux,  c'est  pour  n'en  pas  dire  la  même  chose  ?  Et  pourquoi,  si 
l'on  s'intéresse  au  chamanisme,  ne  pas  aborder  directement  les 
chants  chamanîques,  doués  eux  aussi  d'une  propriété  d'action 
rituelle,  ou  encore  les  rituels  spécifiquement  chamaniques  ?  Le 
privilège  donné  ici  à  l'épopée  demande  de  circonscrire  le  propos 
qui  est  le  sien.  La  fin  qu'elle  vise  est,  comme  pour  tout  genre,  non 
seulement  le  ciment  entre  ses  éléments  constitutifs  (forme, 
contenu,  conditions  et  mode  d'exécution)  et  le  gage  de  sa  spécifi- 
cité en  tant  que  genre,  mais  surtout  la  meilleure  voie  pour  l'inter- 
préter. Si  sa  finalité  est  bien  celle  que  lui  assigne  son  nom  de 
«  modèle  »,  elle  est  séduisante  :  elle  permettrait  de  comprendre  la 
fusion  d'un  acte  rituel  et  d'une  parole  mythique  —  tous  deux 
exemplaires  et  normatifs  bien  qu'à  des  titres  différents  — ,  et  four- 
nirait ainsi  une  orientation  à  l'inteipiétation  des  antres  gmres  et 
rites,  conmie  applications  ou  contestations  du  «  modèle  ».  L'épo- 
pée serait  alors  la  référence  par  excellence,  douée  du  plus  grand 
pouvoir  totalisateur. 

Peut-on  prendre  au  sérieux  ce  nom  de  «  modèle  »? 

«  Épopée  »  est  la  traduction  courante  du  terme 
d^'ttmodite »  ^^^S^^  (iil'ger  ou  ûlger)  que  les  Bouriates  appli- 
dotméàféDwée  ^"^"^  textes  narratifs  en  vers  allitérés  (allant 
de  mille  à  vingt  mille  vers)  qu'ils  chantent  et 
écoutent  rituellement,  y  trouvant  retracées  des  aventures,  plus  ou 
moins  enrobées  de  merveilleux,  qu'ils  jugent  héroïques  et  exal- 
tantes. Ce  terme,  présent  dans  toutes  les  langues  mongoles,  a  le 
sens  générique  de  «  modèle  »  —  référence  pour  la  comparaison, 
l'illustration  ou  l'imitation  — ,  sens  qui  lui  vaut  des  traductions 
telles  que  «  exemple,  illustration,  comparaison,  patron,  etc.  »  Il 
désigne  en  outre,  dans  chacune  de  ces  langues,  un  genre  parti- 
culier :  outre  l'épopée  en  bouriate,  le  conte  en  mongol  de  Mongolie 
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(xalx),  le  proverbe  en  kalmouk,  et  aussi  bien  le  conte  que  le 
proverbe  ou  l'énigme  en  ordos  où,  de  surcroît,  il  qualifie  ironique- 
ment un  exploit  (Mostaert,  1941-1944,  II,  156  b). 

Tous  CCS  types  de  «  modèles  »  relèvent  d'une  Son  caractère 
démarche  reconnue  imaginaire  dans  son  principe,  non  historique... 
ce  que  souligne  le  rapprochement  linguistique  de 
répopée  avec  le  conte  et  le  proverbe.  Du  moins  les  Bouriates  de 
rOuest  ne  prennent-ils  pas  les  récits  épiques  pour  des  souvenirs 
d*un  autre  temps,  ni  les  héros  épiques  pour  leurs  foodateiin  ou 
pour  leurs  anc6tres  ;  la  distinction  est  nette  et  consciente. 

V  n$  ont  pour  cela  des  récits  mythiques»  qui  mettent  en  scène  les  fondateurs 
qu'ils  se  donnent  (Seigneur- Taureau,  par  exemple,  personnage  à  l'origine  de  la 
ihhu  exirit-bulagat,  ou  Complet-le-Noir,  premier  chamane)  et  des  récits 
claniques,  où  ils  estiment  préserver  la  mémoire  de  leur  passé,  et  dont  les 
prottigonistes  stmt  leurs  anotoes.  Ces  deux  types  de  récits  wnt  conçus  sur  le 
mode  historique,  en  continuité  les  uns  des  autres  —  les  ancêtres  claniques 
prenant  le  relais  des  fondateurs  mythiques  ;  ils  portent  d'ailleurs  le  même  nom 
d'«  histoires  »,  luiixe.  A  la  différence  des  épopées,  nulle  contrainte  ne  pèse  sur 
leur  forme,  une  prose  éminemment  variable,  qui  semble-t-il  se  dit  aussi  libre- 
ment en  bouriate  qu'en  traduction  russe,  et  se  laisse  aisément  arranger,  résu- 
mer ou  développer,  et  surtout  noter.  Toutefois,  si  les  consigner  ne  fût  pas 
peur,  cela  ne  répond  pas  non  plus  à  un  besoin.  Tout  un  chacun  les  connaît  et 
les  répète  peu  ou  prou,  car  ils  sont  la  toile  de  fond  des  coutumes  et  des 
conduites,  à  l'échelle  de  la  tribu  pour  les  récits  mythiques,  à  celle  du  clan  pour 
les  récits  historiques. 

Leurs  caractéristiques  principales  apparaissent  ici  dans  l'ombre  de  celles 
de  l'épopée  ;  ainsi  de  leur  attribut  de  léalilé  historique,  de  leur  qualité  de 
mémoire  du  passé,  contrastant  avec  le  caractère  de  fiction  implicitement 
reconnu  aux  épopées.  Leur  contenu,  confronté  à  celui  des  épopées  prises  pour 
modèles  de  référence,  semble  consister  en  histoires  d'échecs,  de  refus,  de 
déviations  dans  l'application  de  ces  modèles,  faisant  pendant  à  leur  réalisation 
exemplaire  à  fin  heureuse  que  racontent  les  ^opées.  S'il  y  a  bien  dans  les 
deux  cas  une  fonction  d'ordre  mythique  au  sens  laige  adopté  plus  haut,  elle 
suit  donc  deux  voies  différentes. 

Enfin,  la  variation  interne  des  mythes  et  leur  perméabilité  aux  influences 
extérieures  sont  sans  commune  mesure  avec  celles  des  épopées  ;  à  la  diffé- 
rence de  celles-ci  dont  la  trame  contient  des  repères  constants,  ceux-là  (surtout 
les  mythes  d*origine  tribale  et  les  mythes  d'origine  du  chamanisme)  ont 
souvent  peu  en  commun  d'une  région  à  l'autre  ou  d'une  époque  à  Tautre. 
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Au  regard  de  la  dimension  historique,  les  «  modèles  »  que  sont 
les  épopées  pour  les  Bouriates  de  l'Ouest  se  distinguent  non  seule- 
ment de  ces  deux  types  d'«  histoires  »,  mais  aussi  des  épopées  des 
autres  sociétés  mongoles,  qui  ne  s'appellent  pas  ûliger  mais  tuul* 
ou  tuui  et  dont  les  faits  et  les  personnages  sont  tenus  pour  histo- 
riques et  identifiés  avec  certaines  réalités.  Certes,  comme  dit  Stein 
à  propos  de  Tépopée  tibétaine  de  Gesar,  «  la  diversité  même  des 
traditions  rend  leur  historicité  suspecte  »  (1959, 143).  n  reste  que, 
là,  dans  les  autres  sociétés  mongoles,  le  sentiment  historique  inves- 
tit r^Kipée  ;  que  celle-ci  respecte  l'événement  dans  son  exactitude 
ou  le  plie  à  ses  impératifs  idéologiques  est  du  présent  point  de  vue 
secondaire;  l'important  est  qu'elle  soit,  là,  disponible  pour  être 
associée  à  une  réalité  vécue  quelconque  —  et  c'est  pourquoi  le 
terme  de  «  modèle  »,  désignant  un  pur  produit  de  la  pensée,  n'est 
plus  approprié.  Sa  disponibilité  à  l'histoire  révèle  un  changement 
de  conception,  qui  va  de  pair  avec  d'autres  changements,  dont 
certains  seront  mentionnés  plus  loin. 

Si  l'épopée  bouriate  prise  dans  son  ensemble  et  ses  héros  parti- 
culiers restent  idéaux,  en  dehors  de  l'histoire,  en  revanche  certains 
aspects  de  la  réalité  sont  perçus  à  travers  des  situations  épiques. 
Ainsi  le  nom  désignant  l'ennemi  du  héros,  mangad,  a  servi  à 
qualifier  ceux  en  qui  le  peuple  bouriate  voyait  ses  ennemis  4. 
Cependant  ces  assimilations  ne  signifient  pas  que  les  ennemis  du 
héros  soient  des  représentations  des  ennemis  historiques  des 
Bouriates,  mais  plutôt  que  ces  derniers  sont  à  traiter  connue  le 
héros  traite  ses  ennemis. 

Et  si  les  «  modèles  »  ne  sont  pas  des  souvenirs 
mort^ulutteMr       exemplaires,  ils  ne  sont  pas  non  plus  des  suites  de 
règles,  de  maximes  et  de  préceptes.  Certains 
clichés  d'allure  morale,  didactique,  viennent  bien  de  temps  à  autre 
ponctuer  les  faits  et  gestes  du  héros,  tels  que  : 

EnxBSxeniarixo  lanboSnadaa    L'homme  viril  dmt  se  fixer  nn  bot 
zorihoiidoo  xQrexe  Un  bttfna  laa.    et  aneindre  le  but  fixé. 


Mais  ils  sont  rares,  voire  absents  des  versions  de  certains  bardes,  et 
surtout  ne  figurent  qu'à  titre  de  commentaires  {cf.  Geser  exirit- 
bulagat  4762-4763,  Nonantain  7255-7256,  Costaud-le-Noir  1879- 
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1880,  etc.)-  L'analyse  montrera  secondaire  l'exemplarité  comporte- 
mentale du  héros.  Le  «  modèle  »  est  avant  tout,  quant  à  ce  qu'il  dit 
en  clair,  une  histoire  (au  sens  événementiel,  anecdotique)  que  l'on 
raconte;  c'est  à  cette  histoire  que  l'auditoire  est  sensible,  c'est  sur 
son  déroulement  exact  qu'il  se  dit  exigeant,  même  si,  paradoxe 
révélateur  du  caractère  rituel  de  l'épopée,  il  est  d'ordinaire  inca- 
pable d'en  donner  un  résumé  fidèle  et  accepte,  de  fait,  bien  des 
modifications.  Ce  que  retient  de  l'épopée  la  mémoire  populaire,  ce 
ne  sont  pas  des  passages  moralisateurs  d^allure  proverbiale,  mais 
des  expressions  poétiques  qui  évoquent  le  monde  héroïque^.  Et  si 
l'épopée  a  une  valeur  éthique  en  commun  avec  le  proveibe,  ce 
n'est  pas  en  tant  que  foimule  ou  série  de  formules  toutes  faites, 
mais  par  l'ensemble  de  son  contenu.  Ainsi,  le  «  modèle  »  épique 
relève  de  l'ordre  du  discours  par  sa  formel  et  de  celui  de  la 
fiction,  de  la  transposition  ou  de  Tabstraction  par  son  contenu. 
Mais  faut-il  se  borner  à  prendre  ce  nom  de  «  modèle  »  comme  une 
simple  façon  de  nommer  l'épopée,  ou  est-on  en  droit  d'y  voir  aussi 
l'interprétation  indigène  de  celle-ci,  c'est-à-dire  d'envisager 
qu'elle  puisse  jouer  effectivement  un  rôle  de  «  modèle  »,  avec  tout 
ce  que  cela  comporte  de  normatif  ? 

C'est  prendre  le  risque  de  tomber  dans  le  La  nécessité  de 
piège  que  peuvent  cacher  des  termes  indigènes.  A  prendre  ce  nom 
les  reprendre  tels  quels,  ne  risque-t-on  pas  de  au  sens  propre 
prendre  pour  réalité  ce  qui  est  représentation,  pour 
signification  ce  qui  est  métaphore?  Les  déductions  tirées  rendent 
sensible  la  nuance  (le  chrétien  qui  chante  «  le  Seigneur  est  mon 
berger  »  se  reconnaît-il  mouton?)  On  sait  le  rôle  du  masque  mis 
sur  les  enjeux  idéologiques,  indispensable  pour  qu'ils  opèrent  —  le 
rôle  du  «  droit  divin  »  qui  légitime  une  monarchie,  celui  de  la 
colère  des  esprits  que  déchaîne  un  inceste  —  qui  rejoint  le  rôle  du 
tabou  en  général.  La  croyance  exige,  pour  entraîner  la  conduite, 
qu*il  soit  fait  référmce  à  autre  chose  que  ce  qui  est  littéralement 
dit  :  que  cette  autre  chose  vienne  à  la  conscience,  le  doute  ou  la 
critique  remplace  l'adhésion,  et  la  conduite,  si  j'ose  dire,  perd  son 
moteur.  Si  l'épopée  doit  être  une  norme,  ne  vaut-il  pas  mieux  que 
cela  ne  soit  pas  su  ?  ou  si  elle  est  vraiment  identifiée  comme  une 
norme,  alors  que  viennent  y  faire  des  héros  que  l'on  sait  inimi- 
tables, des  histoires  que  l'on  sait  invraisemblables? 
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Si  Ton  ne  peut  octroyer  une  fonction  directe  d'exemplarité  à 
l'épopée.  Ton  doit  au  moins  faire  l'hypothèse  qu'elle  en  remplit 
une  indirecte,  ne  serait-ce  que  pour  rendre  compte  de  cette  appella- 
tion de  «  modèle  »  et  de  l'idée  bouriate  qui  s'attache  à  ce  terme. 
On  admettra  donc  que  l'épopée  présente,  à  un  titre  ou  à  un  autre, 
une  norme,  et  on  cherchera  laquelle.  Et  c'est  finalement  en  elle  que 
l'on  trouvera  tendu  le  piège  du  décalage  idéologique  :  la  norme 
exprimée  par  l'histoire  épique  ne  sera  pas  celle  qu'intéiesse  son 
exécution  rituelle. 

Auparevant,  suigisseiit  d'autres  problèmes  :  celui  posé  par  le 
paradoxe  apparent  entre  exemplarité  et  héroïsme,  lequel  est  excep- 
tionnel par  définition;  celui  posé  par  la  coexistence  d'une  pluralité 
de  «  modèles  »,  qui  semble  mettre  en  cause  la  possibilité  même 
d'un  rôle  normatif;  celui  enfm,  mais  qui  n'apparaîtra  vraiment 
qu'en  mettant  en  regard  le  rôle  prêté  à  l'épopée  et  le  type  d'histoire 
qu'elle  raconte,  du  niveau  où  situer  l'exemplarité  postulée. 
Problèmes  à  déblayer  avant  d'en  venir  aux  règles  de  la  bonne 
exécution  et  au  contenu  véhiculé,  parce  qu'ils  font  un  obstacle  de 
principe  à  l'acceptation  de  l'épopée  comme  «  modèle  »  ;  faute  de 
ce  détour,  peut-être  un  peu  abstrait,  l'exposé  serait  privé  de  l'éclai- 
rage que  donne  l'idée  que  l'épopée  introduit  un  univers  de  règles 
—  éclairage  qui,  créant  un  lien  entre  exécution,  portée  et  évolution 
de  répopée,  donnera  au  nom  de  modèle  sa  première  justification. 

De  prime  abord  en  effet,  deux  idées  paraissent 
La  notion  de        s'exclure,  celle  de  héros,  être  d'exception,  et  celle 

modèle  idéal.  ^  modèle,  fait  pour  être  imité.  Mais  l'on  sait  que 
exemplaire  ,  ,        ,       . ,        ,.  ^  ^ 

etiiJmitabk  ^         valeurs  idéales  qu  mcament,  partout, 

les  héros  épiques,  et  que  mettre  ces  valeurs  en 

œuvre  n'implique  nullement  de  les  imiter;  cela  signifie  s'inspirer 

d'elles,  et  encore  de  façon  plus  souvent  transposée  que  directe.  Le 

merveilleux  qui  entoure  le  comportement  héroïque  l'interdirait 

d'ailleurs,  renvoyant  d'emblée  dans  l'irréel  le  héros  et  ses  exploits. 

Ainsi  le  «  modèle  »  n'est-il  pas  un  modèle  réaliste,  mais  idéal,  et 

ainsi  le  héros  se  trouve-t-il  être  à  la  fois  exemplaire  et  inimitable. 

¥  C'est  là  un  premier  pas  vers  l'adoption  de  la  fonction  de  modèle,  et 
plusieun  spécialistes  bouriates  l'ont  firanchi.  Or  ils  l'ont  fait  sans  jamais  se 
r^érer  au  nom  de  l'épopée  (qu'ils  ne  commentent  ni  ne  traduisent  jamais);  la 
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raison  en  est  sans  doute  que  c'est  du  héros,  et  non  de  l'épopée,  qu'ils  font  un 
modèle,  fidèles  en  cela  à  la  spontanéité  bouriate.  A  leurs  yeux,  le  héros 
incarne  l'idéal  collectif,  ses  exploits  dictent  les  normes  de  conduite;  et  le 
bude,  sel<Mi  eux,  n'est  pas  senlement  un  acteur,  mais  aussi,  comme  le  héros, 
un  modèle  à  imiter  (Ulanov  1968.  13.  25.  30;  âarakSinova  1975,  145).  Les 
exemples  qu'ils  en  donnent  regardent  essentiellement  le  courage,  la  détermi- 
nation, soit  les  vertus  morales  qui,  un  peu  partout,  font  l'héroïsme,  indépen- 
damment des  histoires  racontées.  Certes,  les  ressorts  psychologiques  de 
l'exemplarité  demandent  que  les  valeurs  soient  personnifiées  :  s'identifier  à  un 
liéios  est  bien  le  meillenr  moyen  de  s'encourager  à  lespecter  les  valeurs  qu'il 
incame,  de  s'inspirer  de  son  exemple;  et  il  est  probable  que,  dans  la  pensée 
traditionnelle,  le  héros  et  l'épopée  se  trouvent  plus  ou  moins  confondus,  et  que 
de  surcroît,  rexempiarité  s'étende  jusqu'à  celui  qui  les  fait  exister,  le  barde. 

Or  c'est  bien  à  l'épopée  elle-même  et  non  au  héros  que 
s'applique  le  nom  de  modèle.  La  nuance  importe,  même  si  le  héros 
est  nécessaire  pour  incarner  le  modèle,  ou  si  Ton  veut,  même  si  le 
modèle  ne  peut  être  conçu  et  gardé  en  mémoire  que  porté  par  le 
héros.  Pour  être  exemplaires,  ses  qualités,  faits  et  gestes  ne  suf- 
fisent pas  à  faire  de  Tépopée  un  modèle  ;  et  Vm  découvriia  chez 
l'ennemi  des  vertus  martiales  égales  à  celles  du  héros,  ainsi  que 
des  actes  semblables,  blâmés  s'ils  viennent  du  premier,  glorifiés 
s'ils  viennent  du  second.  C'c^i  donc  bien  ailleurs  que  dans  les 
conduites  héroïques  que  doit  résider  le  rôle  de  modèle  dévolu  à 
répopée  —  et  ce  rôle  sera  donc  resté  largement  inconscient,  recou- 
vert par  une  morale  secondaire  7. 

Les  Bouriates  connaissent  quantité  de  héros  Pluralité 
qui  ont  des  aventures  similaires,  et  inversement  de  héros, 

attribuent  des  histoires  différentes  à  un  même  pîuraiiU 
héros.  Que  plusieurs  héros  soient  appelés  à  servir  de  modèles 
un  même  idéal  ne  pose  pas  de  difficulté  à  la 
notion  de  modèle.  En  revanche,  qu'une  société  se  donne  plusieurs 
modèles  risque  de  mettre  en  question  la  valeur  idéale  et  le  rôle 
exemplaire  de  chacun,  et  de  là  leur  nature  même  de  modèles. 

V  La  liste  établie  par  N  O  ^arak<!Sinova  (1968,  150-152)  comporte  cent 
soixante-dix  noms,  toute  cpopée  étant  dénommée  d'après  son  héros.  Ce  chiffre 
élevé  est  toutefois  trompeur.  D'abord  parce  que  certains  de  ces  noms,  comme 
celui  de  Sono  baatar,  Loup-le-Paladin,  sont  ceux  de  perMuuiages  historiques  ; 
qu'ils  soient  glorifiés  à  la  manière  des  héros,  qu'ils  aient  inspiré  des  chants  au 
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Style  quasi  épique,  n'autorise  pas  à  assimiler  leurs  hautes  figures  à  celles  de 
héros,  ni  leurs  éloges  à  des  épopées.  Ensuite,  parce  que  la  liste  donne  une 
place  éfale  aux  noms  eiix*mêmes  et  aux  variantes  d*un  mfime  nom  (létnltant, 
par  exemple,  de  l'adjonction  d'une  épidièie  comme  dans  Ajduuraj  Mergen^  et 
Arhan  tahan  nahataj  Ajduuraj  Mergen,  soit  Terrible-l'Habile,  et  Terrible- 
rHabile-âgé-de-quinze-ans).  Néanmoins,  il  est  difficile  de  prétendre  qu'à  un 
même  héros  corresponde  nécessairement  un  même  contenu  épique;  si  tel 
semble  bien  être  le  cas  pour  Terrible-rHabile,  semblable  à  lui-même  d'une 
variante  à  raotie,  il  n*en  est  pas  ainsi  pour  le  héros  Geser,  dont  rimage  varie 
de  façon  significative  avec  les  venions.  On  ama  maintes  occasions  de  s'attar- 
der sur  ce  héros,  qui  offre  une  ample  matière  tant  à  la  comparaison  entre 
sociétés  qu'à  la  réflexion  sur  les  changements  au  sein  d'une  société  :  il  se 
singularise  au-dessus  de  tous  les  autres  héros,  ou  même  parfois  s'impose  en 
seul  héros,  comme  au  nbet  d*où  U  est  originaiie.  On  se  permettra  pourtant 
tout  de  suite  une  remarque  :  il  ne  fait  pas  de  doute  que  la  place  et  la  fonction 
de  modèle  ne  sont  pas  les  mêmes  lorsque  plusieurs  héros,  similaires,  coexis- 
tent, ou  lorsqu'un  seul  héros  varie.  Enfin,  ni  l'une  ni  l'autre  pluralité  ne 
résulte  de  l'énumération,  qui  pourrait  masquer  une  situation  où  les  contours  de 
chaque  type  de  modèle  c6&icidendent  exactement  avec  ceux  d'un  groupe 
ethnique,  social  ou  régionaL  Plusirars  héros,  plusieurs  ^pes  d'épopées 
coexistent  an  sein  d'un  mime  milieu,  dans  le  r^>erû>ire  d'un  mftme  barde. 

Ceci  peut  porter  atteinte  à  la  notion  de  modèle  comme  norme 
idéale  :  comment  s'en  donnerait-on  simultanément  plusieurs? 
Aussi  importe-t-il  de  préciser  la  nature  des  idéaux  portés  par 
l'épopée,  et  de  s'interroger  sur  ce  qui  est  attendu  de  son  exécution. 

n  faut  ici  anticiper  siv  l'analyse.  Les  idéaux  que 
d"idéolo"ie  ^  textes  épiques  préconisent  explicitement 
'  ^  ^^'^  semblent  sans  rapport  direct  ni  avec  les  pratiques 
effectives  —  ce  qui  n'est  guère  surprenant  —  ni  avec  les  circons- 
tances qui  motivent  l'exécution  de  l'épopée  —  ce  qui  l'est  peut- 
être  davantage.  Un  rapport  symbolique  pourra  cependant  être  établi 
avec  les  unes  et  les  autres,  faisant  intervenir  l'ensemble  des  repré- 
sentations. Les  variations  de  contenu  et  de  fonction  pourront  être 
mises  en  relation  avec  la  diversité  interne  au  peuple  bouriate  ou 
avec  son  histoire  :  si  plusieurs  épopées,  donc  plusieurs  modèles, 
coexistent  dans  la  plupart  des  régions,  des  aires  d'extension  se 
laissent  définir  et  des  variantes  localiser.  Or  si  l'épopée  varie,  c'est 
que  les  idéaux  bougent  avec  la  société.  Mais  alors,  par  cette  capa- 
cité de  varier,  elle  se  montre  susceptible  de  déborder  la  simple 
tftche  de  porter  des  idéaux  donnés,  pour  jouer  dans  l'abstrait  un 

162 


wuj.yiighted  rnaterial 


L'ÉPOPÉE  PRISE  AU  MOT 

rôle  de  véhicule  d'idéologie,  de  passer  du  rôle  de  support  d*une 
norme  précise  à  celui  de  support  du  principe  même  de  norme. 
Autrement  dit,  si  les  histoires  de  héros  changent,  c'est  que  change 
la  nonne,  non  le  caractère  normatif  de  l'épopée.  Il  restera  à  définir 
jusqu'à  quel  point  celle-ci  peut  être  modèle  en  soi,  indifférente  à 
son  propre  contenu.  Il  apparaîtra  que  Tune  des  conditions  de  ce 
rôle  est  le  caractère  rituel  de  l'exécution  épique  —  ce  qui  mettra  en 
lumière  le  lien  qu'a  la  ritualisation  elle-même  avec  l'idée  de 
norme.  En  même  temps  percera  l'une  des  raisons,  peut-être  la 
raison  fondamentale  de  ne  pas  écrire  l'épopée  :  alors  que  la  rituali- 
sation se  borne  à  fîxer  le  rôle  de  Tépopée,  récriture  en  fixerait  le 
contenu  ;  la  possibilité  de  varier  ne  porterait  plus  dès  lors  que  sur 
Texégèse  de  la  norme,  non  sur  la  norme  même. 

1?  Ce  rôle  idéologique  est  particulièrement  illustré  par  le  sort,  déjà  évoqué 
plus  haut,  réserve  par  les  autorités  soviétiques  (perplexes  devant  le  constat  des 
réveils  religieux  et  nationaux  à  l'issue  de  la  Seconde  Guerre  mondiale),  aux 
épopées  des  peuples  tmco-mongols,  notanunent  à  celle  de  Oeser  en  Bouriatie 
et  à  celle  de  Manas  en  Kirghizie,  porteuses  Tune  de  pan-mongolisme,  Taucre 
de  pan-touranisme.  L'épopée  de  Geser  fut  condamnée  en  1948-1949,  ses 
éditions  retirées  des  bibliothèques  et  des  librairies,  ses  chercheurs  sanctionnés, 
voire  écartés  des  sphères  académiques.  La  conférence  de  réhabilitation,  tenue 
à  Oahm-Oadé  en  1953  (O  xorotere...  1953).  rejeta  réiiquetle  d*«  bitKriie 
aristocfBtique  »  qui  avait  fait  incriminer  l'épopée  et  opta  pour  son  caractère  de 
création  populaire,  où  se  laisserait  même  entrevoir  une  attitude  de  «  lutte  de 
classes  ».  La  décennie  suivante  a  vu  une  floraison  de  publications,  qui  ne  s'est 
pas  tarie  aujourd'hui.  Ce  destin  fluctuant  témoigne  de  la  force  de  cette 
épopée;  que  celle-ci  garde  une  pertinence  aussi  vive,  à  travers  la  variété  des 
modes  de  vie  et  de  pensée  qu'elle  évoque  et  malgré  leur  désuétude  générale, 
illustre  la  distance  possible  entre  la  fonction  de  support  d'un  idéal  donné  et 
celle  de  véhicule  idéologique  en  soi.  L'histoire  de  l'épopée  de  Geser  chez  les 
Bouriates,  depuis  l'adoption  du  héros  tibétain  Gesar  et  sa  réappropriation 
jusqu'à  sa  promotion  contemporaine  à  la  dimension  nationale,  se  présente 
comme  une  exploitation  particolitanent  poussée  et  éclairante  des  virtualités 
du  modèle  épique. 

Certes  révolution  de  cette  épopée  trahit  un  certain  éclatement 
du  genre,  mai.s  cet  éclatement  semble  être  Tune  des  conditions  de 
sa  survie.  Que  reste-t-il  en  effet  de  l'épopée  dans  ce  rôle  dévolu  au 
personnage  de  Geser  de  servir  le  nationalisme  culturel  qui  se  déve- 
loppe dans  r après-guerre  ?  Ce  passage  du  modèle  à  l'emblème 
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aura  entraîné  celui  de  l'épopée  au  héros  :  l'important  alors,  ce  n'est 
plus  l'épopée,  mais  le  héros,  et  ce  héros  particulier,  qui  pourtant 
est  un  héros  emprunté.  On  reviendra  sur  ces  divers  points.  Ainsi  se 
comprend  mieux  la  nature  de  la  fonction  mythique  remplie  par 
l'épopée  :  elle  se  distingue  du  mythe  proprement  dit  comme  une 
tbteie  de  ViàéàX  te  difttegiie  des  leçons  de  sa  mise  en  pratique.  La 
différence  de  oontemi  se  précise  :  Tépopée  parle  des  idéaux,  les 
mydies  explorent  les  méprises,  les  échiecs  et  les  détournements  de 
ces  idéaux,  comme  s'ils  venaient  corrigo*  les  modèles  à  l'épreuve 
des  faits. 

Alors  Texécution  de  l'^iopée  sert-elle  l'idéal  véhiculé  par  son 
discours  ?  On  va  voir  qu'elle  offire  un  sens  à  la  notion  de  modèle 
par  plusieurs  de  ses  aspects,  notamment  par  son  caractère  rituel. 
Car  d'une  manière  générale  la  ritualisation  sert  la  fonction  norma- 

tivc  ;  elle  fera  de  l'épopée,  d'abord,  un  modèle  formel. 

L'idée  de  rite  se  définit  par  celle  de  règle,  disent 
nos  dictionnaires.  Evidence  oubliée  ou  occultée 

êtfiUlCtiOH 

n&rmative  conceptions  exotiques  du  rite,  elle  resurgit 

ici  à  propos,  pour  permettre  de  montrer  comment 
rexécution  de  l'épopée  est  en  harmonie  avec  son  rôle  normatif 
de  modèle. 

Panni  les  sociétés  dites  traditionnelles,  il  en  est  qui  n'ont  pas 
de  nom  pour  «  rite  »,  et  il  en  est  beaucoup  qui  lui  donnent  des  noms 

signifiant  «  action  »,  «  activité  »,  «  travail  »,  et  même  «  transfor- 
mation »,  lesquels  sens  ont  infléchi,  à  juste  titre  d'ailleurs,  la 
réflexion  anthropologique  sur  le  rituel,  rappelant  une  autre  évi- 
dence :  un  rituel  vise  bel  et  bien  à  accomplir  une  action.  Mais  il  ne 
s'ensuit  pas  que  doive  être  relégué  son  caractère  de  règle,  d'autant 
que  tout  rite  comporte  un  aspect  réglementé,  conventionnel,  si 
réduit  soit-il.  D'abord,  c'est  bien  par  une  certaine  formalisation 
qu'un  acte,  une  parole,  une  situation  se  signalent  comme  rituels. 
Ensuite,  c'est  de  son  fondement  traditionnel  que  le  rite  tire  son 
efficacité,  c'est-à-dire  en  tant  qu'héritage  reçu  (les  mêmes  sociétés 
disent  souvent  «  activité  des  ancêtres  »,  «  activité  des  dieux  »)  ce 
qui  suppose  une  part  délibérément  répétitive,  réglée,  convention- 
nelle, dans  son  déroulement. 

Le  rite  relève  moins  de  la  notion  de  tradition  perçue  comme 
transmission  de  longue  durée  (il  est  des  rites  que  l'on  sait  récents 
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et  que  Ton  respecte)  que  de  celle  de  tradition  intériorisée  comme 
manière  de  penser,  de  vivre,  de  faire  (ou  même  directement  de 
celle  de  manière  légitime  de  penser  et  de  faire)  que  l'on  met  en 
œuvre  sans  en  avoir  conscience  et  surtout  sans  songer  à  la  remettre 
en  cause.  C'est  à  ce  litre  qu'un  rite  peut  être  accompli  comme  il 
l'est  souvent,  sans  référence  à  une  raison  d'être,  sans  discussion, 
avec  l'automatisme  et  l'apparente  déperdition  de  sens  qui  s'en- 
suivent; il  paraît  même  d'autant  plus  intangible  qu'il  est  plus 
madiiiial.  La  forme  rituelle  apparaît  donc  comme  la  plus  efficace 
pour  une  fègle  à  respecter  absolument,  puisque  par  principe  elle  en 
évite  la  remise  en  cause.  Et  c'est  justement  ce  qu'un  rite  a  d'une 
règle  qui  va  de  soi,  qui  lui  donne  à  la  fois  sa  dimension  symbolique 
(il  est  forcément  la  règle  de  quelque  chose  qui  n*est  pas  réductible 
à  lui-même)  et  son  efficacité  (il  met  sans  faute  la  règle  en  œuvre, 
l'échec  possible  d'un  rite  aléatoire  étant  imputé  à  l'exécutant,  à  la 
circonstance,  à  une  influence  néfaste,  etc.,  non  à  son  principe). 
Ainsi  le  rite  reste  pour  ceux  qui  l'accomplissent  une  forme  à 
respecter  pour  elle-même,  sans  autre  justification  immédiate  que 
celle  d'être  réalisée  au  nom  d'une  tradition  ou  d'une  norme.  Cette 
compréhension  de  la  fonction  rituelle  rejoint  celle  proposée  par 
J.  Pitt-Rivers,  au  terme  de  son  analyse  du  rituel  de  la  navigation 
aérienne  (1985). 

Si  tout  rite  cache  une  règle  à  rendre  absolue,  alors  l'absence  de 
sens  dont  on  l'accuse  se  justifie  :  elle  dérive  peut-être  de  l'occulta- 
tion  de  la  règle  véhiculée,  due  à  la  nécessité  qu'il  n'y  soit  pas 
touché,  à  cette  règle  (sinon  à  cette  règle  elle-même,  du  moins  à  son 
caractère  de  règle),  façon  de  la  mettre  entre  parenthèses  pour  la 
rendre  inviolable  ;  elle  est  en  somme  une  condition  de  l'efficacité 
du  rite  et  de  son  observance  plus  qu'elle  n'en  est  l'effet.  Mais  cette 
occultation  ne  veut  pas  dire  qu'un  rite  soit  vide  de  sens  pour  ceux 
qui  l'accomplissent  —  il  est  même  souvent  réinvesti  d'une  multi- 
plicité de  sens,  qui  semblent  d'ailleurs  plus  le  justifier  que 
l'expliquer». 

Il  est  des  auteurs  qui  déplorent  l'attitude  de  leurs  informateurs 
à  l'égard  des  textes  mêmes  qu'ils  viennent  de  dicter  :  incapacité  à 
expliquer  ou  pauvreté  du  commentaire,  ou  à  l'inverse  profusion 
d'explications  concurrentes,  plus  ou  moins  obscures.  Ce  sont  là 
semble-t-il  deux  réactions  opposées  à  la  nécessité  d'occulter  la 
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règle  objet  du  rite,  ou  si  l'on  préfère  deux  formes  extrêmes  de 
tribut  payé  à  la  ritoalisation.  A  la  lumière  des  feAts  présentés  dans 
oe  chapitre,  il  est  tentant  de  proposer  que  la  première  forme, 
pauvre,  va  de  pair  avec  rexdnsion  de  la  notation  écrite  (le  contenu 
est  redéfini  par  chaque  nouvelle  exécution  et  donc  perpétuellement 
mouvant),  et  que  la  seconde,  prolixe  et  proche  du  processus 
d'exégèse  déclenché  par  l'écriture,  est  compatible  avec  elle  (les 
contenus  de  tous  les  énoncés  successifs  viemient,  cumulés, 
s'ajouter  à  celui  de  l'écrit  lui-même).  Il  semble  également  qu'à  la 
première  forme  corresponde  un  rituel  de  caractère  collectif  marqué, 
et  à  la  seconde  un  rituel  mettant  face  à  face  un  ou  plusieurs  acteurs 
et  un  public.  La  comparaison  entre  le  barde  exirit-bulagat,  de  tradi- 
tion orale,  et  le  barde  mongol,  de  tradition  à  la  fois  orale  et  écrite, 
en  apportera  une  illustration. 

Ritualisée  par  son  cadre  d'exécution  et  par  la  forme  de  son 
(Bacours,  l'épopée  est  donc  doublement  armée  pour  exercer  la 
fonction  normative  présumée.  Elle  est  en  outre,  de  tous  les  genres 
oraux,  la  plus  ritnaUsée  sous  chacun  de  ces  deux  aspects.  Il  sera 
donc  légitime  non  seulement  d'y  chercher  des  règles  capitales, 
radicales,  mais  aussi  d'envisager  un  rapport  entre  celles  sous- 
jacentes  au  cadre  d'exécution  et  celles  émergeant  de  la  narration,  si 
elles  sont  différentes,  puisque  c'est  ensemble  qu'elles  constituent 
un  modèle.  Et  il  sera  également  légitime  de  considérer  que  les 
changements  survenant  dans  le  récit  au  fil  des  variantes  n'affectent 
pas  le  caractère  de  règle  qu'a  son  contenu  —  qu'ils  ne  sont  pas 
l'effet  de  l'altération  de  règles  antérieures,  mais  plutôt  celui  de 
l'introduction  de  nouvelles  règles,  rendues  par  la  forme  épique 
d'emblée  inviolables. 
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i.Le  bon  moment  de  chanter  l'épopée. 

Ce  bon  moment  est  défini  comme  celui  où  la  constellation  des 
Pléiades  ^  est  visible  dans  le  ciel  au  coucher  du  soleil,  c'est-à-dire 
la  nuit,  de  la  fin  octobre  à  la  mi-mai.  Il  existe  un  interdit  d'exécuter 
de  jour  ou  Tété,  sous  peine  de  déclencher  le  tonnerre  —  gronde- 
ment du  ciel,  tengeri  duugarna  — ,  interdit  si  radical  qu'il  n'est  pas 
transgressé,  et  une  obligation  tout  aussi  radicale  de  le  Uàn  à 
rautomne,  puis  Tbiver,  par  souci,  dit-on,  d*en  renouveler  et 
renforcer  l'efficacité. 

K  La  référence  à  cette  constellation  est  l'écho  d'un  système  calendaire  fondé 
sur  les  mouvements  des  Pléiades,  délimités  à  l'automne  par  leur  phase  d'oppo- 
sition avec  le  soleil  et  de  conjoncdon  avec  la  lune  qui  marque  le  début  de  la 
taiton  froide  (c'est-à-diie  pir  leur  ksver  acnmyque,  lorsqu'dtes  monteiit  à 
rhofizoo  anssitiyt  après  le  coucher  du  soleil),  et  au  pctatemps  par  leur  phase  de 
conjonction  avec  le  soleil,  qui  signale  le  retour  de  la  belle  saison  (c'est-à-dire 
parleur  coucher  héliaque,  lorsqu'elles  disparaissent  peu  après  le  soleil). 

C'est  Louis  Bazin  qui  découvre  l'existence  d'un  tel  «  calendrier  des 
Pléiades  »  chez  les  Turcs  qui  occupaient  jadis  les  territoires  aujourd'hui 
bouriates,  grâce  au  déchif&age  d'une  inscription  turque  du  vm*  siède  trouvée 
sur  rne  d'Orxon.  au  nulieu  du  lac  BaXkal  (Bazin  1974.  711-760).  U  en 
reconstitue  le  mécanisme  astronomique,  montrant  comment  il  «  résout  de 
façon  simple  et  efficace  le  problème  de  la  répartition  des  mois  lunaires  en 
harmonie  avec  Tannée  solaire  des  saisons  »  {ibid.  719).  Il  montre  aussi  com- 
ment cette  «  observation  astronomique  rdativement  précise  »  vient  s'i^out»  à 
un  «  fonds  d'observation  zoologique  »  (notamment  l'accouplement  des  mou- 
tons sauvages,  en  soi  peu  précis  eu  égard  aux  variations  climatiques,  mais 
donnant  son  nom  à  la  lunaison  au  cours  de  laquelle  se  produit  le  lever  des 
Pléiades). 

«  On  saisit  là,  poursuit  cet  auteur,  le  passage  d'un  Le  temps  de 

calendrier  **  naturiste  '*  de  pasteurs-chasseurs  à  un  calen-  r épopée,  du  rut 
drier  piéscientifîque  défini  par  une  astronomie  populaire  €i  de  la  chasse 
empirique,  qui  a  déjà  des  formules  objectives  d'une  préci- 
sion suffisante  pour  une  application  pratique  »,  passage  qui  repose  sur  une 
association  entre  la  période  du  rut  des  ruminants  sauvages  (chevreuil,  cerf, 
mouton  sauvage  argali,  bouquetin,  antil<q)e)  et  celle  de  la  visibilité  des 
Pléiades  {ibid.  747-748).  Dans  les  anciens  noms  mongols  et  dans  les  noms 
bouriates  des  lunaisons,  y  répond,  pour  le  printemps,  raccouplement  des 
oiseaux  migrateurs 
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C'est  un  rythme  naturel  qui  détermine  la  saison  épique,  mettant  celle-ci 
en  rapport  avec  les  ruminants  à  cornes,  notamment  les  cervidés,  et  donc  avec 
la  duiue.  lubU  ce  n'est  pu  là  le  seul  apport  de  la  r^Sceace  aux  Pléiades.  Le 
nom  qu'elles  pofteat  dans  cette  inscription  d*orxoo  et  dans  les  langues 
torques  en  général  est  ûlgâr  ou  ûlkàr,  équivalent  des  formes  mongoles  et 
bouriates  du  nom  de  nos  épopées  Uliger  {ûl'ger.  iilger)  :  formes  qui  doivent 
leurs  différences  aux  modes  de  notation  et  de  translittération.  L.  Bazin  en 
rapporte  l'étymologie  à  la  notion  de  «  coupure,  division  »  et  signale  que  la 
racine  :  «  partager  »  évolue  aujourd'hui  vers  le  sens  de  «  modèle,  exemple, 
patron  »  Or  cette  notiOQ  de  coupure  est  également  à  la  base  du  nom  des 
Pléiades  dans  les  langues  mongoles,  dont  la  forme  bouriate  est  mesed  (ibid. 
724-725). 

Quel  que  soit  le  lien  qui  relie  les  notions  de  partage  ou  coupure 
et  de  modèle,  il  est  clair  que  l'épopée  est,  dans  les  circonstances 
comme  dans  l'objet  de  son  exécution,  associée  à  un  certain  décou- 
page du  temps,  ou  que  la  valeur  exemplaire  de  Tépopée  est  liée  au 
respect  d'un  certain  lythme  saisonnier.  C'est  dans  son  principe 
même  que  la  saison  ^ique  est  appelée  à  coïtacider  avec  celle  de  la 
chasse  aux  cervidés,  du  moins  pour  ce  qui  est  de  leur  commune 
ouverture  i^. 

A  servir  ainsi  d'ancrage  au  discours  que  la  société  se  donne 

pour  modèle,  la  chasse  aux  cervidés  se  trouve  définie  comme 

chasse  par  excellence,  et  érigée  au  rang  de  marqueur  du  temps.  Or 
les  Exirit-Bulagat  se  font  un  devoir  d'exécuter  l'épopée  au  moment 
dit,  alors  qu'ils  ont  aussi  des  troupeaux  et  n'engagent  pas  forcé- 
ment une  battue  à  chaque  exécution.  Il  y  a  donc  dans  le  respect  des 
règles  gouvernant  le  temps  épique  plus  ou  autre  chose  que  la  stricte 
observance  de  la  saison  de  chasse. 
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2.  Les  bonnes  manières. 

D'autres  règles  semblent  tout  aussi  impératives,  sans  avoir 
pour  pendant,  en  cas  d'infraction,  quelque  menace  de  sanction  que 
ce  soit.  Leur  observance  conditionne  l'efficacité  de  l'exécution. 
Certaines  touchent  son  aspect  formel,  c'est-à-dire  la  part  qui 
revient  au  barde,  d'autres  son  aspect  de  rituel  collectif,  la  part  qui 
revient  à  l'assistance. 

L'épopée,  intégralement  versifiée,  est  chantée  Chamaniser 
d'une  voix  très  grave,  avec  une  importance  plus  t^fopée 
marquée  pour  le  facteur  rythmique  que  pour 
l'aspect  mélodique.  Exécuter  l'épopée  se  dit  iU'ger  bôôlexe, 
«  chamaniser  l'épopée  »  —  le  verbe  bôôlexe  est  formé,  à  l'aide 
d'un  suffixe  d'action,  sur  hôô,  «  chamane  ».  Ceci  amorce  une  vaste 
comparaison  tant  entre  épopée  et  chamanisme  qu'entre  héros  et 
chamane.  Il  n'y  a  pas  de  barde  professionnel  chez  les  Exirit- 
Bulagat,  ce  sont  simplement  la  voix  et  le  talent  à  chanter  qui  quali- 
fient pour  exécuter  l'épopée  ;  la  qualification  vaut  aussi  pour 
chanter  des  invocations  chamaniques.  Inversement,  un  chamane 
peut  chanter  l'épopée.  Y  a-t-il  alors  une  frontière  entre  mode  de 
chant  épique  et  mode  de  chant  chamanique  ? 

La  plupart  des  textes  chamaniques  bouriates  Un  mot  des 
publiés  sont  des  chants  versifiés  de  style  proche  modes  de  ekant 
du  style  épique  par  le  rythme  et  la  mélodie,  chamanique 
consistant  en  l'invocation  d'esprits.  Us  partagent 
aussi  avec  l'épopée  la  propriété  d'acte  rituel  fondé  sur  une  parole, 
agissant  dans  le  temps  même  de  l'exécution  :  l'esprit  invoqué  est 
par  là  même  convoqué,  et  supposé  répondre  par  sa  présence  à  cette 
convocation.  Pourtant  ces  chants,  s'ils  ne  doivent  pas  être  chantés 
à  la  légère  —  les  esprits  ne  devant  pas  être  dérangés  pour  rien  — , 
semblent  avoir  été,  d'une  manière  générale,  moins  difficiles  à  noter 
que  l'épopée  ;  du  moins  en  trouve-t-on  déjà  des  textes  dans  les 
bulletins  missionnaires  de  la  fin  du  xix*^  siècle,  et  les  mentions 
d'efforts  pour  en  obtenir,  d'échecs  et  d'interruptions  dans  la  nota- 
tion, sont  plus  rares  ;  surtout,  malgré  d'évidentes  différences  de 
contenu,  ils  ont  quelques  ressemblances  formelles  avec  les  invoca- 
tions syncrétiques  écrites  par  les  Bouriates  eux-mêmes  dans  les 
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régions  lamaïsées  (c/.  p.  48).  La  raison  de  cette  moindre  contrainte 
est  que  les  seuls  chants  chamaniqucs  que  l'on  note,  comme  l'a 
remarqué  Shirokogoroff  (1935,  45,  n.  3),  et  qui  sont  des  chants  de 
louange  et  d'invocation  adressés  à  des  esprits  d'origine  humaine, 
sont  tardifs  et  d'importance  secondaire.  C'est  indirectement  aussi 
ce  que  laisse  entendre  Sandschejew  (1927-1928,  XXVIII,  549),  qui 
dit  à  peu  près  :  «  Si. ce  texte  a  pu  m*être  dicté,  c'est  uniquement 
parce  que  ses  paroles  ii*en  parviennent  pas  tout  droit  aux  oreilles 
des  esprits  qui  y  sont  mentioniiés,  mais  doivent  leur  être  transmises 
par  Tentremise  des  ancêtres  du  chamane,  qui,  eux,  nous  laissent 
tranquilles.  » 

En  réalité  l'essentiel  du  discours  du  chamane  n'est  pas  dans  ce 
type  verbal  d'invocation  qui  s'adresse  à  des  esprits  d'origine 
humaine  ou  humanisés,  mais  d'une  part  dans  un  autre  type  qui 
s'adresse  à  des  esprits  représentant  le  monde  naturel  et  conçus  sous 
forme  animale,  et  qui  est  fondé  sur  l'imitation  de  cris  d'animaux; 
et  d'autre  part  dans  le  récit  que  fait  le  chamane,  à  l'intention  de 
l'assistance,  de  son  «  voyage  »  dans  la  sumature,  avec  ses  haltes  et 
ses  accidents  {cf.  chap.  x  et  xi).  L'adresse  imitative  fait  appel,  entre 
autres,  au  registre  de  voix  spécifique  évoqué  par  le  terme  «  chama- 
niser  ».  Quant  au  r^t.  8*11  est  bien  lui  aussi  en  quelque  manière 
dianté,  ce  n'est  pas  selon  un  mode  formalisé  ni  versifié,  mais  selon 
un  mode  complexe  mêlant  le  chant  et  la  parole  ordinaire,  émaillé 
de  cris  et  d'exclamations.  Quand  bien  même  ces  adresses  et  ces 
récits  seraient  accessibles  à  la  notation,  ils  seraient  de  nature  à  la 
décourager! 

C'est  là  ce  que  donne  à  penser  l'examen  de  la  littérature  rela- 
tive aux  diverses  sociétés  sibériennes.  N'est-il  pas  significatif  en 
effet  de  ce  caractère,  à  la  fois  secondaire  dans  l'action  chamanique 
et  tardif  dans  l'évolution,  des  chants  vocatifs  versifiés,  que  des 
travaux  inspirés  par  la  même  formation  ethnographique  russe, 
attentive  à  la  minutie  des  observations  et  à  la  bonne  connaissance 
des  langues  indigènes,  comportent,  pour  les  Bouriates,  les  Turcs  et 
dans  une  moindre  mesure  les  Toungouses,  une  abondance  relative 
de  notations  de  oe  type  d'invocations  tsn  vers,  et  pour  les  sociétés 
plus  archaïques  une  abondance  relative  de  descriptions  d'objets  et 
de  rituels  où  les  paroles  du  chamane  sont  seuleinent  paraphrasées 
ou  résumées?  La  différence  de  proportion  est  en  tout  cas 
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fiuprenante,  et  ouvre  une  întenogation  sur  un  lien  possible  entre 

invocation  et  versification,  ainsi  que  sur  le  rapport  entre  efficacité 
symbolique  et  nature  ou  degré  de  riiualisation  (si  adresse  imitative 
et  récit  de  voyage  s'inscrivent  bien  dans  un  cadre  rituel,  ils  ne  sont 
pas  par  eux-mêmes  ritualisés). 

Si  ce  caractère  secondaire  des  invocations  chamaniques  versi- 
fiées peut  justifier  de  ne  pas  leur  avoir  demandé  d'introduire  le 
chamanisme,  comment  justifier  l'appel  fait  à  l'épopée  qui,  par  le 
style,  s'apparente  à  elles,  et  doit  donc  elle  aussi  êtie  secondaire  et 
taidive?  n  est  un  fait  que  les  peuples  plus  archaïques  de  la  pleine 
forêt  n'cmt  pas  d'épopées,  mais  seulement  des  récits  héroïques 
beaucoup  plus  brefs,  en  prose,  et  qu'ils  privilégient,  pour  préparer 
la  chasse,  le  récit  d'histoires  drôles  à  la  veillée.  Aux  raisons  de  ce 
choix  avancées  en  commençant  ce  chapitre,  il  faut  maintenant  en 
ajouter  une  autre,  en  situant  l'épopée  par  rapport  au  chamanisme. 
Schématiquement,  l'épopée  «  chamanisée  »  s'exécute  de  la  même 
voix  que  le  chamane  s'adresse  aux  esprits,  et  débute,  ne  serait-ce 
que  pour  un  temps  très  bref  eu  égard  aux  milliers  de  vers  qui 
suivent,  par  une  phrase  mélodique  non  verbale,  imitative  de  sons 
animaux.  Elle  raconte  l'histoire  d'une  quête,  réalisée  grâce  à  un 
long  et  aventureux  voyage  du  héros  que  l'on  sent  intuitivement 
apparenté  à  un  «  voyage  »  de  chamane  dans  la  surnature.  Elle 
assure  donc,  bien  que  de  manière  dil  térente,  les  fonctions  des  deux 
modes  essentiels  de  chant  chamanique,  imitation  animale  et  récit 
de  voyage,  ce  que  ne  font  pas  les  invocations.  Elle  s'avérera 
d'ailleurs  constituer  chez  les  Bouriates  l'équivalent  fonctionnel 
de  rimels  formellement  tout  différents  —  consistant  par  exemple 
en  la  représentation  quasi  théâtrale  d'une  chasse  à  un  animal 
imaginaire  —  pratiqués  chez  les  sociétés  du  cœur  de  la  forêt 
((/.  chap.  XI). 

Le  registre  vocal  caractéristique  du  barde,  qui  Unevobc 

fonde  l'expression  «  chamaniser  l'épopée  »,  con- 
siste en  une  voix  de  gorge  extrêmement  grave,  reposant  sur  la 
production  de  bourdon  et  la  vocalisation  de  sons  gutturaux. 
Démarrant  dans  un  bourdon  non  verbal,  le  chant  épique  se  déve- 
loppe ensuite  dans  un  registre  moyen  pour  épouser  les  sons  de  la 
langue,  qui  sont  généralement  distincts  à  l'audition;  chaque  reprise 
nécessite  un  nouvel  ancrage  dans  le  grave. 
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H  Ce  type  de  voix,  exprimant  le  parti  chamanique  général  d'imitation  des 
animaux,  est  mis  en  rapport  direct  avec  le  brame  des  cervidés  et  le  cri  des 
oiseaux  migrateurs  (notamment  le  bourdonnement  de  la  grue)  dont  l'impor- 
tance symbolique  se  lévéleni  considéiable.  n  fonde  l'usage  quasi  général  en 
Sibérie  de  la  guimbarde,  instrument  expressément  chamanique  dans  son  ori- 
gine, car  voué  à  l'appel  des  esprits,  ainsi  que  la  technique  vocale  de  chant  dit 
diphonique,  consistant  en  la  production  d'un  bourdon  accompagnée  d'un  jeu 
de  vocalisation  mélodique  sur  ses  harmoniques,  appelé  aussi  xôôntij,  au  propre 
«  pharynx  »,  de  son  nom  mongol  {cf.  Hamayon  1973,  face  B,  chant  n"  3)  ;  il 
est  sans  douie  plus  développé  dans  la  tépon  de  l^iva,  comme  le  disent 
Mongols  et  Bouriates  eux-mêmes  et  comme  le  prouve  l'enregistrement 
Inédit  I  de  la  Maison  des  cultures  du  monde  (1985,  face  B.  chants  n**  1  &  2). 
Cette  exigence  pour  le  barde  d'une  voix  particulière,  très  grave  et  profonde, 
existe  aussi  chez  les  divers  groupes  mongols  occidentaux  de  Mongolie;  la 
voix  porte  là  le  nom  é*argUt  et  Texécution  se  dit  muT  JutfktXt  littéralement 
«  fondre  l'épopée  »  (elle  est  décrite  par  Dulam  1987). 

Un  mode  La  mélodie  est  peu  développée;  elle  semble  l'être 

moins  en  fonction  d'«  airs  »  préexistants  qu'à 
partir  de  la  longueur  et  de  la  couleur  des  voyelles.  File  est  généra- 
lement constante  pour  tous  les  types  de  personnages  et  d'épisodes 
chez  un  même  barde,  et  légèrement  variable  de  barde  à  barde.  On 
dit  pourtant  parfois  que  le  «  chant  »  duun  (le  son.  l'air)  signale  le 
tour  de  l'aventure,  idylle  ou  combat,  comme  les  bruits  que  fait  le 
chamane  Ion  d'une  séance  signalent  l'esprit  animal  convoqué  et  le 
type  de  service  qu'il  hû  denumde.  Si  la  mélodie  est  soumise  à  des 
clichés,  elle  est  laissée  à  la  liberté  du  barde,  et  jugée  au  résultat  :  sa 
voix  doit  donner  une  réalité  à  ce  qu'évoquent  ses  paroles,  faire 
sentir  l'existence  des  personnages  épiques. 

Le  rythme  en  revanche  est  très  accusé  ;  il  épouse  celui  des  vers, 
que  l'on  dit  devoir  être  de  neuf  pieds,  mais  qui  en  ont  souvent 
moins  ;  des  syllabes  sans  signification  viennent  éventuellement 
combler  les  vides  ;  la  prononciation  des  voyelles  longues  produit 
un  effet  d'accent  qui  sert  de  base  rythmique  (Ulanov  1957,  107). 
La  régularité  du  nombre  de  pieds  cède  le  pas  aux  exigences  de 
l'allitération  i^,  facteur  majeur  de  l'effet  rythmique.  Elle  dérive 
d'un  parti  général  de  parallélisme,  qui  selon  l'idéal  poétique  doit 
être  non  seulement  phonétique,  mais  aussi  syntaxique  et  séman- 
tique ;  sur  ce  plan,  deux  vers  alUtérés  peuvent  aussi  bien  s'opposer 
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(de  façon  complémentaire,  procédé  riche)  que  se  redoubler  (pro- 
cédé pauvre,  mais  pouvant  marquer  une  insistance  particulière). 

W  Si  le  parallélisoie  est  firéquent  en  poésie,  fKMissé  au  plus  haut  point,  il  déter- 
mine le  choix  de  mots  appropriés  par  leurs  sons,  et  infléchit  leur  sens,  d*où 

souvent  celui  des  vers  eux-mêmes.  Limitant  souvent  la  phrase  à  la  dimension 
du  vers,  il  restreint  les  développements  syntaxiques,  et  tend  à  faire  usage  de 
formes  simples,  toujours  les  mêmes,  donnant  au  texte  un  aspect  monotone. 
Comme  pow  compenser  cette  perte  de  diversité  dans  l'ageiicement  des  mots  et 
des  phrases,  les  rapprodiements  sonores  peuvent  avoir  des  effets  créatifs  inat- 
tendus :  mots  inventés  qui  tirent  leur  sens  du  mot  mis  en  parallèle,  mots  adap- 
tés  qui  prennent  une  coloration  nouvelle,  comparaisons  inédites,  abstractions 
résultant  de  la  juxtaposition  de  contraires,  etc. 

Ainsi,  dans  l'effet  rythmique,  les  similitudes  sonores  contrebalancent 
rirrégalarité  des  pieds.  A  cette  iirégularité,  le  barde  ajoute  d'ailleurs,  accélé- 
rant ou  ralentissant  Talluie,  étirant  ou  escamotant  les  syllabes,  dans  Tintention 
de  mieux  s'adapter  au  contenu,  de  mieux  faire  ressentir  les  péripéties 
héroïques  (Ulanov  1968,  65  ,  SarakSinova  1959,  218).  Sans  rythme,  il  n'y 
aurait  pas  épopée  ;  mais  sans  véritable  chant  —  plutôt  sans  effets  vocaux  —  le 
rythme  seul  serait  peu  apprécié  (Xangalov  1938-1960,  II,  320).  Baldaev 
(1961,  passim),  notant  que  certains  des  derniers  grands  bardes  du  xx«  siècle  ne 
font  plus  que  psalmodier,  se  fait  Técho  du  sentiment  actud,  général  chez  les 
Bouriatcs,  de  dégénérescence  de  leur  art  épique.  C'est  en  tout  cas  ce  chant 
grave  rythmé  d'un  texte  versifié  qui  est  Tindice  de  la  ritualisation  et  à  ce  titre 
conditionne  l'efficacité  de  l'épopée.  Quelques  vers  épiques  bien  cadencés, 
disent  les  informateurs  d'aujourd'hui,  et  l'épopée  est  là,  déclenchant  en  eux 
les  sentiments  héroïques,  leur  insufflant  l'ardeur  du  courage,  l'élan  de  la 
détermination  ;  entendre  raconter,  du  simple  ton  de  la  parole  iiïlij^er  xelcxc, 
<<  dire  répopée  »).  ne  saurait  tout  au  plus  que  les  divertir.  Le  simple  récit  en 
prose  du  contenu  de  l'épopée  est  tenu  pour  anodin  et  ne  rencontre  guère 
d'interdit;  mais  les  bardes  y  répugnent,  y  voyant  une  trahison  de  l'épopée.  Ce 
contenu  se  retrouve,  mais  découpé  en  fragments,  dans  certains  contes  dits 
ontaxo  (terme  dérivé  de  onoxo  :  «  viser  juste,  tomber  au  but,  deviner  pile  »)  ;  il 
y  est  dépouillé,  par  l'absence  de  toute  versification  et  de  tout  parallélisme,  de 
sa  dimension  épique  et,  par  là,  de  son  efficacité  rituelle;  dans  ce  genre,  les 
récits  d'origine  épique  côtoient  divers  autres  récits  de  fiction,  dont  beaucoup 
mettent  en  scène  des  animaux.  En  scnnme  Tépopée  devient  conte  lorsqu'elle 
perd  sa  fonction,  constate  un  autt^ur  bouriate  (Barannikova  1978, 14). 

Ainsi  la  versification  participe-t-elle,  en  tant  que  règle  imposée 
au  langage,  au  caractère  rituel  de  l'exécution  de  l'épopée,  et  ce  à 
titre  fondamental  puisque  dite  en  prose,  Thistoiie  épique  perd  son 
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rôle  et  son  nom  de  modèle  ;  norme  formelle  et  efficacité  rituelle  se 
rejoignent.  Il  est  révélateur  que  la  versification  suffise  à  ritualiser 
la  parole  épique,  alors  que  sa  notation  est  interdite,  comme  si  elle 
constituait  un  type  de  formalisation  du  matériau  verbal  exclusif  de 
l'écriture  —  d'autant  que  le  contenu  du  texte  versifié,  jugé  à  l'effet 
produit,  est,  lui,  laissé  relativement  libre. 

Le  mode  archaïque  d 'exécution  épique  ne  com- 

porte  pas  d'accompagnement  musical.  L*usage 
d*un  instnunent  —  la  vièle  xuur  aux  cordes  en  crin  de  cheval  — 
apparaît  vers  la  fin  du  xix«  siècle  chez  quelques  bardes  exirit- 
bulagat;  l'instrument  aide  alors  au  démairage  du  chant  épique, 
puis  est  délaissé  (Baldaev  1961  a,  28-55)  ;  cette  ébauche  d'accom- 
pagnement est  le  fruit  d'un  emprunt  aux  groupes  mongols  ou 
mongolisés  établis  en  Cisba'ilcalie,  qui  font  au  contraire  obligation 
à  leurs  bardes  de  s'accompagner  à  la  vièle  ou  au  luth.  Originelle- 
ment, pour  les  Bouriates,  le  barde  ne  fait  que  chanter  ;  contrai- 
rement au  chamane,  il  ne  gesticule  ni  ne  danse,  ni  même  ne  mime; 
il  est  à  demi-étendu,  appuyé  sur  son  coude;  il  a  les  yeux  mi-clos, 
ou  clos  ;  et  il  peut  même  lui  arriver  de  somnoler  une  fois  son 
chant  bien  lancé,  conmie  à  l'un  des  bardes  rencontrés  par  Dulam 
dans  le  nord-ouest  de  la  Mongolie  (Dulam  1987).  L'important  est 
qu'il  mène  l'épopée  entamée  jusqu'à  son  terme  ;  et  à  ceci,  toute 
l'assistance  l'aide.' 

La  ritualisation  et  l'efficacité  de  l'épopée 
Le  rôle  de  tiennent,  de  façon  tout  aussi  contraignante  et  plus 

'  *"naKmt'^  nuuiifestc  encore,  à  la  présence  —  présence  moti- 

untrSvoir  c^'g®*"*'^  et  aidante  à  la  fois  —  de  l'assis- 

cottee^»  tance.  La  participation  de  celle-ci  est  même  la 

plus  stable  et  impérieuse  des  règles  qui  font 
l'épopée,  la  condition  principale  de  son  efficacité  rituelle;  c'est  en 
elle  que  Ulanov  voit  la  première  caractéristique  du  genre;  elle  en 
est  aussi  la  garante  :  c'est  elle  qui  valide  l'épopée.  La  collectivité 
ne  se  contente  pas  de  susciter  l'exécution;  elle  doit  mettre  son 
barde  dans  la  disposition  appropriée,  le  soutenir  tout  au  long, 
l'encourager  par  son  attitude  attentive,  le  relancer  sans  cesse  afin 
qu'il  parvienne  au  bout  de  son  récit;  elle  ponctue  le  chant  de 
couplets  seg  daralga,  psalmodiés  en  chœur  (Ulanov  1968,  6; 
1970, 67)  : 
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Zorihon  zorihon  f;azaria  daa  Vers  le  lieu  qu'il  s'est  fixé,  fixé, 

zoîtoj  zajaataj  du^Èaldahaj !  puisse-t-il  trotter  avec  son  destin  fortuné! 

Zolxon  zajaan  xojor  geeSee  Son  destin  fortuné, 

Qteg  deeree  texerû&lhejl!  puisse-t-U  le  ramener  à  ton  campement! 

(Omr«nrit-te]«sat.  1084-1087:  XomoBOv  1961). 

Ûnegenej,  ûnegenejxurdajndaa      ht  renard,  le  renard,  dans  sa  rapidité, 

ûldeie  jaaia  xiisexe  aahaj!  comment  le  poursuivre  pour  le  rattraper! 

Uligerej,  ùligercj  majndaa  L'cpopcc,  l'épopée,  dans  sa  longueur, 

xeleie,  xuunie  xiisexe  jaalajdaa  !      comment  la  dire  pour  l'achever  ! 

(Alamzt  Mergen.  Tueur  1  Habile.  2539-2562;  Zamcarano  1914). 

Auparavant,  pour  donner  le  départ  à  son  barde,  Tassistance  lui 
a  chanté  une  invite  ugtalga  («  rencontre  »);  à  la  fin,  elle  lui  chan- 
tera le  couplet  de  «  raccompagnement  »  Sdeielge  (Sarak&mova 
1959, 218;  Ulanov  1968, 9-11).  D*un  bout  à  Tautre,  elle  se  montre 
tout  à  la  fois  exigeante  envers  son  barde  et  prête  à  pallier  ses  trous 
de  mémoire  ou  son  défaut  d'inspiration  par  des  couplets  de  relance, 
sensible  à  sa  capacité  d'innover  et  vigilante  quant  à  son  respect 
de  l'histoire  du  héros.  Elle  partage  avec  lui  la  responsabilité  de 
l'exécution,  qui  doit  à  tout  prix  être  menée  à  son  ternie.  Chanter 
l'épopée  est  une  affaire  collective  qui,  pour  tous,  barde  et  assis- 
tance, relève  du  devoir  et  non  du  divertissement  ;  il  en  est  de  même 
de  diverses  danses  —  celles  «  du  grand  tétras  »,  «  de  Tours  »,  toutes 
celles  qualifiées  de  jeexer  —  que  plusieurs  auteurs  bouriates 
situent  pour  cette  raison  en  continuité  avec  l'exécution  de 
l'épopée.  Pour  eux,  c'est  ce  caractère  de  «  devoir  collectif  » 
qui  explique  pourquoi  le  barde  n'est  pas  et  ne  doit  pas  être 
rétribué  (Ulanov  1968,  7,  14-15,  31  ;  Seixunaev  1973,  17.18,  37). 

Bien  pâle  en  effet  paraît  le  barde  algérien 
(terme  foimé  par  l'adjonction  d'un  suffixe  d'agent  '^^^^ 
directement  sur  le  nom  de  l'épopée);  pour  ainsi  exiru-buiagat 
dire  créé  par  son  auditoire  et  limité  par  lui  dans 
ses  innovations,  il  n'est  reconnu  tel  que  dans  le  temps  de  l'exécu- 
tion (Ulanov  1968,  19).  Sollicité  un  soir  pour  le  talent  de  chanteur 
qu'il  paraît  avoir,  il  sera  délaissé  dès  le  lendemain  s*il  déçoit.  Nul 
rituel  ne  l'investit;  seule  la  pratique  et  le  succès  peuvent  l'imposer 
comme  tel;  il  lui  est  surtout  demandé  de  faire  corps  avec  l'assis- 
tance, dont  il  ne  doit  être  que  l'émanation;  le  prestige  lui  est 
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compté.  Il  n'est  qu'un  membre  d'une  communauté  qui  le  suscite  et 
le  soutient  pour  remplir  une  mission  d'intérêt  collectif.  Aussi  la 
position  et  la  fonction  de  barde  sont-elles  très  souples.  Quoique 
l'accès  y  soit  favorisé  par  la  présence  d'un  parent  barde,  elles  ne 
sont  pas  héréditaires  Aussi  ne  doit-on  pas  s'étonner  de  l'absence 
d'une  dimension  clanique  dans  la  tradition  épique  ;  il  n'y  a  rien  qui 
trahisse  une  quelconque  «  propriété  »  clanique  sur  une  épopée  ni 
sur  une  version  de  oeUe-ci,  ni  sur  une  exécution,  ni  même  sur 
l'activité  d'un  barde  A  l'image  de  la  fonction,  la  fonnation  de 
baide  est  aussi  des  pins  souples  :  chacun  qui  dqmis  toujours  a 
entendu  l'épopée  peut  s'essayer  à  la  chanter  à  son  tour  >\  La  tradi- 
tion et  les  souvenirs  personnels  des  bardes  {cf.  les  biographies 
rapportées  par  Baldaev  1961,  14-17,  28-55,  et  âerxunaev  1973) 
s'accordent  à  enraciner  dans  l'enfance  la  mémorisation  de 
l'épopée.  Couchés  pour  la  nuit,  les  enfants  écoutent  ;  certains 
retiendront.  En  règle  générale,  ce  sont  des  vieillards  qui  chantent 
(Ulanov  1968,  8);  la  tradition  orale  passe  des  grands-parents  aux 
petits-enfants  (Baldaev  1970,  26-27).  Les  petites  filles  ne  pourront 
que  savoir  l'épopée,  à  la  rigueur  la  raconter  pour  la  transmettre  à 
leur  tour,  mais  non  l'exécuter  rituellement,  non  la  «  chamaniser  » 
pour  la  collectivité  à  la  veille  de  la  chasse  aux  cervidés. 

A  ce  barde  effacé  des  groupes  exirit-bulagat 
du^!^^"^^       restés  en  partie  chasseurs  s'oppose  celui  des 

f.f'l^^,  milieux  pastoraux  sensibles  à  l'mfluence 
mUieu  pastoral  *        .    .  ^  t      «i.!  * 

tmdurUe  mongole,  qui  s  accompagne  à  la  vièle  et  se 

au  spectacle  conduit  en  artiste.  Ce  ne  sont  plus  les  encourage- 
ments de  l'assistance  qui  l'incitent  à  chanter,  mais 
sa  victoire  personnelle  dans  les  joutes  oratoires  entre  bardes  i».  Il 
devient  un  spécialiste;  il  ne  fait  plus  corps  avec  une  collectivité 
pour  réaliser  une  tâche  commune,  il  s'exhibe  devant  un  public,  qui 
attend  de  lui  qu'il  se  montre  le  meilleur  maître  de  son  art,  dans  les 
meilleures  dispositions  pour  l'excellence  de  la  performance. 

V  Uamoiir  de  la  oompédtion  est  unanime  dans  les  régions  pastorales,  au  point 
que  cet  «  chants  de  mise  à  réjneove  »,  turSaidaanai  duUt  le  disputent  en  inté- 
rêt à  l'épopée  qui  va  suivre,  au  point  aussi  que  de  fameux  banles  en  viennent  à 
se  plaindre  de  n'avoir  plus  personne  à  qui  se  mesurer  (Serxunaev  1973, 
92-93).  Chez  les  Bulagat  de  Bôoxen  ou  d'Unge,  chez  les  Xongodor  d'Alajr,  le 
barde  a  nettement  Tinitiative  et  la  dixcction  de  Texécution,  face  à  une 
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audience  qui  reste  passive,  sans  même  chanter  de  couplets  (Ulanov  1974,  52- 
53).  Ce  barde  maître  d'œuvre  ne  jouit  pas  pour  autant  d'une  liberté  plus 
grande  que  son  honnologue  des  milieux  chasseurs  à  l'égard  du  contenu  de 
Vépopét;  si  comme  lui  il  lyoute  ou  modifie,  c*est  seulement  daas  la  naige 
jugée  acceptable  par  Tassistance  qui,  toujours,  connaît  la  matière  et  tient  à  la 
contrôler.  Selon  que  ses  innovations  seront  appréciées  ou  rejetées,  son  prestige 
de  barde  se  trouvera  grandi  ou  amoindri.  Si  le  mode  d'exécution  change, 
l'épopée  reste  néanmoins  chez  ces  éleveurs  cisbaïkaliens  un  modèle,  et  le 
iMode  un  exécutant,  privilégié  certes,  mais  toujours  au  service  de  l'assistance. 

La  période  troublée  de  la  charnière  des  XIX*  et  XX*  siècles  va  voir  se  déve- 
lopper une  catégorie  de  bardes  itinérants,  se  faisant  sinon  rétribuer,  du  moins 
entretenir,  amorçant  une  tendance  à  la  professionnalisation  ;  ils  se  recrutent 
parmi  les  plus  démunis  :  orphelins  et  aveugles  destinés  par  un  commun 
proverbe  à  devenir  bardes  et  chanteurs,  mais  aussi  éleveurs  ruinés,  bergers 
loués  (Baldaev  1961a,  17).  Us  ne  se  bornent  pas  à  chanter  Tépopée,  ils 
couvent  les  campements  pour  animer  fêtes  et  mariages.  C'est  dans  ce  contexte 
que  prend  sens  la  distinction  dc^  Bouriates  d'Ûnge  entre  morin  ulii^er. 
«  épopée  à  cheval  »,  soit  longue  et  chantée,  capable  d'aller  loin,  et  jabagan 
ûligett  «  épopée  à  pied  »,  brève  et  récitée,  faible  en  pouvoir.  En  fait  l'épopée 
tend  alors  à  passer,  en  un  glissement  plus  ou  mcrfns  SMsible  et  rapide,  du  rang 
de  rite  essentiel  à  celui  de  divertissement 

L'épopée  et  le  barde  restent»  comme  en  milieu  chasseur,  à 
récart  de  l'ordre  clanique,  pourtant  au  faîte  de  sa  puissance  en 
milieu  éleveur.  On  pouvait  pourtant  imaginer  que  le  clan  s'iqppio- 

prie  les  services  de  son  ou  ses  bardes,  comme  il  le  fait  pour  ceux 
de  ses  forgerons,  chamanes,  et  autres  spécialistes  à  «  essence  », 
comme  aussi  il  garde  entre  ses  membres  feu  et  ferment  domes- 
tiques. Or  il  n'en  est  rien  :  si  des  bardes  se  succèdent  dans  une 
lignée,  formant  une  «  dynastie  »  comme  celle  des  luSemilov 
(Serxunaev  1973,  13-14),  c'est  par  le  jeu  du  talent  et  de  l'imitation, 
non  en  vertu  d'une  règle  d'héritage;  il  n'y  a  toujours  pas 
d'«  essence  »  de  barde,  ni  de  «  propriété  »  clanique  sur  les  épopées 
ou  les  versions  d'épopées.  Or  les  bouleversements  coloniaux,  en 
démantelant  les  rouages  sociaux,  n'ont  fait  disparaître  ni  la  dimen- 
sion clanique  des  spécialités  soumises  à  l'ordre  du  clan,  ni  la 
valeur  attribuée  à  l'épopée  et  à  son  exécution.  On  est  donc  en  droit 
de  juger  Tépopée  indifférente  à  l'organisation  de  la  société  et  de 
négliger  ce  champ  dans  la  recherche  de  sa  portée. 
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En  Mongolie,  H  en  va  différemment  en  Mongolie  où  le  barde, 
l'émergence  quoique  toujours  socialement  marginal,  est  atta- 
duch^  ché,  de  façon  entière  et  exclusive,  au  groupe  qui 

^^'"^^  l'entretient;  il  le  représente  lors  des  compétitions 
ou  les  groupes,  rivalisant  par  spécialistes  inter- 
posés (bardes,  lutteurs,  et  parfois  joueuis 
d'édiecs...)  se  disputent  piestige  et  pouvoir.  L'épopée  n'est  plus  un 
modèle;  le  jeu  de  la  vièle  y  supplante  l'ait  du  chant,  le  souci  de  la 
peifoimance  artistique  celui  de  l'efficacité  rituelle.  La  chanter 
n'est  plus  un  devoir  collectif,  nmis  une  démonstration  ostentatoire 
posant  un  jalon  dans  la  course  au  pouvoir. 

If  II  vaut  la  peine  de  préciser  cette  différence  de  l'épopée  mongole.  L'histoire 
fait  son  entrée  dans  la  matière  épique.  Sous  les  figures  héroïques  se  glissent  de 
grandes  figures  historiques.  L'épopée  quitte  l'univers  de  la  fiction  (et  ùliger  en 
mongol  désigne  le  «  oonte  »).  Le  barde  peut  €tre  dénommé  d'ainès  le  nom  de 
l'épopée  tuuT,  ou  celui  de  son  instrumenu  ou  encore  celui  du  héros  (par 
exemple  un  geserâin  est  un  barde  spécialisé  dans  l'exécution  de  Tépopée  de 
Gescr).  Gengis  Khan  et  le  héros  Geser  s'interpénétrent.  Ce  héros  est  particu- 
lièrement riche  en  réinterprétations  historiques  :  la  dernière,  remaïquable,  est 
celle  sdoo  laquelle  11  ae  sendt  léincamé  dans  la  personne  du  baron  Ungem- 

Stembefg,  chef  des  troupes  russes  blanches  opérant  en  Mongolie  au  début  des 
années  vingt  (Rintchen  1958,  10)  A  la  faveur  de  cet  enracinement  dans  les 

réalités,  Geser  en  Mongolie  est  vénéré  dès  le  début  du  xyip  siècle  (Heissig 
1973,  466)  et  reçoit  un  culte,  investi  par  le  lamaïsme  comme  le  sont  les 
vaiiantes  mongoles  de  oeue  épopée,  assez  fidèlement  tnduiies  du  tibétain.  La 
Mongiriie  du  premier  tiers  du  xx*  siède  coopte  quatre  temples  de  Geser 
(Kobdo,  Ufiasutai,  UirgaetKiakhta-Mai'maéen),  où  son  culte  compoite  notam- 
ment un  enseignement  dispensé  dans  une  faculté  de  mystique  propre  et  une 
danse  cam  également  spécifique  (Rintchen  1975/),  194).  Son  portrait  s'étale,  à 
Oulan-Bator,  sur  un  battant  de  l'un  des  portails  d'accès  au  temple  de  Bogdo- 
Gegeen  photo  8);  8<ni  iconogrq>hie  reproduit  la  description  épique 
^leissig  1973,  464).  Dans  les  années  cinquante  Rintchen  veooontra  dans  la 
province  du  lac  Xôvsgôl  (Khubsugiil)  des  vieillards  qui  convoquaient  Geser, 
chamanisaient  et  devinaient  en  son  nom  (19756, 195). 

Dans  l'étude  de  l'épopée  mongole  de  Geser,  on  ne  saurait 
négliger  le  fait  qu'elle  est  une  épopée  écrite  —  quelles  que  soient 
les  parts  respectives  de  récrit  et  de  l'oral  dans  sa  constitution  au 
Tibet  d'où  elle  vient  {cf.  Stein  1959)  —  ni  qu'elle  a  été  diffusée  en 
Mongolie  sous  foime  de  traduction  du  tibétain,  lourde  de  la  charge 
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de  propager  le  lamaïsme  qui  est  la  sienne  au  Tibet.  Elle  se 
distingue  à  ce  titre  non  seulement  des  autres  épopées,  mais  aussi  de 
la  variante  cxirit-bulagal  de  Geser  qui  en  effet,  quelle  que  soit  la 
part  des  emprunts,  les  recompose  de  manière  originale.  Elle  en 
diffère  de  façon  également  fondamentale  sur  le  plan  rituel,  pour 
autant  que  le  rite  inhérent  au  «  modèle  »  (rappelons  que  l'épopée 
mongole  n'est  pas  nommée  ainsi)  refusait  récriture.  Elle  en  diffère 
enfin  par  le  rôle  dévolu  au  barde,  qui  ne  sera  plus  auteur,  mais 
seulemeiit  exécutant  (distinction  qui  n*avait  pas  lieu  d*êtie  piéoé- 
demment,  tout  barde  de  tradition  orale  étant  nécessairement  les 
deux  à  la  fois).  L'émergence  du  barde  mongol,  reposant  sur  son 
rôle  politique  de  représentant  de  son  groupe  semble  servir  surtout 
de  miroir  grossissant  à  celle  du  chef  du  groupe  qu'il  sert,  et  avoir 
pour  contrepoint  le  recul  de  l'in^ortance  du  chamane,  dont  le 
personnage,  n*étant  plus  l'émanation  d'un  groupe  ni  porté  par  lui, 
s'efface  et  se  marginalise  —  comme  si,  dans  la  vie  de  moins  en 
moins  dépendante  de  la  nature  et  dans  l'organisation  de  plus  en 
plus  hiérarchisée  de  la  société,  le  barde  prenait  en  quelque  sorte  le 
relais  du  chamane. 
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3.  Les  bonnes  occasions  de  le  faire. 

Aussi  strict  et  respecté  que  l'interdit  de  chanter  l'épopée  l'été 
ou  de  jour,  est  l'interdit  de  le  faire  sans  raison,  sans  «  besoin  » 
(Ulanov  1968,  6).  La  raison  par  excellence,  qui  est  aussi  et  surtout 
un  devoir,  est  la  préparation  à  la  chasse  (à  celle  aux  cervidés,  gibier 
essentiel),  qui  débute  à  rautomne,  et  donne  son  sens  à  la  coupure 
de  Tannée  marquée  par  les  règles  de  rexécution  ;  si  la  saison  de  la 
chasse  aux  ceividés  définit  la  saison  de  l'épopée,  le  récit  de  celle- 
ci  conditionne,  dit-on,  le  succès  de  celle-là.  On  ne  saurait  partir 
chasser  sans  avoir  exécuté  le  modèle,  conçu  comme  une  sorte  de 
«  répétition  »  symbolique  de  l'acte  à  entreprendre,  indispensable 
pour  le  réussir  :  confier  cette  répétition  à  un  héros  est  alors  le  plus 
efficace  des  préparatifs  et  des  présages  i'.  C'est  pourquoi  l'on  doit 
non  seulement  éviter  toute  interruption,  mais  aussi  tout  faire  pour 
que  le  barde  arrive  au  bout  de  l'épopée,  pour  qu'il  mène  à  leur 
terme  victorieux  les  campagnes  du  héros  ;  tel  est  le  modèle,  telle 
sera  l'action.  C'est  là  une  représentation  partagée  par  tous  les 
Bouriates;  ^amcarano  (1918,  xvn-xvm)  fut  le  premier  à  l'expri- 
mer. On  ne  saurait  toutefois  prendre  à  la  lettre  cette  conception  de 
l'épopée  comme  une  répétition,  comme  un  entraînement  à  la 
chasse,  pour  la  raison  que  la  chasse  n'a  qu'une  place  insignifiante 
dans  les  campagnes  du  héros  ;  celui-ci  chasse  certes,  mais  comme 
en  passant,  et  son  héroïsme  est  ailleurs.  Or,  c'est  sur  le  chasseur 
qu'est  censée  agir  l'exécution  de  l'épopée,  et  c'est  dans  la  mesure 
où  elle  le  «  prépare  »  qu'elle  déteimine  le  succès  à  la  chasse.  La 
question  est  donc  de  savoir  en  quoi  consiste  cette  préparation. 

¥  On  a  coutume  de  dire  que  la  préparaUon  de  la  chasse  comporte,  dans  toute 
la  Sibérie,  des  histoires  à  faire  rire  les  esprits  :  ainsi  les  chasseurs  leur 
feraient-ils  lâcher  le  giM«r  qu'ils  détiennent.  Chez  les  Bouriates.  c*est  le  soir, 
dans  les  huttes  de  branches,  d*écorces  et  de  peaux  qu'ils  ont  dressées  pour 
quelques  jours  ou  quelques  semaines  à  l'orée  de  la  forêt,  laissant  leur  famille 
au  campement,  que  les  chasseurs  racontent  ;  ils  sont  donc  entre  eux,  sans 
enfants  ni  vieillards.  Nulle  part  il  n'est  noté  de  ces  histoires,  supposées  drôles 
et  que  quelques  iiidiattions  donoeat  à  penser  grivoises.  Autant  de  raisons  de 
penser  que  ï'^opée  n*en  fait  pas  parde.  On  dit  pourtant  qu'il  est  (nécieux 
d'emmener  un  bûde  à  la  chasse.  Dans  la  Mongolie  voisine,  on  dit  qu'au  son 
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de  l'épopée  racontée  sur  le  lieu  de  la  chasse  les  esprits  de  la  nature  qui  détien- 
nent le  gibier  (Xanguj,  Altaï)  viennent  se  jucher  jusque  sur  le  nez,  le  front  ou 

les  épaoles  da  baide  pour  mieux  Técouter,  tant  ils  «  s'en  réjouissent  »,  bqfO' 
sax;  il  est  vrai  que  là,  Tépopée  est  précédée  d'un  liymne,  magtaal^  à  leur 

gloire  (Dulam  1986).  A  priori  les  histoires  épiques  bouriates  paraissent  mal  à 
même  de  faire  rire  ou  de  réjouir  l'esprit  de  la  forêt,  puisqu'elles  donnent  son 
nom  au  beau-père  du  héros,  et  le  contraignent  à  laisser  ce  dernier  lui  prendre 
sa  fille  :  elles  le  disent  «  riche  >»  et  le  font  perdre.  Sans  doute  y  a-t-il  des 

sources  de  rire  spécifiques  à  chaque  culture.  Ibutefois  l'exigence  du  lire  des 
esprits  —  si  c*est  bien  de  rire  quMl  s*agit  —  paraît  difficilement  compatible 
avec  l'émotion  et  le  sérieux  de  l'assistance  de  l'épopée.  En  outre,  c'est  enfant 
que  l'on  se  familiarise  avec  l'épopée,  et  les  femmes  la  savent.  Aussi  admettra- 
t-on  pour  l'instant  que  l'épopée  puisse  être  chantée  et  ici,  au  campement,  et  là, 
à  la  chasse,  et  en  resiera-t-on,  quitte  à  y  revenir  en  abordant  la  nature  des 
esprits  et  le  sens  possible  de  cette  notion  de  rire,  à  l'idée  que  c'est  tout  autant 
le  chasseur  que  les  esprits  que  l'exécution  de  l'épopée  prépare  à  la  chasse. 

Tout  en  apparence  suggère  que  le  chant  épique  L'encourageante 
est  ressenti  comme  réalisant  une  sorte  d'incama-  mise  en  règle 
tion  du  héros  :  la  notion  de  modèle,  le  devoir  de  du  chasseur 
l'exécution,  la  fonction  qui  lui  est  prêtée  d'entraî- 
ner à  l'action,  etc.  Maints  auteurs  considèrent  effectivement  que 
rexécution  provoque  la  «  présence  réelle  »  du  héros,  et  voient  dans 
le  barde  son  support  (Stein  1959,  319;  Ulanov  1968,  13,  25).  Peut- 
être  en  est-il  ainsi  dans  la  psychologie,  mais  alors  cette  «  présence 
réelle  »  vaut  pour  toute  l'assistance  et  pas  seulement  pour  le  barde, 
car  quiconque  écoute  Tépopée  s'en  trouve,  dit-on,  ragaillardi,  y 
prend  ou  y  reprend  courage,  y  puise  l'énergie  et  la  force  dont  il  a 
besoin^.  Sans  doute  un  tel  effet  se  manifeste-t-il  lors  de  l'exécu- 
tion de  l'épopée;  il  ne  saurait  en  tout  cas  épuiser  le  sens  du  rite;  ou 
plutôt  le  mécanisme  de  refficacité  prêtée  à  Tépopée  ne  saurait  être 
seulement  de  nature  psychologique.  C'est  l'épopée  qui  est  modèle, 
rappelons-le,  et  non  le  héros,  qui  n'a  pas  l'apanage  des  vertus 
martiales  (puisque  son  ennemi  le  man^ad  est  lui  aussi  un  hajn  ère, 
un  «  bon  mâle  »)  et  qui  par  ailleurs  ne  se  donne  pas  la  chasse  pour 

but.  Les  circon.stanccs  de  l'exécution  suggèrent  que  la  portée  du 

rite  dépasse  la  chasse  ou  plutôt  la  définit  non  sous  sa  forme  d'acte 
physique,  mais  dans  ses  conditions  symboliques  de  réalisation.  En 
outre,  si  le  chant  épique  est  destiné  à  préparer  les  chasseurs,  il 
implique  la  participation  de  tous  et  non  des  seuls  chasseurs, 
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puisqu'il  entre  dès  l'enfance  dans  les  mémoires,  et  que  le  barde  est 
généralement  vu  en  vieillard,  c'est-à-dire  en  homme  qui  ne  chasse 
plus  ;  même  si  de  fait  il  lui  arrive  de  chasser  encore  et  si  en 
roccurrence  il  se  prépare  à  partir  en  forêt  avec  les  chasseurs  qui 
récoutent,  ce  n'est  pas  en  chasseur  qu'il  chante.  Enfin,  les  épopées 
elles-mêmes  ne  mettent  de  récits  d'aventures  héroïques  dans  la 
bouche  de  leurs  héros  que  lorsque  justement,  ayant  .un  fils  pour 
chasser  à  leur  place,  ils  ne  chassevt  plus.  U  est  donc  tentant  de 
proposer  qu'entre  barde  et  chasseur  il  y  a  non  pas  identification, 
mais  plutôt  r^artition  complémentaire  des  tâches  liées  à  la  chasse. 
Se  ferait  jour  ainsi  tout  un  jeu  de  renvois,  d'un  non-chasseur  à  des 
chasseurs,  de  l'acte  de  chanter  à  l'acte  de  chasser.  L'analyse  du 
contenu  des  textes  épiques  dira  quel  domaine  est  chargé  d'évoquer 
l'activité  de  chasse  ;  le  caractère  hautement  normatif  de  ce  domaine 
{cf.  chap.  v),  l'alliance  matrimoniale,  donnera  au  terme  de  modèle 
son  sens  le  plus  riche  :  il  situera  avec  insistance  la  chasse  dans  un 
univers  de  règles,  où  cette  activité  deviendra  à  son  tour  symboli- 
quement exemplaire.  Ce  sont  en  fait  des  renvois  en  chaîne  qui 
tisseront  la  toile  de  fond  de  l'analyse. 

_  .    .  L'exécution  de  l'épopée  s'étend  à  la  préparation 

De  M  chasse  à      j>   .         ■  ■  -     n  •   •  /■ 

d  autres  activités,  illustrant  ainsi  sa  fonction 

'de'swyU^^^'**    abstraite  de  modèle  à  reproduire  avant  d'agir; 

outre  la  chasse,  elle  favorise,  dit-on,  le  succès  à  la 
pêche  ou  à  la  guerre,  elle  permet  de  rendre  la  vision  aux  aveugles 
ou  de  guérir  les  malades  (2amcarano  1918,  chap.  xvn-xvm; 
Ulanov  1968, 6-7,  etc.).  L'épopée  de  Geser  est  censée  la  plus  puis- 
sante pour  repousser  les  maux  ;  aussi  la  chante-t-on  abondamment 
«  les  années  dures  »,  xatuu  ielde,  où  sévissent  les  épidémies 
(Xangalov  1958-1960,  11,  320);  même  sans  barde,  même  par  frag- 
ments, elle  protège  et  rassure.  A  priori,  le  seul  fait  de  nécessiter 
l'exécution  de  l'épopée  tisse  un  lien  entre  ces  diverses  occasions  ; 
et  celles-ci  de  prime  abord  apparaissent  comme  autant  de  chasses 
métaphoriques  qui  assureraient  chacune  une  forme  de  survie  ;  mais 
peut-être  certaines  sont-elles  trop  vite  rapprochées  de  la  chasse  par 
un  artifice  de  la  langue  française  qui,  sous  le  même  terme  chasser, 
sous-entend  rapporter  du  gn>ier  mais  aussi  expulser  des  maux  et 
repousser  un  ennemi.  L'analyse  des  histoires  épiques  amènera  à 
distinguer  la  chasse  de  la  lutte  contre  les  maladies  et  de  la  guerre. 
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Du  moins  pourrait-on  expliquer  ainsi,  pour  Tinstant,  que  l'épopée 
ne  s'étende  pas  à  la  préparation  de  tout  type  d'activité,  mais  seule- 
ment de  celles  qui  ont  quelque  chose  d'une  chasse,  et  encore  d'une 
chasse  cruciale  21. 

Cette  raison  jette  un  nouvel  éclairage  sur  le  refus  des  bardes  à 
se  laisser  enregistrer.  Leurs  dérobades  sont  rarement  motivées, 
mais  le  cas  échéant  le  sont  par  la  maladie  ou  la  mort  d'un  paient 
survenue  au  cours  de  la  notation  :  les  héros  se  vengent  ainsi, 
disent-ils,  d'avoir  été  mobilisés  sans  raison  valable,  sans  gibier  à 
chasser,  sans  ennemi  ni  mal  i  pourchasser.  On  ne  saurait  laisser 
galvauder  Toutil  qu*est  Tépopée;  on  ne  saurait  surtout  en  doter 
autrui,  lui  livrant  ainsi  une  arme  dont  on  risquerait  de  devenir 
victime,  puisque  quiconque  connaît  l'épopée  peut  en  tirer  bénéfice. 
BsxRn  c'est  cette  raison  d'assurer  la  survie  sous  quelque  forme  que 
ce  soit  qui  oriente  de  la  façon  la  plus  féconde  l'interprétation  du 
destin  dévolu  dans  l'après-guerre  au  héros  Geser. 

Si  l'exécution  de  l'épopée  est  limitée  dans  ses   D' autres rwours 
occasions,  les  épopées  et  leurs  héros  remplissent, 
sous  d'autres  aspects  que  le  chant  en  bonne  et  due  forme,  des  fonc- 
tions du  même  ordre. 

V  Ainsi  axrive-t-il  au  chasseur  d'Aga  d'emporter  avec  lui  en  forêt,  pour  favo- 
riser sa  chasse,  une  peinture  de  Geser  (Sankiinova  1959,  203;  1968,  5  & 
1974, 8).  Ainsi  aime-t-on,  panout,  parler  des  héros  aux  enfants,  notanmienten 

les  berçant,  estimant  par  là  tout  à  la  fois  les  protéger,  augurer  favorablement 
de  leur  avenir  et  les  inciter  aux  vertus  héroïques.  D'après  Barannikova  (1981, 
141),  la  coutume  est  préservée  aussi  chez  les  Bouriates  vivant  en  Mongolie. 
Ainsi  ainie«t-oii  égatefloent  leur  donner  des  noms  de  héros  :  ceux-ci  sont  fastes 
et  glorieux;  pourtant,  à  Toccasion  de  questions  précises,  il  s'avère  que  le  nom 
de  Geser  ne  pourrait  en  aucun  cas  être  donné,  que  celui  d'Ajduuraj  sonnerait 
bizarre,  vieilli,  et  que  celui  d'Alamia  est  quasiment  le  seul  à  l'être  de  nos 
jours. 

Un  exemple  révélateur  du  rôle  thérapeutique  que  peut  jouer  l'épopée  de 
Geser  est  fourni  par  W.  Heissig.  Il  est  tiré  de  son  expérience  pmonnelle  en 
Mongolie  intérieure,  en  1943.  Cet  inlassable  collecteur  de  littérature  nxMigole 

et  ardent  analyste  de  Gcscr  cnipruncc  un  jour  à  un  éleveur  son  manuscrit  de 

cette  épopée  ;  il  souhaite  le  photographier  et  le  comparer  à  l'édition  xylo- 
graphique  de  Fâdn  de  1716  (version  écrite  donc,  traduite  du  tibétain  et  iom- 
ment  pénétrée  d'influence  lamaliqoe).  Au  bout  de  quelques  semailles,  le 
ptopriétaire  du  manuscrit  vient  le  lui  redemander:  son  bétail  est  entre-tenqys 
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devenu  malade  ;  et  sans  les  volumes  de  l'épopée,  aucune  prière  ne  sera 
possible  pour  tenter  de  le  guérir;  de  surcroît  la  maladie  elle-même  est  imputée 
au  fait  de  les  avoir  prêtés.  A  cette  époque,  Geser  est  largement  vénéié  dans 
cette  légk»,  mit  en  cas  de  catastrophe  atmosphérique  qu'en  cas  de  maladie  ; 
des  oratoires  lui  sont  coosaciés,  des  statuettes  en  bois  le  rqwésentent  à  cheval 
(Heissig  1973, 469). 

Il  est  difficile  en  revanche  de  dire  si  un  effet,  autre  que  de 
divertissement,  est  attendu  de  l'opéra  créé  en  Mongolie  à  partir 
d'un  chapitre  ou  «  branche  »  de  cette  même  épopée  de  Geser,  qui 
s'intitule  Èaraj  golyn  gurban  xaan  :  «  Les  trois  rois  de  la  rivière 
§araj  »  22.  n  est  également  difficile  de  dire  si  cet  opéra  est  une 
œuvre  de  hasard,  isolée,  ou  si  elle  inaugure  une  nouvelle  carrière 
pour  les  anciens  «  mo<^les  »,  une  carrière  culturelle,  en  rapport 
avec  la  notion  de  patrimoine  national,  sur  laquelle  puisse  s'appuyer 
le  sentiment  d'identité,  par  exemple.  Toujours  est-il  que  cette  inno- 
vation, qui  préserve  le  caractère  de  chant  versifié  et  qui  donne 
concrètement  à  voir  les  aventures  héroïques  que  le  barde  ne 
pouvait  que  donner  à  imaginer,  en  somme  la  plus  fidèle  apparem- 
ment à  la  lettre  de  l'épopée,  lui  fait  perdre  les  fonctions  symbo- 
liques qu'elle  pouvait  garder  sous  des  formes  pourtant  très  diffé- 
rentes comme  le  portrait  {>cint  du  héros.  De  rite,  l'épopée  devient, 
là,  spectacle,  et  l'assistance  ne  peut  plus  être  que  passive.  Il  semble 
surtout  qu'à  être  montré  comme  tel,  concrétisé,  avec  tout  son 
merveilleux  rendu  réel,  le  contenu  épique  perde  la  faculté  d'être 
interprété  symboliquement;  comme  si  justement,  le  merveilleux 
suggéré  par  le  simple  chant  avait  eu  pour  fonction  de  brancher  pour 
ainsi  dire  le  registre  symbolique  et  que,  devenant  réalité,  il  ne  soit 
plus  concevable  à  un  autre  niveau,  et  perde  tout  pouvoir  évocateur. 
Le  seul  indice  d'im  reste  de  sa  fonction  traditioimelle  est  que  cet 
opéra  ne  peut,  semble-t-il,  être  joué  l'été,  saison  oik  la  troupe  et  les 
chœurs  vont  en  tournée  dans  les  campagnes,  mais  saison  interdite 
à  l'épopée. 

Ces  quelques  exemples  pourraient  par  ailleurs  alimenter  une 
réflexion  sur  la  portée  de  chacun  des  éléments  constitutifs  d'un 
genre  (fomie,  fonction,  etc.)  lorsque  l'évolution  les  amène  à  chan- 
ger séparément,  et  sur  les  limites  de  l'identité  de  ce  genre  en  tant 
que  tel  :  que  reste-t-il  de  l'épopée  dans  le  portrait  du  héros  qui, 
pourtant,  prépare  comme  elle  le  chasseur  à  la  chasse  ?  Il  semblerait 
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que  justement  l'évolution  séparée  de  l'un  au  moins  des  éléments 
constitutifs  d'un  genre  soit  une  condition  de  sa  survie,  alors  que  la 
préservation  apparemment  respectueuse  de  tous  ses  éléments  fige 
le  genre  dans  une  folklorisation  qui  l'étiolé. 

Aux  longues  et  fameuses  épopées  présentes  à  De  significatifs 
l'ouest  du  lac  Baïkal  ne  répondent  à  l'est  que  de  rejets 
brefs  fragments  ou  des  résumés  (de  cinq  cents  à 
mille  vers,  racontés  «  comme  si  on  les  lisait  dans  un  livre  »,  Ulanov 
1957, 161-162  ;  âarakSinova  1968, 28),  consacrés  à  des  héros  tenus 
pour  de  second  ordre.  En  particulier  le  plus  célèbre  des  héros 
épiques,  Geser,  est  totalement  absent  :  le  clergé  lamaïque  a  interdit 
l'exécution  de  son  épopée  (Ulanov  1957,  161-162.  1968,  20). 
Comme  par  une  ironie  du  soit  en  effet,  cette  épopée  qui  servait  au 
Tibet  la  doctrine  lamaïque  et  qui,  depuis  le  xvn^  siècle,  se  déversait 
aux  mêmes  fins  sur  la  Mongolie,  s'est  retournée  contre  le  lamaïsme 
dans  la  bouche  des  bardes  bouriates.  Non  pas  en  Cisbaïlcalie, 
région  restée  à  l'écart  des  efforts  de  pénétration  du  lamaïsme  23. 
Mais  en  Transbaïkaiic,  dans  les  régions  qui  furent  justement  les 
cibles  préférées  de  la  propagande  lamaïque  et  les  terres  d'implanta- 
tion des  premiers  monastères  :  là,  les  bardes  assimilèrent  carrément 
le  plus  féroce  ennemi  de  Geser  à  la  divinité  lamaïque  ^lamsaran 
(graphie  mongole  du  tibétain  iCam  srih),  que  le  héros  anéantit,  au 
terme  d'un  combat  grandiose.  Les  lamas  prohibèrent  Tépopée. 

Il  est  un  fait  que  cette  figure  originaire  du  ^^^^ 
Tibet  (où  son  nom  est  Gesar  ;  cf.  sur  ce  héros  et  d'^^runl 
son  épopée,  la  somme  réalisée  par  Stein  1959,  en 
particulier  pp.  279-280)  s*est  répandue  chez  les  peuples  mongols, 
devenant  non  seulement  le  plus  grand  et  le  plus  fameux  de  leurs 
héros  épiques  (au  point  d'éclipser  les  autres,  dans  l'ensemble  équi- 
valents entre  eux),  mais  aussi  un  support  de  leur  identité  et  de  leur 
conscience  nationale  —  promotion  exceptionnelle,  à  laquelle 
nMndiffère  pas  le  caractère  écrit  de  l'épopée  cmpnmtée.  Il  est  un 
fait  aussi  que  sa  diffusion  est  liée  à  celle  du  lamaïsme,  à  la  fois 
parce  que  celle  Église  se  pique  d'être  le  phare  des  lettrés  et  parce 
qu'elle  voit  dans  l'épopée  un  excellent  support  pour  sa  doctrine,  et 
il  est  un  fait  encore  que  Geser  a  été  appréhendé  avant  tout  comme 
héros  en  soi  et  à  ce  titre  investi  des  valeurs  héroïques  tradition- 
nelles, notamment  de  celle  de  l'autodéfense.  Coïncidence  ou  non, 
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c'est  en  pleine  époque  de  colonisation  que  cette  épopée  prospère 
chez  les  Bouriates,  avec  son  héros  qui  se  fait  gloire  de  repousser 
les  envahisseurs. 

L'adoption  de  Geser  est  donc  nécessairement  conflictuelle  :  il 
est  le  plus  grand  héros  puisqu'il  déborde  ses  frontières  d'origine, 
sachant  défendre  les  autres  comme  les  siens  —  mais  il  vient 
d'ailleurs.  Aussi  doit-il  être  récupéré.  Caricaturées,  les  solutions 
oscillent  entre  deux  pôles  :  le  pôle  exirit-biilagat  où  Oeser  est 
complètement  approprié  mais  rogné  de  ses  gloires  extérieures,  et 
le  pôle  mongol  où  il  conquiert  pour  le  compte  du  lamaïsme,  levêt 
une  dimension  historique,  s*incame  et  reçoit  un  culte.  En 
TYansbalkalie,  ce  ne  fut  ni  Tun  ni  l'autre  ;  il  était  aussi  inadmissible 
pour  la  pensée  épique  traditionnelle  de  voir  son  béros  servir  une 
cause  étrangère  —  se  conduisant  alors  soit  en  vaincu  soit  en  traître 
—  que  pour  le  lamaïsme  de  dépendre  d'un  héros  populaire  ne  lui 
devant  rien,  ou  plus  encore  de  se  trouver  défait  par  lui.  Le 
lamaïsme  l'emporta,  mais  par  voie  négative  ;  n'étant  pas  parvenu  à 
asservir  l'épopée  comme  en  Mongolie,  il  dut  l'interdire 24.  Mais  là 
où  le  lamaïsme  ne  réussit  ni  à  s'imposer  dans  l'épopée  ni  à  Tinter- 
dire,  l'activité  épique  se  trouve  comme  stimulée,  revivifiée  :  les 
variantes  bouriates  de  Oeser  sont  autant  de  recréations,  aussi 
distinctes  des  versions  mongoles  que  des  autres  ^Kipées  bouriates. 
n  est  alors  tentant  de  se  demander  si  la  nature  empruntée  de  ce 
héros,  justement,  ne  joue  pas  m  rôle  dans  cette  liberté  et  cette 
richesse  qui  marquent  la  pensée  épique  à  son  propos. 

La  vitalité  n*est  pas  le  fait  de  la  seule  épopée.  La  revendication 
de  sens,  le  pragmatisme,  l'adaptabilité  caractérisent  l'ensemble  de 
la  littérature  de  tradition  orale.  Tout  changement  (de  forme,  de 
contenu,  d'usage)  peut  être  interprété  comme  l'expression  d'une 
virtualité  de  cette  tradition,  qui  en  enrichit  la  compréhension.  Ainsi 
la  manifestation  suivante  prêtée  à  Buxa  Nojon,  Seigneur- Taureau 
fondateur  mythique  de  la  tribu  exirit-bulagat,  est-elle,  comme  le 
rôle  national  de  Geser,  révélatrice  :  Seigneur-Taureau  aurait  en 
personne  contribué  à  la  victoire  de  l'année  Rouge  sur  les  troupes 
hitlériennes  en  été  1944  ;  un  vieillard  de  la  légion  de  Tfinxe  Taurait 
vu,  de  ses  yeux,  revenir  du  front,  armé  de  pied  en  cap,  et  remonter 
sur  les  monts  Siyan  où  il  réside  d'ordinaire  (Sarakftinova  1962, 

186 


Cûf--;  1  y  iûd  matsrial 


L'ÉPOPÉE  PRISE  AU  MOT 


136).  Dans  leur  devenir  respectif,  valant  également  pour  toute 
l'ethnie,  le  personnage  mythique  revêt  une  présence  quasi  physique 
et  le  personnage  épique  reste  une  idée,  conformément  à  la  logique 
de  chacun.  Si  le  double  glissement  effectué  à  travers  Geser,  de 
l'épopée  au  héros  et  du  modèle  à  l'emblème,  fait  éclater  les 
contours  du  genre  épique,  il  ne  Ta  peut-être  pas  pour  autant  trahi. 
Aussi  une  grande  place  sera-t-elle  dévolue  à  ce  «  héros  d'em- 
prunt »,  non  seulement  pour  rendre  compte  d'une  réalité,  mais 
aussi  pour  illustrer  rinteidépendance  de  deux  processus  —  celui 
qui  appose  le  sceau  de  la  tradition  sur  un  nouvel  oliget,  et  celui  qui 
permet  de  manipuler  ce  nouvel  objet  au  nom  de  la  tradition. 

n  est  temps  de  connaître  les  histoires  que  racontent  les 
épopées,  pour  ensuite  pouvoir  les  comprendre  en  modèles. 
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Sont  présentés  ici  les  résumés  de  six  récits  épiques,  choisis  pour 
illustrer  les  deux  principaux  types  existants,  avec  leurs  sous-types  :  le 
type  le  plus  archaïque,  lié  à  la  vie  de  chasse,  où  le  héros  est  appelé 
mergen,  «  habile  tireur  »,  et  a  une  sœur  cadette  (d*od  la  qualificatioii 
d'«  épopée-à-soeur  »),  et  le  type  qui  se  d^eloppe  avec  le  pasttn- 
lisme  et  l'influence  mongole,  où  le  héros  est  appelé  xûbûân^  «  fils  », 
et  a  un  père  (d'où  le  nom  d'«  épopée-à-père  »>). 

En  fin  de  chapitre  sont  proposés  une  note  consacrée  aux  noms  de 
personnages  épiques,  que  Ton  a  pris  le  parti  de  traduire,  puis  un 
tableau  réci^nilant  personnages  et  situations. 


189 


Du  GRAND  NOMBRF  d'épopécs  répertoriées,  toutes  n'ont 
pas  été  notées;  et  de  celles  qui  Font  été,  toutes  n'ont  pas  été 
publiées  sous  forme  versifiée  intégrale  ;  certaines  ne  sont  connues 
que  sous  forme  de  traduction  ou  de  résumé  en  russe,  ou  d'adapta- 
tion poétique.  Parmi  les  textes  disponibles,  une  sélection  a  été 
faite,  tenant  compte  des  notations  de  qualité  reconnue,  comme  du 
point  de  vue  des  infonnateucs  contemporains  sur  l'aptitude  respec- 
tive des  différents  textes  à  servir  les  fonctions  imparties  naguère  à 
répopée;  six  seulement  des  quatorze  textes  qui  ont  fourni  la 
matière  de  l'analyse  seront  résumés  ici;  Ils  suffiront  à  caractériser 
les  autres,  car  ils  permettent  de  repérer  les  thèmes  récurrents  et 
moteurs  de  l'intrigue  et  les  divergences. 

Les  épopées  exirit-bulagat  se  classent  d'elles-mêmes  en  deux 
types,  selon  l'épithète  accolée  au  nom  du  héros  :  mer^en,  «  tireur 
habile,  qui  vise  juste  ;  qui  devine  juste,  sage  »,  ou  xuhiiûn,  «  fils  ». 
Les  quelques  cas  où  les  deux  épithètes  sont  juxtaposées  (elles  le 
sont  alors  dans  l'ordre  cité)  relèvent  d'un  sous-type  intermédiaire. 
L'ordre  des  résumés  suit  ce  classement.  Une  autre  sélection  a  été 
faite,  pour  extraire  les  épisodes  qui  dessinent  la  trajectoire 
héroïque,  s 'enchaînant  et  se  répondant  les  uns  aux  autres  de  façon 
nécessaire,  n  a  donc  fallu  tailler  dans  l'univers  dépeint,  élaguer 
rintrigue  centrale  des  péripéties  secondaires  ou  isolées,  mutiler 
le  luxe  des  descriptions.  Seul  le  texte  épique  lui-même  dira  les 
raffmements  vestimentaires  du  héros  et  la  tendresse  de  ses  retrou- 
vailles avec  sa  belle,  sa  manière  de  conduire  son  cheval  et  de 
conjurer  ses  armes,  les  infinis  rebondissements  de  la  capture  des 
âmes  ennemies  ou  la  joie  des  corbeaux  à  la  vue  des  chairs  amon- 
celées que  s'arrachent  des  adversaires  en  lutte.  Ce  souci  de  rendre 
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claire  la  trame  épique  a  nécessité  de  souligner  les  événements 

sélectionnés,  au  risque  de  ne  pas  respecter  l'importance  relative 
que  leur  donne  l'épopée.  Ainsi  un  mariage,  allusivement  évoqué 
dans  le  texte  en  deux  vers  expéditifs,  pourra-t-il  occuper  dans  le 
résumé  une  place  presque  égale  à  celui  du  héros,  luxueusement 
raconté  quant  à  lui  tout  au  long  de  l'épopée. 
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1.  Le  frère  habile  tireur»  héros  malgré  lui. 

L'épopée  d'Ajduuraj  Mergen,  Terrible-r Habile,  a  été  notée  en 
1903  par  /^.amcarano  i.  Elle  représente  ici  le  type  épopée-à-sœur. 
Son  titre  complet  est  Arban  taban  nahataj  Ajdmiraj  Mergen  Aguu 
Gooxon  duiixej  xojor  :  «  Terrible-rHabile-âgé-de-quinze-ans  et  sa 
sœur  cadette  TYèf-Belle  ». 

¥  Terrible-rHabile  et  sa  sœur  cadette  Très-Belle  sont  de  tous  jeunes  orphe- 
lins, livrés  à  eux-mêmes.  Lui  est  parti  à  la  chasse,  laissant  sa  sœur,  trois  longs 
mois,  sans  parvenir  à  orner  ses  flèches  de  la  moindre  goutte  de  sang.  Sur  le 
chemin  de  son  retour  bredouille,  une  vieille  femme  rusée  l'abat,  le  coupant  en 
deux  d'un  coup  de  ton  grattoir  à  peaux,  A  folle  allure,  l*hal»it  de  son  naître 
jeté  en  travers  de  la  selle,  le  dieval  du  héros  vaincu  se  rue  au  logb  :  la  sœur 
comprend.  En  pleurs  elle  enlace  le  cheval,  et  tombe,  évanouie  pour  trois  jours. 
A  son  réveil,  le  cheval  lui  révèle  le  destin  fixé  depuis  toujours,  selon  lequel 
seule  la  demoiselle  Erxe-Siijben,  Capricieuse-Promise,  fille  du  roi  d'un  loin- 
tain pays,  pourrait  ramener  à  la  vie  son  maiire  défait.  La  sœur  s'assure  de 
rexactitnde  de  la  révélation,  se  coupe  —  non  sans  regret  —  les  cheveux, 
mfîle  rhabit  de  son  fière,  et  se  munit  de  ses  armes.  BUe  conjure  sa  demeure 
pour  qu'il  ne  s'y  passe  rien  de  fâcheux  en  son  absence,  puis  enfourche  le 
cheval  de  son  frère;  d'apparence  tout  entière  conforme  à  Terrible- l'Habile, 
elle  va  quérir  la  fîancée  prédestinée  qui  doit  le  ramener  à  la  vie. 

Sur  son  passage  en  fofét,  les  bétes  tuées  d'une  flèche  s'amoncellent;  la 
même  vieille  femme  lui  pose  le  même  piège  qu'à  son  frère  ;  la  sœur  iravesde 
déjoue  sa  ruse  et  la  fait  ployer  sous  la  sienne,  puis  la  brijle  et  disperse  ses 
cendres.  En  larmes  elle  ramasse  les  os  de  son  frère  ;  se  faisant  un  cœur  de 
pierre,  elle  les  cache  dans  une  roche.  C'est  ensuite  la  longue  route  vers  la 
promise,  semée  d'obstacles  naturels  (du  type  lieu  mp  chaud,  infranchis- 
sable...). A  chaque  frratière,  TVès-Belle  fait  monter  en  volutes  la  fumée  de  sa 
pipe;  elle  traverse,  elle  surmonte,  elle  avance,  conjurant, prenant  le  contrepied 
des  pièges  tendus,  se  transformant  en  animal.  Elle  rend  au  passage  à  diverses 
bêtes  (fourmi,  rapace,  grenouille)  des  services  qui  lui  valent  la  promesse  d'un 
service  en  retour,  contractant  avec  eux  une  relation  d'allié  anda. 

La  peur  l'étrefait  à  la  vue  du  campement  du  beau-père,  tout  retentissant  de 
la  rumeur  des  «  jeux  »,  naadan,  organisés  pour  marier  la  jeune  fiUe.  Mais 
d'emblée  sa  prestance  de  héros  impressionne  :  le  poteau  s'écroule  sous  le 
poids  de  sa  bride,  tous  s'écartent  pour  le  (la)  laisser  passer  Saluant  hardiment, 
comme  tel,  son  beau-père  (elle  a  toujours  l'identité  de  son  frère),  elle  déchaîne 
chez  lui  une  telle  fureur  qu'il  ordonne  de  pendre  sur-le-champ  l'outrecuidant 
prétendant.  La  grenouille  alliée  la  délivre,  si  bien  qu'elle  renouvelle  son 
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téméraire  salut  Le  bean-pèie  cette  fois  accepte  sa  pfétentioii  de  geodie.  et  lui 
iiiqx>se  toute  une  série  d*^neiives.  qu'elle  surmonte  grâce  à  son  cheval  et  à 

SCS  alliés  animaux  ;  comme  pour  justifier  de  mettre  ainsi  son  futur  gendre  à 
l'épreuve,  il  se  plaint  de  n'avoir  pas  de  fils,  et  de  ce  que  ne  courent  après  son 
unique  fille  que  des  prétendants  incapables.  Sa  fille,  elle,  consciente  des 
dangers  encouros,  tente  d'atxxd  de  dissuader  l'éttmnant  nouveau  venu,  et 
bientôt  lui  donne  un  anneau  en  guise  d'engagement 

I.e  beau-père  avait  exige  la  capture  d'un  chien  terrifiant.  Très-Belle,  tou- 
jours sous  SCS  dehors  de  Terrible  l'Habile,  le  ramène;  le  chien  est  docile  à  son 
vainqueur,  mais  sa  seule  vue  fait  perdre  connaissance  au  beau-père.  Une  fois 
bien  revenu  à  lui,  celui-ci  est  doublement  résolu  et  empressé  :  il  ordonne  à  son 
gendre  de  remmener  le  chien  et  fait  lancer  la  noce.  Il  ne  lui  reste  plus  qu'à 
prendre  l'avis  de  la  chamanesse  qui  est  à  son  service,  une  naine;  celle-ci  aura 
beau  subodorer  dans  l'héroïque  prétendant  le  sexe  qui  porte  un  dé  au  doigt  et 
le  clamer  haut  et  clair,  sa  clairvoyance  sera  chaque  fois  démentie  :  ainsi, 
lorsque  pour  en  avoir  le  cœur  net,  elle  propose  de  «  le  »  ou  «  la  »  soûler,  le 
che^  du  héros  s'arrange  pour  subir  l'ivresse  à  la  place  de  Très->BeUe. 

Celle-ci  ne  cesse  donc  pas  d'être  maîtresse  de  ses  ruses,  mais  dans  sa 
tâche  de  gendre,  elle  n'est  pas  au  bout  de  ses  peines  ;  sa  demande  de  hâter  le 
festin  nuptial  déclenche  chez  son  beau-père  une  ultime  exigence,  celle  d'aller 
lui  chercher  une  plume  de  l'oiseau  Gardi  (déformation  de  l'oiseau  mythique 
indien  Oamda,  refnésentant  pour  les  Bouriates  le  rapacc  par  excdlence);  par 
un  explmt  en  sa  faveur,  le  gendre  gagne  l'amitié  du  rapace.  La  vue  de  la 
plume,  comme  celle  du  chien  auparavant,  pétrifie  d'effroi  le  beau-père,  qui  la 
fait  aussitôt  reporter.  Il  s'amadoue  néanmoins  :  il  enferme  sa  fille  avec  son 
futur  gendre  pour  les  faire  «jouer»,  naadaxa,  ensemble.  Le  faux  mâle  s'endort 
le  dos  tourné,  sous  prétexte  d'une  lutte  à  soutenir  le  lendemain  contre  l'athlète 
commandité  par  son  beau-père  ;  mais  la  promise  est  rassurée  :  elle  a  vo  sur  la 
cuisse  droite  de  son  prétendant  un  signe  en  forme  d'arc  qui,  dans  son  destin 
matrimonial,  correspond  au  signe  en  forme  de  dé  qu'elle  porte  sous  le  sein 
droit  ;  elle  accepte  donc  sa  façon  de  dormir.  La  lutte  le  lendemain  tourne  à 
l'avantage  du  gendre,  non  en  vertu  de  sa  force,  mais  grâce  une  nouvelle  fois  à 
l'un  de  ses  alliés  animaux,  \iknci  enfin  le  festin,  énudlK  de  jnix  et  de  danses; 
le  faux  gendre  pressé  a  réussi  à  mettre  la  chamane  naine  hors  d'état  de  dénon- 
cer à  nouveau  sa  supercherie.  Et  le  beau-père  laisse  partir  le  jeune  couple,  sOr 
à  présent  qu'il  ne  donne  pas  sa  fille  à  un  incapable,  ni  à  une  autre  fille. 

La  route  du  retour  se  fait  à  vive  allure  ;  le  jeune  couple  va,  sous  forme 
tantôt  humaine,  tantôt  de  milans  ou  d'antilopes.  Puis  le  faux  gendre  prend  les 
devants,  indiquant  à  son  épousée  comment  poursuivre,  n  lui  faut  en  ^et  aller 
reprendre  dans  la  roche  le  squelette  de  Terrible-l'Habile,  l'étendre,  revêtu 
comme  il  convient,  sur  le  lit  conjugal,  juste  à  temps  pour  l'arrivée  de  la  jeune 
femme.  Celle-ci,  avide  de  réveiller  le  dormeur,  découvre  sous  l'habit  du  jeune 
homme  qu'elle  a  cru  épouser  un  squelette  déjà  blanchi.  Colère  et  déception  : 
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«  Me  voilà  victime  d'une  tiiclietie  !  »  crie-t-elle.  Le  dieval  du  héroe  la  retient 

de  partir,  fort  de  sa  connaissance  du  destin  :  comme  les  jeunes  mariés  eux- 
mêmes,  leurs  deux  chevaux  sont  prédestinés  à  s'entendre.  La  jeune  femme 
apaisée  rentre  au  logis,  enjambe  trois  fois  le  squelette,  qui  se  recouvre  de  chair 
et  dont  la  tête  fedevient  ronde;  agitant  tnris  fSi^s  sa  cravache,  elle  y  leitanre  le 
souffle  vital  (amin). 

Réveillé,  surpris,  le  héros  ranimé  finira  par  deviner  les  prouesses  de  sa 
sœur.  Or  celle-ci  a  dû  s'enfuir,  nue,  son  frère  à  peine  rhabillé,  pour  échapper  à 
la  fureur  de  la  jeune  mariée  abusée.  Au  bout  de  trois  ans,  deux  jumeaux  nais- 
sent lïte-Bdie  lewlent  alocs;  son  fièie  la  marie  aiissit5t  à  ZBrxen  BOxe,  Fort- 
de-coenr. 

Une  histoire  du  même  genre,  tout  entière  portée  par  la  sœur 
cadette  d'un  jeune  homme  mis  quasiment  d'entrée  de  jeu  hors 
d'état  d'agir,  se  retrouve  dans  d'autres  récits  dont  le  titre,  le  plus 
souvent,  porte  également  leurs  deux  noms  ;  dans  certains  le  héros 
est  qualifié  à  la  fois  de  mergen  et  de  xùbùùn  (d'habile  tireur  et  de 
fils);  sans  cesser  de  relever  essentiellement  du  type  épopée-à-sœur, 
le  récit  coiuiaît  alors  quelques  différences  qui  illustrent  l'extension 
de  ce  type. 

V  Dans  l'hisuriie  d*Erien  Mergen  XabllOn,  Nacie(?H*HAbiIe-le-fils,  la  réti- 
cence du  bean-t)èie  à  donner  sa  fille  et  l'obstination  hostile  de  la  chamanesse  à 

dénoncer  le  sexe  travesti  du  prétendant  sont  beaucoup  plus  vives,  rendant 
également  plus  violente  l'attitude  de  la  scrur  héroïque.  Le  procédé  de  réanima- 
tion mis  en  œuvre  par  la  jeune  mariée  sur  le  squelette  de  son  mari  comporte 
une  aspersion  de  sang  homain  et  d*ean  vive  qu'elle  a  auparavant  conjurés.  A 
la  fin  du  récit,  la  sœur  ne  fiût  ni  ne  se  cache,  mais  lepiend  simplenient  son 
ai^ect  féminin. 

Dans  l'histoire  de  Garjuulaj  Mergen,  Loup(?)-rHabile,  la  promise  est  une 
entité  constituée  de  trois  filles,  dont  le  père  porte  le  nom  de  l'aîné  des 
«  Ciels  »  Tengeri,  mais  qui  se  conduit  comme  une  promise  ordinaire.  Au  lieu 
d*être  d'ofdre  strictement  naturel  comme  dans  la  plupart  des  autres  récits,  les 
obstacles  qui  eMravent  la  route  vers  la  promise  component  des  marques 
humaines,  comme  un  mont  parsemé  des  ossements  des  braves  qui  n'ont  pu  le 
gravir  ;  de  même,  parmi  les  alliés  qui  ont  un  service  à  rendre  et  dont  le 
concours  est  indispensable,  figurent  des  humains  —  certains  de  ces  braves 
ranimés  au  passage.  Enfin,  c'est  sons  fonne  de  lièvre  qoe  la  sœur  héteUque  va, 
une  fois  sa  tâche  achevée,  se  cacher  en  forêt.  Elle  sera  bientôt  pardonnée  par 
la  triple  épouse  de  son  frère,  et  recevra  d'elle  le  puiscHT  magique  qui  procure 
toute  nourriture  ou  boisson  désirée. 
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Dans  l'histoire  de  Sagaadaj  Mergen,  Blanc  l'Habile,  c'est  par  ses  propres 
parents  que  ce  jeune  héros  est,  dès  rouvcrturc,  mis  à  mal,  tandis  que  sa  sœur 
est  confiée  par  eux  à  un  chevreuil.  Elle  le  sauve  également  en  allant  quérir  sa 
promise  (SanldUnova  1968, 23-24). 

C*est  en  creux  que  le  récit  de  Xanasgaj  Ktogeii,  Alonette-rHabile 
illustre  le  thème  des  relations  entre  frère  et  sœur.  La  raison  en  est  que  la  sccur 
est  cette  fois  une  sœur  aînée  ;  loin  de  se  dévouer  à  son  frère,  elle  l'empoisonne 
d'alcool  surdistillé  pour  pouvoir  vivre  avec  son  amant  Le  cheval  du  héros 
ramène  auprès  de  lui  «  tnns  s«ui»«oucous  »  pour  le  ranimer.  Le  héros  diâtie 
alois  le  coopte  perfide,  coupant  et  brûlant  la  lêie  de  l'amant,  attachant  sa  sceor 
aux  queues  de  soixante-dix  juments  lancées  dans  toutes  les  directions.  Puis  il 
se  met  lui-même  en  quête  de  sa  fiancée.  Cette  histoire  instructive  de  la  sœur 
aînée  trop  pressée  est  d'ordinaire  racontée  sous  forme  de  conte,  et  non 
d'épopée. 


195 


Gopyrighted  maietial 


LA  CHASSE  A  L'ÂME 


1,  Frire  et  fils. 

Les  épopées,  assez  nombieiises,  qui  cumulent  des  tfaits 
d'épopée-à-flCBur  et  d*épopée-à-père,  peuvent  être  regroupées  en 
deux  sous-types  intermédiaires,  dont  l'un  est  représenté  ici  par 
r^opée  d'Alamia  Meigen,  Ibeur-l'Habile,  et  l'autre  par  celle  de 
Jerensej,  Nonantain.  Le  texte  de  Tueur-l'Habile  jugé  le  meilleur 
selon  les  critères  bouriates  est  celui  noté  par  Èamcarano  en  1903  2. 
Son  titre  complet  est  Alamia  Mergen  Xûbmn  Aguj  Gooxon  Dûùxej, 
«  Tueur-rHabile-le-fils  et  sa  sœur  cadette  Très-Belle  »  {alamia  est 
formé  sur  le  verbe  alaxa,  «  tuer  »  ;  il  faut  bien  sûr  comprendre 
«  tueur  de  gibier  »).  Très  proche  de  «  Terrible-l' Habile  »,  celte 
épopée  s'en  distingue  par  un  supplément  de  contenu,  lié  au  rôle 
héroïque  évoqué  par  î'épithète  de  «  fils  »,  occasionnant  deux 
nouveaux  épisodes,  au  début  et  à  la  fin  du  récit  de  la  quête  de  la 
promise  ;  ne  sera  exposé  que  ce  supplément  ;  le  cœur  de  la  trajec- 
toire épique  reste  le  même,  et  n'interfère  pas  avec  les  épisodes 
venus  l'encadrer. 

L'orphelin,  ^  Tueur-l'Habile   est   un   bambin   orphelin,    qui  se 

sa  soeur  débrouille  pour  vivre  avec  sa  petite  sœur  Très-BcUc.  Il  est 

et  ses  oncles  poursuivi  par  la  jalousie  de  ses  deux  oncles  Xara-Zutan, 
Noir-SouiUoii,  et  San^Zatan,  Janne^Scuilloii,  fîrèfes  cadets 
de  son  défunt  père  ;  c'est  lui  qui,  fils  de  l'aîné,  a  hérité  troupeaux  et  sujets, 
c'est  lui  qui  commande.  Ses  oncles  manigancent  de  l'éliminer  tant  qu'il  est 
encore  petit  et  faible,  pour  s'approprier  son  bien.  Ainsi  œuvrent-ils  pour 
l'envoyer  combattre  un  redoutable  ennemi  qui  prétendument  les  menace,  se 
disant»  tmt*  incapables  de  le  vaincre,  et  aigoant  du  déshonneur  qui  frapperait 
toute  la  lignée  si  lui  refusait  Le  jeune  garçon  doit  auparavant  aller  «  chercher 
le  cheval  qui  lui  est  prédestiné,  loin  dans  le  pays  XiixeJ,  haut  sur  le  mont 
Altaï,  où  il  paît  parmi  les  rennes  »  ;  au  cours  d'un  domptage  épuisant,  il  se 
familiarise  avec  celui  qui  sera,  sans  faillir,  le  complice  dévoué  et  perspicace 
de  sa  destinée  de  héros.  La  lutte  fixée  est  d'abord  indécise  :  le  hâfos  et 
rennemi  mangad  sont  de  force  égale  ;  il  faut,  conseffle  le  cheval,  s*en  prendre 
tout  droit  à  l'âme  de  ce  mangad,  et  demander  l'aide  de  Esege-Malaan,  Père- 
au-front-dégarni  (l'aîné  des  Ciels  Ten^eri).  Le  héros  triomphe,  libère  une 
foule  de  gens  et  de  troupeaux  que  le  mangad  retenait  captifs,  brûle  son  corps 
et  prononce  une  conjuration  sur  sa  veuve  pour  qu'elle  n'ait  pas  d'enfant  Sur 
la  route  du  retour,  le  cheval  prévient  son  mailre  qoe  ses  deux  oncles,  furieux 
de  cette  victoire  survenue  à  la  place  de  la  défaite  escomptée,  l'attendent  avec 
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de  l'alcool  pernicieusement  surdistillé;  il  faut  ne  pas  s'arrêter  auprès  d'eux. 
Les  oncles  font  mine  d'être  vexés  et  de  vouloir  se  pendre.  Pauvre  Tueur- 
l'Habile  :  les  laisser  faire  jetterait  le  déshonneur  sur  son  nom  ;  mieux  vaut 
mourir  lui-même  de  leur  alcool  en^sonné.  Le  cheval,  prenant  entre  ses 
dents  la  tiesae  de  son  maître,  ramène  son  cadavre  à  la  maistm,  sans  laisser  les 
oncles  le  rattraper 

C'est  alors,  entre  le  cheval  et  la  sœur  du  héros,  une  longue  coopération 
pour  aller  quérir  la  fiancée  prédestinée  qui,  seule,  pourra  ranimer  Tueur- 
rHabile.  TVès-Belle,  comme  la  sœur  de  ràèwc  nom  de  Ttoible-rHabile,  pleu- 
rant d'avoir  à  se  couper  les  cheveux,  endosse  Tapparence  et  l'identité  de  son 
ftère  pour  réaliser  la  quête  en  mariage.  Leurs  histoires  se  ressemblent  ;  seule- 
ment les  obstacles  naturels  qui  entravent  la  route  sont  plus  aisément  franchis, 
les  épreuves  imposées  par  le  beau-père  plus  facilement  sumiontées  ;  ce 
dernier,  plus  bonhonmie  ou  moins  récalcitrant,  se  laisse  convaincre  par 
l'éblouissant  prétendant,  et  reste  somd  à  la  chamanesse  naine  acharnée  à 
dévoiler  son  véritable  sexe.  Une  fois  la  fête  nuptiale  achevée,  c'est  tout  un 
cortège  qui  s'ébranle  pour  raccompagner  le  jeune  couple  jusqu'au  campement 
de  l'époux  :  «  [...]  On  ne  va  tout  de  même  pas,  disent  les  membres  du  cortège, 
laisser  les  gens  dire  que  tu  as  donné  ta  fille  à  un  mélèze  dressé  dans  la  forêt? 
Si  loin  soit  le  pays,  si  longs  les  cours  d'eau,  allons  voir  quel  est  le  campement 
de  l'époux.  » 

A  l'arrivée,  c'est  un  nouveau  festin,  une  fois  que  la  jeune  épousée  a 
ranimé  le  squelette  de  son  époux,  agitant  ses  manches  de  fourrure  au-dessus 
de  lui.  Non  seulement  elle  n'en  veut  pas  à  Très-Belle  de  l'avoir  bernée,  mais 
encore  elle  est  pleine  d'admiration  pour  son  action;  aussi,  sachant  qu'elle 
s'est  enfuie  en  forftt  pour  s'y  cachcâr  sous  l'appaienoe  d'une  grasse  renne, 
envoic-t-elle  son  mari  l'en  ramener.  Redevraue  elle-même,  Très-Belle 
donnera  encore  à  son  frère  une  sorte  de  bon  pour  les  âmes  à  naître  de 
jumeaux,  bon  qu'elle  avait  obtenu  en  reconnaissance  d'un  ser\'ice  rendu  lors 
de  sa  quête.  Tendrement,  le  frère  exprime  à  sa  sœur  toute  sa  gratitude  :  outre 
qu'elle  lui  a  sauvé  la  vie,  elle  lui  fait  son  bonheur! 

Tiienr-l'Habile  se  rend  chez  ses  oncles  ;  il  leur  dit  leur  fait,  puis  les  doue, 
la  tête  en  bas,  à  un  mélèze  dressé  à  la  croisée  des  sentes  de  la  forêt  ;  il  leur 
laisse  juste  un  souffle  de  vie  pour  souffrir  jusqu'à  la  fin  des  temps,  et  établit 
que  chaque  passant  devra  leur  couper  un  morceau  de  chair  —  les  hommes 
avec  des  couteaux,  les  femmes  avec  des  ciseaux  —  et  le  jeter  dans  un  des 
grands  seaux  mis  là  exprès.  Ses  comptes  réglés,  Ttoeur-l'Habile  et  les  siens 
vivent  heureux. 

Le  thème  des  oncles  jaloux  est  emprunté  aux  versions  ungin  de 
l'épopée  de  Geser,  donc  à  l'histoire  tibétaine  et  mongole  de  ce 
héros  ;  l'emprunt  est  manifeste  jusque  dans  le  nom  des  oncles, 
Zutan  —  déformation  du  tibétain  Khro-thun  —  réinteqprété  en 
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bouriate  ;  c'est  Èamcarano  qui  traduit  «  Souillon  ».  Ce  thème  est 
absent  de  la  version  exirit-bulagat  de  l'épopée  de  Geser,  mais  se 
rencontre  dans  plusieurs  épopées-à-sœur  racontées  dans  les  régions 
mêlées  d'émigrés  mongols  où  se  raconte  le  Geser  ungin  3.  La 
présence  de  ce  thème  entraîne  souvent,  en  fin  de  récit,  l'accomplis- 
sement par  le  héros  (mergen)  d'un  exploit  en  faveur  de  Geser  et 
même  gon  nttachniieiit  au  corps  de  ses  compagnons  d'aimes,  les 
baatar  de  Gestr*. 

Dans  aucun  de  ces  cas»  la  jalourie  des  oncles  ne  vient  s'tnfîltier 
dans  l'histoire  de  la  sœur  qui,  pour  ramener  son  frète  à  la  vie»  va 
^ouser  pour  lui  sa  fiancée  prédestinée.  L'épopée  de  Geser  conta- 
mine les  épopées-è-scBur,  mais  non  la  quête  matrimoniale,  qui  reste 
leur  axe  fondamentaL  La  question  se  posera  de  comprendre  pour- 
quoi les  épopées-à-soeur  ont  été  réceptives  à  cette  contamination, 
sur  ce  point  précis  de  la  jalousie  des  oncles  du  héros,  cadets  de 
son  père  défunt. 

L'épopée  de  Jerensej,  Nonantain,  présente  une 
UtUMBur^         siuire  façon,  pour  le  héros,  d'être  à  la  fois  frère  et 

fils  ;  il  a  une  jeune  sœur,  mais  aussi  un  père 
vivant,  et  en  plus  un  père  nourricier;  il  se  marie  lui-même,  puis 
marie  sa  sœur  ^.  Que  cette  épopée  soit  due  au  même  barde  que  la 
version  exirit-bulagat  de  Geser,  qui  sera  résumée  juste  après,  rend 
plus  significatives  les  différences  de  situation  et  d'action  entre 
elles,  et  permet  une  référence  typologique  plus  sûre.  Le  titre  en  est 
Jeren  taba  nahataj  Jerensej  jexe  Ubegen  Untan  Duuraj  AbxaJ 
xojor  :  «  Le  Grand  ^^eiUard  Nonantain  âgé  de  quatre-vingt-quinze 
ans  et  la  Dame  Dormeuse-Somnoleuse  »^  Bien  que  l'épopée  porte 
le  nom  du  vieux  couple,  son  héros  sera  leur  fils. 

W  Tout  va  d'abord  très  bien  pour  le  vieux  couple,  qui  semble  vivre  dans 
l'aisance  et  le  bonheur.  Un  jour,  Nonantain  s'aperçoit  qu'un  étalon  a  disparu 
de  SCMI  troupeau  ;  c'est  parce  que  l'âge  a  fait  décliner  ses  forces  qu*on  a  pu  le 
loi  voler,  pease-t-iU  car  nul  n'aurait  osé  le  défier  ainsi  dans  sa  jeunesse  ;  et 
seul  a  pu  le  faire  maintenant,  découvre-t-il  après  flexion,  D«n*jal  Èm 
Mangadaxaj,  le  mangad  Tout-Jaune.  C'est  alors  que  sa  femme  lui  apprend 
qu'elle  attend  un  enfant;  elle  l'encourage  aux  représailles.  11  retrouve  son 
éukm  et  le  guérit  ;  puis  il  triomphe  de  son  adversaire  grftce  au  taureau  qu'il  a 
pris  pour  naonture,  mais  évite  de  crier  victoire  et  s'abstient  d'emmener  en 
trophée  le  cheval  du  vaincu,  car  ce  n'est  pas  son  bien  et  qu'il  doit  vivre  du 
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sien.  A  son  retour,  sa  femme  met  au  monde  un  fils,  Xanxan  Sogto  Xubiiiin. 
Roiielet-étincelant-lc-fils,  et  une  fille,  Aguj-Nogoon-Duiixej,  Très-Verte-la- 
cadette;  puis  elle  demande  à  son  mari  de  ressusciter  sa  jeunesse  passée  et 
d'aller  chercher  du  gibier,  n  va  Kchercher  son  cheval  prédesdoé  sur  TAItlI  et 
le  XQxiij  oij  il  l'avait  lenvoyé  ptisxt  parmi  les  biches  et  les  rennes,  le  harnache 
et  se  vêt  lui-même  comme  au  temps  de  sa  jeunesse.  Mais  —  la  chance  l'aban- 
donne-t-elle  en  raison  de  son  vieil  âge  '  —  il  ne  prend  rien.  Le  voyant  revenir 
bredouille,  sa  femme  couvre  de  reproches  son  vieillard  de  mari  sans  gibier,  le 
renvoie  chasser,  tout  en  profitant  de  son  absence  pour  aller  ranimer  le  corps  du 
mtu^ad  vaincu.  Dès  le  moment  où  son  rival  se  légale  chez  lui,  Nonantain  a  en 
forêt  la  flèche  et  la  trappe  heureuses.  Revenant  cette  fois  chargé  de  gibier,  il 
est  fêlé  ;  mais  l'accueil  tendre  et  joyeux  de  sa  femme  est  trompeur;  son  cheval 
a  eu  beau  l'avertir,  il  s'y  laisse  prendre,  ne  pouvant  imaginer  que  sa  compagne 
de  si  longues  années  le  trahisse;  il  se  régale  de  ralcool  surdistillé,  mêlé  de 
poison,  qu'elle  lui  verse,  et  malgré  sa  force  se  retrouve  enfermé  par  les  deux 
amants  dans  un  tonneau  cerclé  de  fer  mis  à  flotter  sur  l'eau. 

Mais  les  enfants  encombrent  le  nouveau  couple.  Pressentant  un  malhem; 
le  cheval  de  Nonantain  les  enlève  et  les  emmène  à  l'abri  en  montagne.  Trois 
ans  passent.  Épuisé,  le  cheval  les  tait  redescendre  sur  terre,  où  un  mangad 
naguère  défait  par  leur  père  les  aurait  vite  mis  à  mal  si  un  couple  d'aigles 
(dont  le  mile,  un  vieillflôd,  est  dit  «  maître  de  la  forêt  »)  sans  enfant  n'était 
venu  les  prendre  en  charge.  Chez  le  couple  d'aigles,  Roitelet-étincelant  fait 
mouche  de  chaque  flèche  ;  tombent  les  tétras,  tombent  les  chevreuils.  Vient 
pour  lui  le  moment  d'aller  quérir  son  attirail  prédestiné  —  cheval,  vêtement, 
armement  —  et  faire  tremper  son  corps  par  les  forgerons  célestes.  Il  est  désor- 
mais prSt  à  aller  régler  ses  comptes  :  d'abord  celui  du  mangad  qui  avait  tenté 
de  le  supprimer  (qu'il  cloue  à  un  mélèze,  enjoignant  à  tout  passant  futur  de  lui 
couper  un  morceau  de  chair,  et  dont  il  pille  le  bien,  se  révélant  ainsi  d'une 
autre  moralité  que  son  père),  puis  celui  de  sa  mère  et  de  son  amant  (qu'il  cloue 
respectivement  à  un  pin  et  à  un  mélèze,  et  qu'il  conjure  de  pleurer  éternelle- 
ment, juste  entretenus  par  le  mince  filet  de  vie  nécessaire,  et  dont  il  dévaste  le 
campement). 

Puis,  grâce  à  toutes  sortes  d'opératiims  magiques  de  transfonnation  et  de 

réanimation  (dont  l'eau  de  source  et  le  genévrier  sont  les  principaux  instru- 
ments), il  retrouve  son  père  Nonantain  et  le  remet  sur  pied.  C'est  pour  le 
vieillard  à  la  fois  la  joie  des  retrouvailles  et  le  regret  de  ses  défaillances.  De 
retour  chez  les  parents  aigles,  Roitelet-étincelant  s'installe  avec  sa  sœur  dans 
un  logis  s^Mré  de  celui  du  vieux  couple,  qui  accudlle  Nonantain.  Alors  que 
les  deux  pères  s'extasient  sur  les  prouesses  de  leur  fils  commun,  celui  ci  leur 
réserve  une  sollicitude  teintée  d'un  léger  mépris  pour  leur  ivresse  et  leur 
sénilité. 

Maintenait  qu'il  a  vengé  et  libéré  son  père,  Roitelet-étûwdant  va  cher- 
cher sa  fiancée  prédestinée.  C'est  parfois  sous  une  idoitité  autre  que  la  sienne 
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qu'il  combat  les  ennemis  qui  lui  barrent  la  route,  écrasant  l'un  sous  une 
montagne,  réduisant  l'autre  en  cendres,  capturant  l'âme  d'un  autre  encore 
—  tous  étant  d'ailleurs  parents  entre  eux  et  liés  à  la  lignée  de  Roitelet- 
étincelant  par  une  chaîne  alterae  d'offenses  et  de  vengeances.  Chaque  ibis 
qu'il  est  dans  une  sitnatioa  critique,  il  allume  sa  pipe  et  la  balance,  pour  en 
faire  monter  la  fumée  jusqu'aux  Ciels,  qu'il  invoque  alors  et  prie  de  le  proté- 
ger. Son  principal  atout  est  la  capacité  magique  qu'il  a  de  se  transformer  et 
qu'il  manie  avec  ruse,  ainsi  que  son  pouvoir  de  conjurer  ses  armes.  Ainsi 
prend-il,  par  enemple,  la  fimne  d'un  nrilm  pour  grwir  la  hauie  montagne 
dernier  obstacle  du  trajet,  tombant  du  reste  évanoui  au  sommet  Ranimé  d'eau 
vive,  il  aperçoit,  en  bas,  le  campement  de  son  beau-père  Gazar  Bajan  Xaan, 
Roi  Riche-de-terre.  Pour  faire  son  entrée,  il  se  fait  vieillard  à  l'œil  purulent  et 
transforme  son  cheval  en  haridelle  boueuse  A  le  voir  lutter,  son  beau-père 
comprend  que  ce  n'est  pas  là  sa  nature  réelle  et  s'écrie  :  «  Si  tu  te  coupais  la 
barbe  et  te  soignais  l'œil,  les  filles  te  trouveraient  si  beau  qu'elles  t'accompa> 
gneraient  à  la  chasse...!  Ah,  je  ne  oompicods  vraiment  rien  aux  facéties  des 

jeunes  d'aujourd'hui.  »  Il  lui  enjoint,  inqwtient,  de  lui  ramener  un  chien  de 
garde  et  une  plume  du  rapace  Xirdeg  (Garuda).  Terrifié  à  leur  vue  au  point  de 
perdre  connaissance,  il  lui  demande  de  les  remporter  aussitôt  ;  leur  quête  aura 
été  pour  le  héros  l'oocasioa  de  lier  amitié  fofidltf/  avec  ces  animaux,  piiis  à  lui 
rendre  service  en  retour. 

Au  terme  des  neuf  jours  de  festin  nuptial,  la  jeune  mariée  obtient  en 
cadeau  de  son  père  un  cheval,  de  sa  mère  des  ciseaux,  de  son  frère  un  fichu  de 
soie  «  à  ranimer  les  morts  »,  et  de  la  femme  de  ce  dernier,  sa  belle-sceur,  une 
«louche  à  earidiir  les  pauvres  et  ranimer  les  morts».  Sur  le  chemin  du  retour, 
le  héios  trace  à  travers  la  fbiêt,  par  la  traînée  d'un  mélèze  qu'il  a  déraciné  et 
attaché  à  la  queue  de  son  cheval»  un  passage  pour  le  cortège.  Une  fois  chez  lui, 
il  offre  un  festin  de  sept  jours  aux  membres  du  cortège.  Auparavant,  un  jour 
que  Roitelet-étincelant  était  en  campagne,  le  prétendant  de  sa  sœur  Nariin 
XflzflU  Giildemej,  Renfrogné-le-cou-étroit,  était  venu  la  voir;  elle  l'avait  prié 
d'attendre  le  retour  de  son  frère,  n  revient  faire  sa  demande,  fort  de  l'accord 
andaldaxa  contracté  entre  leurs  pères.  Directement,  sans  lui  imposer 
d'épreuves,  Roitelet-étincelant  fait  donner  les  noces.  Sur  le  point  de  partir,  sa 
sœur  reçoit  de  lui  un  cheval,  et  de  sa  femme,  la  «  louche  à  enrichir  les  pauvres 
et  ranimer  les  morts  »  que  celle-ci  vient  de  rapporter  de  ses  propres  noces.  Les 
cadeaux  que  font  à  la  jeune  mariée  les  «  trois  vieux  gftteux  »  (conune  les 
appelle  la  jeune  gâiéfatioo  tout  en  ne  cessant  d'aller  leur  demander  conseil), 
c'est-à-dire  son  père  Nonantain  et  le  couple  d'aigles,  sont  des  instruments  — 
couteau,  pierre,  ciseaux  —  «  à  châtier  les  méchants  et  défendre  les  bons,  à 
préserver  la  longévité,  à  ne  laisser  devenir  ni  orphelin  ni  pauvre,  mais  à 
n'utiliser  ni  trop  tôt  ni  trop  souvent  ».  La  sœur  les  emporte,  accompagnée  de 
son  cortège  nuptial. 
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Par  la  présence  conjuguée  d'un  père  et  d'une  sœur  cadette, 
cette  épopée  est  unique  parmi  celles  consultées.  D'autres  lui 
ressemblent  :  celle  de  Lodoj  Mergen,  plus  courte,  et  celles  de 
Gurgal  Mergen  et  d'Osoodor  Mergen,  où  les  héros,  trahis  sciem- 
ment ou  non  par  leur  épouse,  sont  sauvés  par  leur  fils  (^arak^inova 
1968.  25-27). 
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3.  Fils  de  Ciel  :  Geser, 

Toutes  les  épopées  précédemment  mentionnées  commençaient 
sur  terre,  avec  l'histoire  du  héros.  Toutes  les  variantes  de  celle  de 
Geser  débutent  par  une  lutte  qui  déchire  les  Ciels  Tengeri  à  l'aube 
des  temps.  La  présence  de  cette  lutte  la  distingue  des  autres 
épopées-à-pèie  exirit-tnilagat.  Celles-ci  seront  pourtant  représen- 
tées ici  par  une  variante  de  Tépopée  de  Geser,  celle  dite  justement 
exirit-bulagat,  qui  a  l'avantage  de  leur  être  comparable  par  ce 
qu'elle  dit  des  rapports  de  filiatioup  tout  en  permettant  une  autre 
comparaison,  avec  les  versions  dites  iingin  de  la  même  épopée. 

,     .  ,    Cette  lutte  originelle  figure  dans  toutes  les 
La  lutte  des  ciels  .       i_     •  T    j  ■  j  i 

versKms  bounates  de  Geser,  mais  ni  dans  les 

versions  tibétaines  et  mongoles  de  cette  épopée  (qui,  de  ce  fait, 
sont  «  bien  difficiles  à  comprendre  »,  dit  le  Bouriate  Ulanov  1960, 
6),  ni  dans  aucune  autre  épopée  bouriate.  Certains  mythes  la 
reprennent,  plus  ou  moins  tronquée,  y  enchaînant  d'autres  événe- 
ments, comme  l'apparition  du  premier  chamane;  d'autres  mythes, 
ainsi  que  plusieurs  épopées,  font  intervenir  individuellement  des 
Ciels.  D'une  manière  générale,  les  Ciels  Tengeri  sont  présents  à 
llKMizon  du  discours  chamanique,  répartis  en  deux  camps  ^  mais  y 
semblent  bornés  à  un  rôle  de  figurants.  La  lutte  qui  débouche  sur 
cette  répartition  est  spécifique  de  l'épopée  de  Geser.  EUe  seule 
donne  un  tableau  cohérent  des  relations  entie  ces  deux  camps  et 
peimet  de  comprendre  les  attributs  respectifs  qui  leur  sont  prêtés 
dans  la  tradition.  C'est  elle  qui  est  à  l'origine  des  maux  sur  terre,  et 
qui  donne  un  sens  à  la  venue  de  Geser,  chargé  d'y  remédier.  (D'oiî 
la  réutilisation  de  cette  lutte  dans  un  mythe  d'origine  du  premier 
chamane.).  I!  est  significatif  de  la  portée  de  cette  lutte  que  sa 
description  soit  d'autant  plus  développée  que  la  variante  emprunte 
davantage  aux  versions  mongoles  :  paradoxe,  puisque  ces  dernières 
l'ignorent  et  que  la  tradition  mongole  se  représente  les  Ciels 
Tengeri  comme  un  ensemble  uni,  et  non  divisé  en  deux  camps.  11  y 
a  donc  une  corrélation  entre  la  représentation  de  cette  lutte  céleste 
génératrice  des  maux,  et  la  conjoncture  qui  à  la  fois  favorise  son 
développement  et  s'avère  perméable  à  l'influence  mongole. 
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4.  Geser  fils  et  père. 

La  variante  exirit-bulagat  résumée  ici  est  celle  notée  par 
ii^amcarano  en  1 906  auprès  de  Emegenej  ManSuud,  le  barde  auquel 
était  due  déjà  l'épopée  de  Jerensej,  Nonantain  Elle  a  pour  titce 
Abaj  Geser  XSbûûn,  «  Vénéiable  Oeser-le-fils  ». 

H  Au  firmameot,  entre  Xanxan  Xjonnos  Tcngcri,  Ciel  Roitelet- Xjorraos,  le 
chef  des  cinquante-cinq  Ciels  Blancs  de  l'Ouest,  et  Ataa  Ulaan  Tengeri,  Ciel 
Rouge-d'envie,  le  chef  des  quarante-quatre  Ciels  Noirs  de  l'Est,  naît  Segeen 
Sebdeg  Tengeri,  Ciel  Glacé-d'azur.  Ce  Ciel  du  milieu  est  aussitôt  l'enjeu 
d'une  dispute  entre  les  deux  autres,  qui  fixent  la  date  d'un  combat  pour  tnm- 
cher  :  le  vainqueur  prendra  avec  loi  Gel  Glacé-d'azur.  Alors  Roilelet-Xjomios 
se  rend  chez  Malzan-Ofinne-Tôodej,  Grand-Mère-chauve-qoi-tresse  pour  lui 
demander  conseil  ;  tandis  qu'il  se  régale  chez  elle  à  boire  tout  son  soûl. 
Rouge-d'envie  s'approprie  d'avance  le  Ciel  du  milieu  qui,  pense-t-il,  de  toute 
façon  lui  reviendra  sûrement.  Le  second  fils  de  Roitelet-Xjonnos,  Geser,  qui 
n'est  encoit  qu'un  bébé,  réagit  aussitôt  :  bondissant  de  soo  berceau,  il  s'élance 
pour,  de  la  lance  de  son  père,  tnuspercer  l'aisselle  droite  de  Rouge-d'envie  ; 
puis  il  le  jette  sur  terre.  Grand-K^re-chauve-qui-tresse  couvre  de  reproches 
chacun  de  ses  petits-fils,  l'un  pour  avoir  bamboché  avec  trop  d'insouciance, 
l'autre  pour  n'avoir  pas  respecté  la  date  fixée. 

Sur  terre,  le  corps  chu  de  Rouge-d'envie  crée  une  puanteur  insootenaUe, 
et  là-haut,  les  Gels  délibèrent  ;  ils  attribuent  le  coup  au  fils  aîné  de  Roitelet- 
Xjormos,  DaSin  Sôôxer  Faucon-guerrier,  et  veulent  l'expédier  sur  terre  pour 
en  réparer  les  effets  ;  Faucon-guerrier  renvoie  et  le  coup  et  la  mission  à  son 
cadet  Geser.  Celui-ci  accepte,  à  condition  d'être  accompagné  de  ses  trois 
sœurs-aînées-coucous,  et  de  bénéficier  sur  terre,  sans  relâche,  de  l'aide  des 
Ciels,  en  sorte  qu'il  n'y  gèle  ni  n'y  transpire.  Roitelet-Xjonnos  qui,  à  nouveau 
ivre,  a  nianqué  le  conseil  céleste,  est  tout  surpris. 

En  corbeau,  suivi  des  coucous,  Geser  descend;  il  a  beau  chercher,  dans  la 

puanteur,  il  ne  trouve  de  «  pur  »  qu'un  pauvre  vieux  couple,  et  se  glisse  dans 
les  entrailles  de  la  vieille.  Au  bout  de  quelques  lunes,  à  deux  reprises,  il  en 
sort,  mais  par  la  tête  —  la  vieille  est  abasourdie  — ,  pour  remonter  au  firma- 
ment demander  aux  Ciels  d'autres  soutiens.  A  la  dixième  lune,  les  sorars- 
coucous  naissent  d'elle,  mais  s'envolent  aussitôt  de  sa  main  tradue  pour  les 

retenir  ;  c'est  alors  que,  par  les  voies  normales,  naît  Geser,  mou  et  vautré  tel 
un  crapaud,  hurlant.  Au  dehors,  immédiatement,  la  chance  sourit  au  vieil 
homme  qui,  enfin,  a  du  gibier  à  retirer  de  ses  pièges.  Mais  l'enfant  est  un  bien 
inquiétant  bébé.  Non  seulement  il  affole  ses  parents  de  ses  cris  &  tire-langue, 
mais  encore  il  anéantit  en  un  éclair  ceux  qui  préloident  le  calmer  ou  lui 
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décoller  les  bras  du  dos  et  les  jambes  du  ventre,  ou  encore  lui  ouvrir  la  bouche 
pour  qu'il  tète.  Ainsi,  il  émousse  les  becs  des  corbeaux,  atténue  les  trompes 

desmoQstiqiws. 

Tbajoun  au  wtàa  de  m  mère,  il  ^iprend  que  s'ouvrent  les  «  jeux  », 
Hoadant  qui  ddvent  mener  au  marine  Ift  fiancée  qui  lui  est  prédestinée. 

Comment  souffrir  qu'un  autre  lui  prenne  sa  promise?  Prédestination  oblige,  il 
se  met  en  route.  Il  gravit  une  colline,  et  du  haut  demande  aux  Ciels  cheval, 
vêtement,  armement.  Il  reçoit  le  tout.  Au  moment  de  passer  de  sa  douillette 
terre  à  la  firoide  terre  de  l'autre,  il  s'arrête  pour  lancer  jusqu'aux  Ciels  les 
volutes  de  fumée  de  sa  pipe  et  leur  demander  protection.  Sa  promise,  fille  de 
Saazgaj  Bajan  Xaan,  Roi  Riche-Pie  [ou  Corbeau-casse-noix?],  l'accueille  de 
bonne  grâce;  il  lui  raconte  aussitôt  l'accord  d'alliance  anda  xuda  passé  jadis 
pour  eux  entre  leurs  pères.  Nul  prétendant  n'est  plus  beau  ni  meilleur  danseur 
qœ  lut  A  riieine  de  la  lutte,  il  cache  son  identité  (qu'il  avait  pouitant  déjà 
dévoilée  à  sa  promise  sous  la  couverture  de  xibeline)  sous  le  nom  de  Rcritelet- 
étincelant;  les  forces  des  concurrents  sont  égales,  mais  le  cheval  du  héros  fait 
triompher  son  maître.  A  la  quatrième  nuit  du  festin  des  noces,  Geser  remmène 
sa  femme.  En  route  il  la  devance,  jusie  pour  être  à  son  arrivée,  tel  un  crapaud 
vautré,  dans  ses  langes.  Sa  femme,  Sanxan-Gooxon,  Belle-de-perfection,  n'est 
pas  dupe  ;  elle  le  prie  de  reprendre  son  aspect,  instamment  mais  en  vain,  tout 
en  se  découvrant  impuissante  à  quitter  cet  être  surprenant  qui  la  salit  la  nuit  et 
tète  encore  sa  mère,  et  qui  par  ailleurs  installe  richement  son  campement  et 
monte  aisément  au  ciel.  Justemcni,  alors  qu'elle  le  suit  à  la  dérobée  lors  d'une 
virée  au  ciel,  Geser  reprend  son  «  véritable  aspect  ». 

C'est  alors  qu'Agsagaldaj  Ulaan  Baxtiir,  Changeaillon-le-Paladin-rouge, 
l'aîné  de  ses  trente-trois  paladins,  baatar  (compagnons  d'armes  obtenus  du 
ciel),  entraînant  tous  les  autres  derrière  lui,  trahit  Geser.  Il  le  fait  pour  le 
compte  d'un  ennemi  man^ad  qui  jure  que  sous  son  commandement  les  pala- 
dins, au  lieu  d  être  assujettis  comme  ils  le  sont  avec  Geser,  auraient  des 
guerres,  du  gibier  et  des  filles,  lui-mSme  se  contentant  de  prendre  la  femme  de 
Geser.  C'est  du  reste  celle-ci  qui  {nessent  le  danger  ;  elle  réveille  son  nmi,  qui 
appelle  les  Ciels  à  l'aide.  Au  tour  du  mangad  d'abord  :  Geser  le  tue  puis  l'inci- 
nère; au  tour  de  Changeaillon  le  traître  ensuite,  qu'il  fait  attacher  à  un  arbre  et 
cribler  de  flèches  par  tous  ses  compagnons  paladins,  puis  clouer  dans  un 
cocueil.  Oeser  est  ensuite  sollicité  d'aller  se  battre  contre  Oalxan  Nurman 
Xaan,  Roi  Braiae-de-feu,  qui  sévit  ;  mais  son  heure  prédesdnée  de  combattre 
n'est  pas  encore  venue,  et  Tannée  en  cours  est  une  année  dure  ;  ses  paladins, 
avides  des  batailles  qui  sont  leur  raison  d'être,  le  pressent  d'accepter,  mena- 
çant de  se  suicider  d'oisiveté,  ce  qui  ternirait  son  honneur.  Aussi  Geser 
accepte-t-il  malgré  lui  d'aller  se  battre.  Le  seul  souffle  de  l'ennemi  élimine  un 
à  un  ses  paladins;  et  lui-même,  tout  Geser  qu'il  est,  dans  la  lutte  coips-à- 
OOips*  faiblit;  il  s'en  tire  in  extremis  grâce  à  l'intervention  de  son  frère  aîné 
Faucon-guerrier  descendu  en  hâte  du  firmament.  Alors  il  incinère  le  corps  de 
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Roi  Braise-de-feu,  ce  hajn  ère  «  bon  mâle  »,  ccjexe  dajn,  «  grand  ennemi  »,  et 
disperse  ses  cendres,  se  retenant  de  crier  vidoiie  et  faisant  le  vœu  que  tout 
passant  s*an6ie  pour  lomer  à  cet  endroit,  qu'il  érige  en  on  Jexe  bartsa,  une 
«  grande  pause  ».  Puis  il  dévaste  son  campement,  le  ramenant  à  l'état  de 

nature.  Enfin  il  tue  sa  veuve  —  s'aliénant  par  là  le  soutien  de  son  aîné  Faucon- 
guerrier,  entre-temps  tombé  amoureux  d'elle  —  et  jusqu'au  fœtus  niché  dans 
ses  entrailles  qui,  s'il  vivait,  saurait  impitoyablement  tirer  vengeance  de  lui, 
Oeser. 

A  son  retour,  la  femme  de  Geser  lui  donne  un  piemier  fils,  Oior  Bofdo 
XflUIttal,  F6udie-saint-le-fils  ;  il  part  alors,  comme  le  veut  la  coutume,  pour 
une  chasse  qu'il  doit  nommer  du  nom  de  son  fils,  et  cette  chasse  est  fruc- 
tueuse. C'est  alors  que  Geser  se  rappelle  la  fiancée  prédestinée  qu'il  avait  au 
finnament  avant  d'en  descendre,  Gaguuraj  Nogoon,  Siche-la- Verte,  fille  d'un 
Cid  de  l'Est,  Galta  Ulaan  Tbngeri,  Ciel  Rouge-de>fèu  ;  elle  lui  est  promise  en 
vertu  d'un  échange  anda  xuda  passé  jadis  entre  ses  parents  à  elle  et  les  siens 
propres,  Père-au-front-dégami  et  Mère-commune  (Exe  Juren).  Pour  monter  au 
firmament,  il  lui  faut  recourir  à  l'aide  de  Zarlig  Sagaan,  Blanc-au-décrei,  le 
vieillard  du  destin,  et  à  la  magie  de  transformation,  la  principale  des  capacités 
du  goue  erdem^  que  raffermissent  en  lui  par  une  bonne  trenape  les  forgerons 
câestes.  Le  beau-père  juge  bien  effronté  ce  gendre  qui  d'emblée  s'afiBdie 
tel,  et  l'expédie  à  la  recherche  d'une  plume  de  l'oiseau  Xerdig  (Garuda) 
—  épreuve  épuisante  au  cours  de  laquelle  les  filles  de  ce  dernier  doivent  rani- 
mer le  héros  à  l'aide  d'eau  vive  et  de  genévrier,  mais  qui  lui  vaut  de  contracter 
avec  le  rapaoe  un  accord  d'alliance  anda.  Se  pâmant  à  la  vue  de  cette  plume, 
le  beau-père  exige  de  Oeser  qu'il  la  remporte.  Dire  qu'il  lui  faut  obâr  à  ce 
ci^cieux  beau-père! 

Voici  maintenant  Geser  expédié  à  la  chasse  —  «  Peu  importe,  lui  dit  son 
beau-père,  que  tu  sois  ou  non  présent  aux  "jeux"  de  ta  fiancée.  »  Il  erre 
d'abord  sans  voir  le  moindre  gibier.  Puis,  dès  le  moment  où  il  rencontre  une 
femme  blanche  et  ptnntue  munie  d'un  grattoir  à  peaux,  le  gibier  tombe  abon- 
damment  sous  ses  flèches.  Celle-ci  est  fille  et  compagne  de  mangad  qu'il  a 
précédemment  vaincus  ;  elle  veut  aller  chercher  Sèche-la- Verte  (que  justement 
Geser  s'apprête  à  épouser)  pour  la  donner  à  son  fïls,  en  vertu  d'un  accord 
zûbôô  (accord  de  simple  concubinage,  à  la  différence  de  l'accord  anda  xuda 
qui  dâxniche  sur  le  mariage,  cf.  p.  225)  vieux  de  neuf  ans.  Chacun  d'eux  va 
son  chemin.  Au  retour  de  Geser,  revenu  la  selle  lourde  de  gibier,  est  lancé, 
pour  neuf  jours,  le  festin  nuptial  ;  an  soir  du  cinquième  jour  du  festin*  le  beau- 
père  envoie  Geser  coucher  chez  sa  promise,  et  le  lendemain  matin  à  la  chasse  ; 
il  oblige  son  gendre  pressé  à  festoyer  les  neuf  jours  pleins.  A  la  fin,  la  jeune 

mariée  de  son  père  im  cheval  sellé,  de  sa  mère  des  ciseaux,  de  son  frère 
un  fichu  «  à  relever  les  morts  et  enrichir  les  riches  »,  et  de  sa  belle-sonir  une 
louche  «  à  bénir  le  lointain  ».  Le  cortège  s'ébranle,  et  à  son  arrivée  au  campe- 
ment de  Geser  festoie  neuf  jours. 
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La  première  femme  de  Geser,  à  qui  elle  a  donné  trois  fils,  s'installe  à  part, 
Geser  vivant  avec  sa  nouvelle  épouse.  Alors  qu'il  est  à  la  chasse,  la  femme  au 
grattoir  vient  subrepticement  ocmvaiacre  la  jeune  mariée  d'abandonner  cet 
époux  déjà  marié  et  déjà  trois  fois  pèie,  pour  aHer  vivre  en  compagnie  de  son 
fils  à  elle  qui,  n'ayant  qu'elle,  sanra  la  choyer  comme  elle  le  mérite.  Dès  ce 
moment,  dans  la  forêt,  la  chance  jusqu'alors  rebelle  vient  à  Geser.  qui  s'en 
retourne  chez  lui  chargé  de  gibier.  L'accueil  de  sa  jeune  épouse  est  tendre;  s'y 
laissant  prendre,  Geser  accepte,  pour  lui  prouver  ce  que  peut  sa  magie,  de  se 
transfonner  en  dieval  lonvet;  cachée,  la  fomme  an  granoir  agite  alon  an- 
dessus  de  loi  mi  fentie  souillé  (de  sang  menstruel),  ce  qui  a  pour  effet  de  le 
fixer  dans  cette  apparence  animale,  en  l'empêchant  de  reprendre  la  sienne 
propre  ;  elle  le  ramène  ainsi  à  son  fils  Jobsogoldoj  Sara  Mangadxaj,  Hydre-le- 
Jaune-le-mongod,  qui  en  fait  aussitôt  un  cheval  de  labour;  puis,  se  faisant 
putois,  elle  neionnie  dwiolier  Sèche-la*¥Bffte,  qui  la  suit  sons  forme 
d'hânnîne. 

Au  campement,  Ftandre,  le  fils  sSné  de  Geser,  s'inquiète.  Mais  c'est  sa 
mère  Bellc-de-perfcction  qui  finit  par  partir  à  la  recherche  de  son  naïf  époux  ; 
rusée,  elle  parvient  à  ramener  le  cheval  louvet  ;  dévouée,  avec  l'eau  vive  de 
neuf  sources  et  du  ^névrier,  elle  lin  restitue  sa  v6itBUenianrB.Oeier  revient 
à  lui  comme  d'une  ivresse;  dn  son  de  son  appeau,  il  rsppelle  son  cheval  ;  ce 
dernier  fait  alors  ses  adieux  aux  biches  et  aux  mmes,  ses  compagnes  de  pâture 
sur  l'Altaï,  en  disant  «  Je  suis  fait  pour  que  l'homme  me  monte  dessus.  »  La 
punition,  implacable,  n'attend  pas  :  Geser  noie  son  épouse  félonne  Sèche-la- 
Verte,  et  jette  à  l'eau,  enfermé  dans  un  tonneau  de  fer.  son  amant  Hydre-le- 
lanne  accapareur  dn  bien  d*autnii  ;  il  doue  à  un  mélèze  le  père  de  ce  deniier 
et  écrase  sous  un  rocher  sa  mère»  la  femme  au  grattoir,  la  plus  active  et  la  plus 
coriace  de  cette  famille  de  mangadi  pour  finir,  il  pille  et  dévaste  leur  canipe- 
ment,  le  rendant  à  la  nature. 

Un  pressentiment  fait  repartir  Geser  :  de  partout  sourdent  des  menaces 
vengeresses,  venant  des  parents  survivants  des  mangad  anéantis.  Tbus  les 
mangad  proviennent  dn  coips  chu  sur  terre  de  Ciel  Rooge-d*envie.  Geser  livre 
combat  sur  combat  ;  la  lutte  contre  Ton  d*eux  l'oblige  à  prendre  toutes  sortes 
d'apparences,  notamment  celle  de  l'ennemi  lui-même,  pour  capturer  ses 
multiples  âmes,  elles  aussi  indéfiniment  transformées  ;  son  ennemi  lui  rend  la 
pareille  avant  de  tomber  sous  le  coup  d'une  intervention  céleste  en  faveur  de 
Oeser;  d'autres  combats  se  terminent  par  la  soumissioo  du  vaincu  à  Geset: 
Inquiet  de  savoir  s'il  est  enfin  au  bout  de  ses  peines,  Geser  s'ouvre  le  ftoiu  et 
le  foie  pour  y  consulter  le  destin  :  il  découvre  que  les  amants  perfides  se  sont 
retrouvés  dans  l'eau,  puis  installés  sur  une  presqu'île  où  ils  échafaudent  des 
plans  pour  l'éliminer,  lui,  Geser.  Tout  en  émoi,  il  se  rue;  à  peine  son  ex- 
femme l'aperçoit-dle  qu'elle  le  prie  sans  vergogne  de  la  rqwendre,  tout  en 
cognant  sur  son  amant.  Mais  Geser  est  inflexible  :  il  la  cloue  à  un  tremble, 
comme  il  vient  de  clou»  à  un  mélèze  Hydre>le-Jaune,  leur  infligeant  ainsi  le 
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châdineiit  des  traîtres  et  des  accapareurs  —  châtimeats  rendus  conune  à 
raocoatumée  exemplaires  à  la  fois  {wr  le  filet  de  vie  laissé  aux  co<q|Nibles  juste 
pour  souffrir  et  par  l'injonctioa  ftite  aux  passants  de  leur  couper  des 

morceaux  de  chair.  Geser  maintenant  peut  s'asseoir,  boire,  raconter  ses 
exploits  à  ses  fils,  et  rendre  visite  à  ses  vieux  parents  terrestres;  ceux-ci  ont 
quelques  mots  de  reproche  pour  les  trop  longues  absences  de  ce  fils  toujours 
eo  campagne,  et  d'autres  de  gratitude  envers  leur  bru  et  leurs  petits^fUs,  qui 
ont  si  bien  pris  srân  d'eux.  Les  paroles  du  vieux  ooiqde  viennent  dore 
l'épopée  sur  la  note  du  sentiment 

Geser  ne  sera  présent  que  dans  le  premier  des  deux  récits  qui 
lui  font  suite,  celui  consacré  à  son  fils  aîné  Foudre. 
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5.  Les  fils  de  Geser, 

Dans  cette  version  exirit-bulagat  de  l'histoire  de  Geser,  le 
barde  a  attribué  trois  fils  à  son  héros,  en  n'y  donnant  de  nom  et  de 
présence  qu'aux  deux  aînés;  dans  le  récit  consacré  à  0§or  Bogdo 
Xiibiiun,  Foudre-saint-le-fils,  Geser  reste  présent  tout  au  long, 
tandis  que  Xûrin  Altaj  Xiibiiun,  Or-Brun-le-fils,  le  puîné,  n'y  est 
évoqué  qu'au  moment  oij  Foudre  part  en  campagne  matrimoniale, 
lui  faisant  ses  adieux.  Or-Bnin  n'émerge  vraiment  que  dans  le  récit 
qui  lui  est  propre,  où  Fondre  continue  de  jouer  un  rôle.  Quant  au 
troisième  fils,  il  n*aura  donc  été  mentionné  qu'à  Toccasion  du 
remariage  de  son  père,  et  jamais  nonuné.  Les  aventures  des  deux 
premiers  fils  vont  être  résumées  ensemble. 

H  D'emblée  le  héros  est  incité  à  aller  quérir  sa  promise.  Foudre  par  son  père, 
Or- Brun  par  son  frère  aîné  ;  il  consulte  son  destin  pour  découvrir  l'identité  de 
sa  fiancée,  puis  se  rend  au  mont  Tebxe,  Chevalet,  qu'il  gravit  :  sur  sa  cime  il 
doit  trouver  k  cheval  inHuigable,  les  beaux  atours  et  les  umes  sQres  qui  lui 
pennetimt  d'accéder  auprès  d'elle  et  de  robtenir  pour  fiemme.  La  pente  du 
mont  est  jonchée  d'ossements  et  de  tas  de  chairs,  ruisselante  de  sang,  peuplée 

d'estropiés  et  d'aveugle<;  en  peine  :  en  haut  coule  l'eau  vive  qui  guérit  et 
ranime,  mais  nul  n'y  parvient.  C'est  à  grand-peine  que  le  héros,  se  faisant  tour 
à  tam  écureuil,  pu^s  ou  milan,  asûvc  au  sommet,  où  il  ut>is  jours 
évanoui.  Une  fois  ravivé  par  l'eau  de  la  souree  et  les  feuilles  argentées  du 
tremble  qui  pousse  là,  il  se  transforme  en  appeau,  posé  à  terre.  l  a  puanteur 
que  dégage  cet  appeau  repousse  tour  à  tour  huit  chevaux  célestes  venus 
s'abreuver;  mais  le  neuvième  boit  comme  si  de  rien  n'était  :  c'est  le  cheval 
prédestiné  du  hétos.  Celui-ci,  redevenant  Im-même,  le  saisit  aux  oreilles  ;  le 
domptage  épuise  autant  le  nudtre  que  le  cheval;  tous  deux,  finatenent 
complices,  se  livrent  Tun  à  l'autre  les  secrets  de  leurs  magies  respectives. 
Paré,  cuirassé,  armé,  son  cheval  harnaché,  le  héros  fait  rouler  sur  la  pente  un 
tonneau  d'eau  vive  qui,  goutte  à  goutte,  guérit,  ranime,  enrichit  ou  rajeunit, 
selon  l'attente  des  malheureux  gisant  tout  au  long.  De  retour  chez  lui,  grasse- 
ment nouni  et  fort  de  la  bénédictira  et  des  recommandations  des  siens,  il  se 
met  en  toute  vers  sa  promise.  Parvenu,  à  force  de  déchirer  les  nuages, 
jusqu'aux  confins  inviolés  de  sa  terre,  il  balance  sa  pipe  pour  en  faire  monter 
la  fumée  jusqu'aux  Ciels  qui  l'ont  créé  et  prédestiné,  invoquant  leur 
protection. 

Pour  Foudre,  les  obstacles  sont  des  fonnes  qxmtanées  de  la  nature,  forêts, 
vallées  et  lacs  infranchissables.  Pour  Or«Brun,  ils  sont  constitués  par  la 
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cohorte,  avide  de  vengeance,  des  parents  de  ceux  que  Geser  a  vaincus.  Sous  sa 
véritable  identité  ou  prétendant  être  Tueur-l' Habile  en  quête  de  sa  fiancée,  il 
parvient  à  triompher  de  ions,  brfUam  leurs  corps,  dévastant  leurs  canipenients. 
Mais  toujours  il  s'abstient  de  se  vanter  d'avoir  vaincu  ces  «  grands  enuends  », 
ces  «  bons  noâles  »  et  leurs  «  bons  chevaux  »,  et  érige  le  lieu  de  leur  mort  en 
grande  halte,  barisa,  où  les  gens  plus  tard  feront  voleter  la  fumée  de  leur  pipe. 
Quel  que  soit  le  péril,  le  héros  recourt  aux  mêmes  ressources  magiques  (trans- 
formation de  son  apparence,  conjuration  de  ses  armes)  et  à  l'aide  de  son 
cheval  clairvoyant.  Enfin  près  des  terres  de  son  beau-père,  il  se  trouve  face  à 
un  nouveau  mont  Chevalet  à  gravir;  il  en  fera  couler  de  l*eau  vive  qui  rani- 
mera les  malheureux  éparpillés  sur  la  pente.  Pour  se  présenter  à  son  beau-père, 
le  héros  prend  l'apparence  d'un  vieillard  à  l'œil  purulent  et  à  la  barbe  tombant 
jusqu'aux  genoux,  et  donne  à  son  cheval  l'allure  d'une  haridelle  boiteuse.  Six 
jeunes  et  beaux  prétendants  sont  déjà  là,  que  le  beau-pèie  charge  aussitôt  de 
rejeter  le  moribovid  qui,  de  surcroît,  a  eu  Touttecuidance  de  l'appeler  «  beau- 
pèie  ».  Bien  que  dégoûtant  à  souhait,  il  a  une  force  qui  en  impose  à  tous. 
Lorsqu'il  déclare  son  identité  et  revendique  le  droit  de  gendre  que  lui  donne 
l'accord  d'échange  anda  xuda  passé  entre  les  pères,  il  n'est  plus  refoulé,  mais 
mis  à  l'épreuve.  La  suite  de  l'histoire  diffère  pour  les  frères. 

Le  beau-père  de  Poudre  —  wcpt  forgerons  qui  se  conduiient  comme  un 
seul  homme  en  beau-père  ^ique  typique  —  l'envoie,  en  compagnie  des  six 
autres  prétendants,  à  la  chasse,  puis  à  la  découverte  de  la  cause  qui  fait  dispa- 
raître de  son  troupeau  les  poulains  que  les  juments  mettent  bas.  Foudre  fait  en 
sorte  de,  tout  à  la  fois,  exécuter  l'ordre  reçu,  ridiculiser  ses  rivaux  et,  avec  le 
concours  de  sa  fiancée,  séduire  son  beau-père.  Recouvrant  enfin  son  superbe 
aqiect  de  héros,  il  est  accueilli  sous  la  couverture  de  zibeline  de  sa  promise. 
Son  beau-père  l'en  tire  bient&t,  pour  l'envoyer  combattre  un  ennemi,  animé  du 
reste  d'un  désir  de  vengeance  à  son  encontre.  Pour  en  venir  à  bout,  Foudre 
doit  détruire  les  âmes  de  ce  man^ad  gardées  par  des  femmes  qui  elles  aussi 
sont  des  «  femmes  bien  »,  hajn  hamagan,  et  auront  droit  plus  tard  à  des  volutes 
de  fumée  ;  pour  déjouer  leur  surveillance  jalouse,  il  aura  dû  se  composer 
l'apparence  de  son  adversaire.  La  promise  du  héros  le  vtnt  revenir  avec  joie  ; 
elle  lui  avoue  avoir  elle-même  mis  ces  ennemis  sur  sa  route,  mais  elle  lui  dit 
aussi  qu'elle  serait  allée  le  ranimer  s'il  avait  été  mis  à  mal.  A  son  départ  après 
le  festin  des  noces,  elle  reçoit  de  son  père  un  cheval  sellé,  de  sa  mère  des 
ciseaux,  de  son  frère  et  de  sa  belle-sœur  un  fichu  de  sirie  et  une  louche,  tous 
deux  capables  de  «  ranimer  les  morts  et  enrichir  les  pauvres  ».  Geser,  ravi  de 
Tarrivée  de  sa  première  bru,  fait  donner  un  grand  festin.  Prédestiné  à  remonter 

au  ciel  trois  jours  plus  tard,  il  confie  à  ses  fils  sa  femme  Belle  de-pcrfeciion, 
leur  mère.  Et  s'il  buvait  un  bon  coup,  ajoute-t-il,  il  leur  raconterait  volontiers 
sa  vie  par  le  menu  —  mais  il  abuse,  se  grise  et  dépasse  le  temps  imparti.  Pour 
monter  an  finnament,  il  doit  attendre  d'être  dégrisé.  Là-haut,  le»  Ciels  le 
grondent  pour  son  retard  et  son  ivresse.  «  Ah,  s'excnse-t-il,  j'ai  passé  toute  nn 
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vie  en  campagnes,  je  pouvais  bien  festoyer  sept  jours  !»  ;  et  il  retrouve  l'appa- 
rence de  tout  jeune  enfant  qu'il  avait  avant  de  descendre  sur  terre. 

Quant  à  Or-Brun,  il  avait,  lui,  après  son  arrivée  chez  son  beau-père,  repris 
sa  belle  ippnenoe  et  pané  la  nuit  wom  la  oonvertuie  de  âbeline  de  sa  bdle. 
Les  épreuves  classiques  l'attendent  le  lendemain  :  chercher  le  chien  redou- 
table et  la  plume  insoulevable  de  l'oiseau  Xcrdig  —  ce  qui  l'amène  à  conclure 
une  alliance  anda  avec  chacun  de  ces  animaux  —  ;  et  comme  à  l'accoutumée, 
le  beau-père  pâmé  les  lui  fait  remporter  aussitôt.  Mais  pendant  son  absence, 

im  hooime  depois  toojoon  épris  de  sa  fiancée  à  loi,  Or-Bnm  la  cour- 

tiser; il  lai  faut  donc  élimiiier  ce  rival.  Au  cours  de  la  poursuite,  il  se  trouve 
encore  en  butte  aux  haines,  sans  fin,  semées  par  les  victoires  de  son  père 
Gcscr  et  les  siennes  propres.  Il  triomphe  de  tous  ces  o^ensés  en  mal  de 
vengeance,  brûlant  les  hommes,  écrasant  les  femmes,  et  détruisant  jusqu'aux 
fœtus  nichés  dans  leurs  entrailles.  Son  beau-père  l'envoie  anéantir  ses  propres 
ennewiSf  car  il  n*a  pas  de  filsen  tge  de  se  battre. 

Apfès  le  festin,  la  jeune  mariée  ne  reçoit  d'antre  cadeau  qu'un  cheval  de 
son  père  et  des  ciseaux  de  sa  mère  ;  pour  le  reste,  elle  devra  attendre  que  son 
frère,  encore  au  berceau,  atteigne  l'âge  d'homme.  Traçant  d'un  mélèze  déra- 
ciné le  chemin  que  doit  suivre  sa  femme,  Or-Brun  prend  les  devants  ;  mais  elle 
n'arrive  pas  :  an  nom  du  rival,  un  gaillard  l'a  enlevée;  vptès  une  lutte 
sanglante,  le  héros  cloue  ce  dernier  à  un  mélèze,  avec  juste  un  filet  de  vie  pour 
souffrir.  Puis  il  délivre  sa  femme  et  rejoint  avec  elle  le  cortège  étonné.  A 
l'arrivée,  dans  l'émotion  des  retrouvailles  et  la  chaleur  du  festin,  chacun  livre 
ses  aventures  et  ses  attentes.  Vient  alors  le  long  récit  que  fait  posément  Bclle- 

de-perfection,  premiève  feoune  de  Geser  et  mère  de  ses  fils»  des  heurs  et 
malheurs  de  son  existence.  Apiès  quoi,  chaque  couple  s'enfonce  sous  sa 
couverture  de  zibeline. 
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6.  Geser  fils  de  Ciel  et  roi  sur  terre, 

La  version  résumée  ici  est  l'une  de  celles  dues  ùngin,  les  plus 
répandues  paimi  les  Bulagat  (Ulanov  1957,  146)  9.  Son  titre  est 
simpleineiit  Abaj  Geser,  «  Vénérable  Geser  ». 

V  Au  finnainent,  les  Gels  Blancs  de  TOuest  ont  pour  chef  Xan  SGmus 

Tengeri,  Ciel  Roi  Xirmas,  père  de  trois  fils,  et  les  Ciels  Noirs  de  l'Est  Ataj 
Ulaan  Tengeri  Ciel  Rouge-d'envie,  également  père  de  trois  fils.  En  prenant 
avec  eux  Segeen  Sebdeg  Tengeri,  Ciel  Glacé-d'azur,  celui  qui  est  au  milieu, 
les  Blancs  setaient  cinquante-cinq,  ou  les  Noirs  quarante-quatre.  V»ici  trois 
ans  que  Rooge-d'envie  Mt  tousser  Naran  Goo^um,  Belle-de^lellt  fille  d'un 
Ciel  de  l'Ouest  —  s'il  parvient  à  la  faire  mourir  de  cette  toux,  l'Ouest  tombera 
sous  sa  dépendance.  Mais  Manzan  Giirme  Tôôdej,  Chauve-qui-tresse,  mère  ou 
grand-mère  de  tous  les  Ciels,  veille  ;  elle  fait  appeler  Biixe  Beligte,  Fort-de- 
talent,  deuxième  fils  de  Xirmas  et  futur  Geser,  pour  qu'il  capture  une  certaine 
alouette  blanche  qui,  appliquée  sur  le  torse  de  Belle-dé-soleil,  la  guérira.  Ainsi 
les  Blancs  de  l'Ouest  pourront  continuer  à  vivre  à  leur  place.  Goiquiée  connue 
il  convient,  la  flèche  de  Fort-de-talent  ramène  l'alouette  vivante. 

Alors  Rouge-d'envie  envoie  deux  de  ses  paladins  haatar  proposer  au  Ciel 
du  milieu.  Glacé-d'azur,  de  se  rallier  à  lui.  Fort-de-talent  se  hâte  d'envoyer 
faire  la  psoposition  symétrique  au  nom  des  Blancs.  Mais  Glacé-d*aznr  les 
ftnvoie  tous,  disant  qu'il  est  bien  entre  eux  deux  et  ne  veut  se  soumettre  à 
peisonne.  Dans  la  bataille,  les  paladins  de  l'Ouest  l'emportent  sur  ceux  de 
l*Est.  Rouge-d'envie  charge  ensuite  de  cette  même  mission  ses  trois  fils 
(Sagaan  Xasar,  âara  Xasar  et  Xara  Xasar,  soit  Joue-blanche,  Joue-jaune  et 
Joue^noire)  ;  c'est  à  nouveau  la  bagane.  A  lui  seul,  Fbrt-de-talent  vainc  les 
trois  fils,  mais  avec  les  armes  de  son  pèie  et  sans  cesser  de  clamer  qu'il  a  un 
aîné  au-dessus  de  lui  et  un  cadet  en-dessous.  Descendus  sur  terre  après  leur 
défaite,  les  trois  fils  du  chef  de  l'Est  y  deviennent  les  trois  rois  Sarablin,  quali- 
fiés comme  au  firmament,  le  premier  de  blanc,  le  second  de  jaune  et  le  troi- 
sième de  noir.  S'engageant  toujours  plus.  Rouge-d'envie  lance  dans  la  bagarre 
ses  propres  pouvoirs  —  ses  brumes,  ses  brouillards  et  ses  givres.  Fort-de- 
talent  les  chasse  du  del,  grâce  aux  vents,  aux  brises  et  aux  flammes  de  son 
père  :  depuis  lors,  sur  tene,  s'étirent  à  rauunnne,  au  fond  des  vallées,  taimes, 
brouillards  et  givres. 

La  lutte  à  présent  oppose  les  ch«fs  eux-mêmes.  Xirmas,  d'un  oôlé 
soucieux  de  ne  pas  laisser  son  adversaire  d^MSser  la  moitié  du  monde,  mais 
de  l'autre  peu  désireux  de  se  battre,  dit  à  Rouge-d'envie  :  «  Pourquoi  t'en 
faire?  tes  paladins  n'étaient  faits  que  pour  le  combat,  et  quant  à  tes  fils  et  à  tes 
brouillards,  ils  se  sont  trouvé  une  place  sur  terre!  »  Mais  l'autre  ne  veut  rien 
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savoir.  Ils  s'empoignent.  Sans  l'aide  furtive  de  Fort-de-talent  qui  donne  un 
coup  de  lance  bien  placé,  Xinnos  ne  viendrait  pas  à  bout  de  son  adversaire. 
Voyant  IUMig»4*einde  eaflii  viiacB,  Ftet-d^^akot  le  découpe,  et  renvoie  wat 
tene  pv  aofoeanx  :  la  tlie  de  Roofe-d'envie  devient  Gai  DUme  Xmh,  Roi 
Fltmme-de'feu,  son  bras  droit  Orgoli  Sagaan  Gtirôôhen,  Blanche-Bête-à> 
ramure  (maître  de  la  forêt),  le  gauche  Serem  Minaata  Al 'ban,  Diable-au-fouet- 
de-fontc  (qui  vit  au  pays  des  morts).  Sa  jambe  droite  devient  la  première 
Jonxoboj,  Goulue,  sœur  aînée  de  Lx>bsogoldoj,  la  gauche  la  seconde  Goulue 
(sa  lecoiide  aorar).  Qoant  à  aon  gnia  decrièie,  il  devient  Lobsogoldoj  Xara 
Mangadxij,  Hydie-le-Noir-le-man^ac/  laiHnfime. 

Sur  terre  vivent  les  trois  rois  TiigceScn,  Gratifieurs  (Sargal  Nojon  : 
Seigneur-pâle,  Xara  Soton  :  Noir-Souillon,  et  Sengelen  :  Joyeux)  ;  ils  ont  beau 
être  les  protégés  des  Ciels  de  l'Ouest,  ils  sont  dans  le  malheur  de  la  maladie 
—  leur  lignée  risque  de  s'arrêter.  Aussi  la  chamane  à  leur  service  envoie^-elle 
an  fiimament  les  salives  et  cracliats  des  malades,  pour  attirer  Tatiention  des 
Ciels.  Pour  y  remédier,  Xirmas  veut  envoyer  d'alMnl  son  fils  aîné  2^asa 
Mergen,  Zasa  l'Habile,  qui  s'offusque  —  «  Est-ce  parce  que  je  suis  l'aîné  que 
tu  veux  m'éloigner?  »  — ,  puis  son  second.  Fort-de-talent  qui  s'étonne  — 
«  Est-ce  parce  que  je  suis  le  fils  teeli,  "  axe  "  que  tu  veux  m'éloigner  ?  »  — ,  et 
enfin  son  troinème  XalMta  Xaliar,  Jone-poissanie,  qui  refnse  d'aller  «  cacher 
la  charrette  »,  c'est-à-diier^Mrerles  gaffes,  de  son  père.  A  nouveau  soIUcilé, 
Fort-dc-talent  finit  par  accepter,  à  condition  qu'on  lui  donne,  entre  autres,  son 
frère  aîné  Zasa-l'Habile,  ses  trois  sœurs  aînées  Xooner  Burxan,  Coucous-les- 
divines,  son  cheval,  et  d'abord  Belle-de-soleil  pour  qu'elle  l'enfante  sur  terre. 
Sur-le^amp  il  y  ùk  descendre  cette  dernière,  sous  forme  d'alouette.  Rendre 
terrestre  la  belle  exige  qu'elle  soit  souillée  puis  mutilée  —  c'est  Noir-Souillon 
qui  s'en  charge  ;  puis  elle  est  mariée  au  troisième  roi.  Joyeux  (décrit  comme 
un  vieillard),  et  aussitôt  expulsée  avec  lui.  Dans  sa  pauvre  hutte,  elle  met  au 
monde  les  aînés  de  Fort-de-talent,  son  frère  par  la  tête,  ses  sœurs  par  les 
aisselles  et  le  nombril  —  tons,  comme  des  âmes,  s'envolent  aussitât  — ,  seul 
Fbrt-de-talent  naSt  à  la  manière  humaine.  Seigneur-pftle,  l'ainé  des  trois  rois, 
vient  alors  le  prencbe  pour  l'élever  avec  ses  deux  fils,  et  le  met  à  l'^jneuve  à 

leurs  côtés  ;  réussissant  là  où  ils  échouent,  l'enfant  prend  vite  le  pas  sur  eux 
aux  yeux  de  Seigneur-pâle,  et  bientôt  seul  compte,  sous  le  nom  de  Njuhata 
Njurga  XilbiiUn,  Morveux-la-carrure-le-fîls. 

D'emUée  l'hostililé  règne  entre  Morveux-la-camne  et  Noir-Souillon  (qui 
désormais  n'est  plus  le  deuxième,  mais  le  troisième  roi  Gratifieur)  ;  par  deux 
fois,  le  gamin  s'arrange  pour  chiper  à  son  oncle  adoptif  les  fiancées  que 
celui-ci  convoitait,  pour  les  épouser  à  sa  place,  le  ridiculiser  aux  yeux  des 
beaux-pères  et  repartir  lui-même  avec  tous  les  honneurs.  Pour  la  première 
épouse,  TOmen  2ârgalan,  Dix-Mille-Bonheurs,  il  a  «EceUé  dans  une  épieuve 
de  découpage  de  mouton.  La  seconde,  Urmaj  Gooxon,  BeDe-de-bonne- 
humeur,  il  l'obtient  en  échange  des  trois  lamas,  sorfo,  auxiliaires  magiqiws  de 
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son  beau-père  qu'il  avait  subtilisés  alors  qu'ils  s'étaient  faits  guêpes  pour  le 
piquer.  A  chaque  retour  de  noces.  Seigneur-pâle  donne  de  grands  festins. 
Heureux  avec  ses  deux  femmes,  Morveux-la-carrure  disparaît  pouriant  la  nuit. 
Intriguées,  elks  te  suivent  sur  un  mont  de  sabte  où  elles  te  découvrent  leoe- 
vant  un  aooontrenient  et  un  hamachementde  hén»,  trente'irois  piladinset  son 
nom  de  Abaj  Geser  Xaan  —  ce  qui  suscite  au  TClour  un  nouveau  festin.  C'est 
alors  que,  lassé  de  viande  domestique,  désireux  de  gibier,  Geser  part  à  la 
chasse;  il  y  tombe  sur  un  autre  chasseur,  qui  tire  encore  plus  vite  que  lui  et 
qu'il  n'airive  pas  à  fattri4>er.  La  poursuite  effiénée  le  mène  an  fond  de  Teau, 
dans  une  demeure  où,  entre  un  vieux  et  une  vieille,  il  reconnaît  le  brillant 
chasseur  :  c'est  une  jeune  fille.  Aima  Mergen,  Tueuse«rHabile,  fille  de  Uha 
Lobson  Xaan,  Roi  Hydre-des-eaux,  et  elle  est  sa  fiancée  prédestinée  en  vertu 
d'un  contrat  d'alliance  anda  passé  jadis  entre  Esege  Malaan,  Père-au-front- 
dégami  (recouvert  par  la  figure  de  Xirmas  au  début  de  l'épopée)  et  Bajan 
Xangaj,  Richfr-Fbfêt  (recouvert  par  celle  de  Roi  Hydre-des-eauxX  La  jeune 
fille  pleure,  car  elle  n'avait  jamais  jusqu'alors  été  considâée  en  femme.  Geser 
l'épouse,  et  reste  vivre  chez  elle  jusqu'à  la  naissance  de  leur  enfant.  Il 
l'emmène  alors  chez  lui,  où  l'accueille  un  festin.  Revenu,  Geser  quitte  le  logis 
de  son  père  adoptif  Seigneur-pâle,  pour  s'installer  à  part,  dans  un  ravin  où  il 
donne  à  chacune  de  ses  tnns  fnnmes  un  logis  à  elle.  l^ienae-l'Habite  se 
présente  dès  lors  comme  la  véritable  épouse  épique,  celle  qui  consente  le 
héros,  l'accueille  à  ses  retours  de  campagne,  le  secourt  de  ses  talents 
magiques.  Mais  une  dispute  entre  eux  coûtera  la  vie  à  leur  unique  enfant. 

A  la  chaîne  des  campagnes  majeures  du  héros  —  celles  contre  les  enne- 
mis issus  sur  terre  du  corps  de  Rouge-d'envie,  l'adversaire  céleste  de  son  père 
—  s'entrelacent  diverses  mésaventures,  déclenchées  ou  renforcées  par  la 
jalousie,  aussi  inlassable  que  perfide,  de  son  oncle  adoptif  Noir-Sooillofi. 
Celui-ci  tente  d'abord  d'inciter  les  paladins  de  Geser  à  le  trahir,  mais  le  mal 
n'est  pas  grave  tant  ces  braves  paladins  manquent  d'astuce.  Il  s'escrime 
ensuite  à  lut  reprendre  sa  première  femme  —  vainement  :  elle  parvient  à  lui 
échapper.  En  revanche,  il  réussit  à  lui  faire  ravir  la  seconde  par  les  tnràs  rois 
âarablin,  fils  terresttes  de  Rouge-d*envte.  Malgré  cette  kyrielle  de  méchantt 
tours,  Geser  ne  punit  pas  son  oncle  —  alors  que  le  lui  réclament  ses  paladins, 
furieux  d'avoir  failli  par  sa  faute  manquer  à  leur  maître  — ,  mais  se  contente 
de  lui  faire  perdre  la  face  devant  les  siens  ;  il  finira  même  par  l'intégrer  au 
festin  général  qui  fêtera  le  terme  de  ses  campagnes.  Quant  à  Seigneur-pâle,  le 
fîère  aîné  de  Noir-Souillon  et  père  adoptif  de  Oeser,  il  n'aura  cessé  de  l'avertir 
des  dangers,  et  de  lui  prodiguer  conseil  et  soutten. 

Lorsqu'elle  est  entreprise  par  Noir  Souillon,  la  première  femme  de  Geser, 

Dix-Mille-Bonheurs  s'enfuit  chez  un  man^ad  pour  éviter  de  trahir  son  mari; 
et  lorsque  celui-ci  la  retrouve,  elle  livre  à  ses  flèches  le  mangad  en  question; 
alors,  contente  d'avoir  son  Oeser  pour  elle  toute  seule,  eUe  te  retient  sur  place 
par  une  nourriture  d'oubli.  C'est  pendant  ce  temps  que  tes  trois  rots  SarabUn, 
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poussés  par  le  désir  d'avoir  la  plus  belle  femme  de  la  terre,  viennent  chez 
Geser  qu'ils  savent  immobilisé  au  loin,  enlever  sa  deuxième  épouse,  Belle-de- 
bonne-humeur,  grâce  à  l'aide  de  Noir-Souillon.  Les  Ciels  alertés  font  des- 
cendre les  mis  Ëoem  sHoées  dn  héros,  qui  le  font  vomir  et  le  raniment  H 
nmène  chez  lui  st  pienièie  ^mise,  puis  pan  reprendre,  par  la  nue»  la 
seconde  ;  il  clôt  là  ses  relations  avec  les  §arablin,  leur  faisant  grioe  moyen- 
nant leur  soumission  et  leur  promesse  de  ne  plus  agir  contre  lui. 

De  tous  les  combats  contre  les  ennemis  émanés  du  corps  de  Rouge- 
d'envie,  cdoi  contre  Blandie-Bête-à-ramure  est  le  plus  rapide.  En  revanche,  la 
lutte  contre  Flamme-de-feii,  issu  de  sa  tête,  plus  fort  et  plus  riche  en  magie 
que  Geser,  tient  celui-ci  longtemps  en  haleine  ;  si  elle  se  termine  finalement  à 
ravantage  du  héros,  c'est  grâce  à  l'intervention  de  son  aîné  Zasa-l'Habile ; 
mais  celui-ci,  à  sa  descente  du  firmament,  s'éprend  de  la  femme  de  Flamme- 
de-feu  qu'il  vient  de  faire  veuve;  il  s'en  faut  de  peu  qu'il  ne  se  brouille  alors 
avec  OÔer,  contraint  de  la  tuer  avec  l'enfant  qu'elle  porte  en  woa  ventre,  car  il 
sait  que  cet  enCnt,  s'il  naissait  et  grandissait,  ruinerait  tous  ses  efforts.  Et 
après  un  saccage  en  règle  du  campement  de  Flamme-dc-fcu,  Geser  revient  se 
reposer  auprès  de  Tueuse-F Habile.  Son  repos  dure  peu.  Voici  que  Hydre-le- 
Noir,  qui  provient  du  derrière  de  Rouge-d'envie,  parvient,  grâce  à  l'aide  rusée 
de  ses  trais  sœurs  aînées  Goulues,  à  immobiliser  Geser  sous  forme  d'ftne  (du 
jet  d*un  bas  souillé  de  sang  menstruel),  et  à  lui  ravir  sa  deuxième  épouse. 
Belle-de-bonne-humeur.  Sa  troisième  femme  Tueuse-1 'Habile,  avertie  et  pous- 
sée par  le  frère  aîné  céleste  de  son  époux,  met  alors  toute  sa  magie  en  œuvre 
pour  le  délivrer.  A  l'issue  d'un  combat  singulier,  Geser  donne  Hydre-le-Noir  à 
manger  aux  diieu,  car  il  n'a  pu  lui  amdier  son  souffle  vital  ;  et  il  £dt  couper 
tes  t6ies  des  trais  snurs  Goulues.  Il  ne  reste  plus  à  Geser,  pour  en  finir  avec 
les  émanations  de  Rouge-d'envie,  qu'à  éliminer  Fouet  de-fonte  ;  le  combat  est 
rude  (mais  moins  long  et  surtout  moins  dramatique  dans  son  ton  que  les  deux 
précédents),  Geser  y  use  en  vain  de  tous  ses  tours  et  de  toutes  ses  forces  ;  son 
appel  au  firmament  lui  apporte  l'aide  de  Chauve-qui-tiesse  Tinfiitigable 
grand-mère,  et  par  là  la  victoiie.  Il  revient,  retrouve  'Dieuse-rilabile,  range 
ses  armes  et  confie  à  son  père  adoptif  Seigneur-pflle  qu'il  se  sent  vieux  et  ne 
veut  plus  se  battre. 

La  suite  de  l'épopée  décrit  pourtant  d'autres  épisodes  belliqueux,  que  ce 
soit  pour  soumettre  des  êtres  naturels  que  le  héros  transforme  en  richesses,  ou 
pour  rectifier  oenaines  impcffectioas  de  la  création,  ou  encore  pour  porter 
secours  au  peuple  de  Chine,  pays  dont  te  roi.  inconsotebte  d'avoir  penlu  sa 
femme,  a  suspendu  le  cours  de  la  vie.  Du  peuple  de  Chine,  Geser  exige,  pour 
arranger  les  choses,  les  crânes  de  sept  forgerons  ;  il  adviendra,  au  cours  de  sa 
démarche,  que  la  grand-mère  Chauve-qui- tresse  lancera  ces  crânes  dans  le 
firmammt  oh  ils  fionneiont  U  Grande  Ourse.  Geser  reçoit  en  remereiement  la 
filte  du  roi  de  Odne,  mais  tire  piétexte  d'un  piésage  néfaste  pour  lu  renvoyai; 
au  moment  où  elte  lui  dit  qu'élte  lui  aurait  donné  douze  fils  s'il  l'avait  gardée 

214 


^uj^yiighted  matorial 


LES  HISTOIRES  ÉPIQUES 


et  qu'.^  sa  suite  ses  trois  autres  femmes  lui  en  auraient  donné  autant.  Gcser 
parachève  son  œuvre  de  correction  des  défauts  de  l'univers;  puis  satisfait  de  la 
tSdie  accomplie,  il  festoie  avec  IViense-rHabile  et  les  trois  lois  Oratifieiirs, 
leur  raconte  sa  vie  et  finit  de  vivre  heureux  lO. 

On  a  fait  ici  le  choix  de  les  traduire,  pour  faci-  Les  noms 

liter  l'accès  à  rintrigue  et  parce  qu'un  sens  épiques 

est  revendiqué  pour  les  noms  de  personne  en 
général.  Tel  était  le  choix  de  Éamcarano  lui-même,  proposant  par 
exemple  le  composé  russe  Spat' -Dremat'  (littéralement  «  Dormir- 
Soninoler  »)  pour  la  femme  de  Nonantain  (1906,  306).  Dans  les 
épopées  authentiquement  bouriates  les  noms,  faits  de  mots  du 
langage  courant,  ont  été  dans  Tcnscmble  aisés  à  comprendre.  Dans 
les  versions  ungin  de  l'épopée  de  Geser  en  revanche,  bien  des 
noms  ont  posé  des  problèmes;  certains,  d'origine  tibétaine,  ont  été 
réinterprétés  par  les  Bouriates  eux-mêmes,  comme  iChio-thun  en 
Zutan,  dictant  la  traduction  de  «  Souillon  »  ;  d'autres,  comme  Zasa 
—  dont  la  forme  tibétaine  lOya-cha  semble  également  sans  signifi- 
cation (Stein  1959,  148)  — ,  le  frère  aîné  de  Geser,  restés  hermé- 
tiques, sont  cités  tels  quels.  D'autres  noms  encore  ont  été  traduits 
au  prix  de  risques  d'erreiur,  comme  celui  de  Malzan  Ottrme,  la 
grand-mère  céleste,  en  Chanve-qui-tresse,  en  vertu  du  couple 
lexical  que  forme  malzan  avec  xalzan,  «  chauve  »,  et  de  l'attraction 
vers  ce  registre  que  représente  le  qualificatif  de  l'aîné  des  Ciels 
malaan,  «  au  front  dégarni  »;  ou  comme  celui  de  Sanxan  Gooxon, 
la  première  femme  de  Geser,  en  Belle-de-perfection,  sur  la  sugges- 
tion d'un  des  meilleurs  informateurs  sollicités,  qui  ressentait 
sanxan  proche  de  sajxan,  «  très  bien  ».  Quant  aux  trois  rois 
Sarablin,  ils  ont  dû  garder  ce  nom,  qui  perd  en  bouriate  le  caractère 
explicite  de  son  équivalent  mongol  Saraj  Golyn,  «  de  la  Rivière 
(du)  Jaune  »,  sans  acquérir  d'autre  sens.  Rappelons  seulement, 
pour  finir,  la  référence  du  nom  de  Geser  au  Caesar  romain,  source 
aussi  du  tsar  russe,  et  celle  du  nom  de  Xirmos  à  Ahura  Mazda. 
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Tableau  récapitulatif  des  protagonistes. 

Épopées  àsaur 

Ajduuraj  Mcrgen,  Terrible-rHabile, 
et  sa  sœur  cadette  Aguu  Gooxon,  Très-Belle, 
avec  l'aide  d'alliés  anda  animaux 
+ 

pfDfmie  du  héros,  fille  unique  de  son  père  +  lutteur  diamaneste  naine 

+ 

(allusion  finale  au  mariage  de  la  sœur  du  héros) 

AlamSa  l^fefgen,  "nieur-lHabile, 
et  sa  sœur  cadette  Aguu  Gooxon,  Très-Belle, 
avec  l'aide  d*alliés  anda  animaux 

+ 

deux  oncles  paternels,  frères  cadets  du  père  dispani 

+ 

pioinise  du  héros,  fiUe  unique  de  son  père  -f  lutteur  4-  chamanesse  naine 

+ 

(allusion  finale  au  mariage  de  la  sœur  du  héros) 

Épopée  nUxu,  à  sceur  et  à  père 

Xanxan  Sogto,  Roitelet-étincelant, 
et  sa  sœur  cadette  Aguj  Nogoon,  Très-Verte 
enfants  de  Jerensej,  Nonantain,  et  Untan  Duuraj,  Dormeuse-Somnoleuse 

adoptés  par  un  couple  d'aigles 
avec  l'aide  d'alliés  anda  animaux 
+ 

le  mangatf  Dan 'jai  Sara,  Tout- Jaune,  amant  de  leur  mère 

+ 

promise  du  héros,  sœur  cadette  d'un  fière  déjà  marié 

+ 

promis  de  la  sœur  du  héros 
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Épopées  à  père 

Oeser  exirit-bolagat,  second  et  dernier  fUs  de  Ciel  Atoé  (Ouest,  Blinc), 
dont  les  atmés,  frère  et  trois  sœurs  coucous,  restent  au  del 

avec  l'aide  de  cheval  prédestiné  dompté 
et  de  compagnons  d'armes  baatar  humains 

+ 

onde  paternel  Qd  Cadet  (Est,  Noir) 
+ 

promise  terrestre,  dont  il  a  trois  fils 

+ 

promise  céleste,  qui  le  trahit 
♦ 

mangad  émanés  de  Cid  Cadet, 
notamment  Jobsogoldoj  Sara,  Hydre-Ie- Jaune, 
amant  lavisseur  de  son  ^use  cdeste 

& 

OSor,  Foudre,  et  Xurin-Aitaj,  Or-Brun,  deux  premiers  fils  de  Geser 
avec  Taide  de  cheval  piédetdné  dompté 
+ 

promise  terrestre 

+ 

mangad  émanés  de  Ciel  Cadet  et  leurs  descendants,  aidés  par  leur  mère 

* 

Geser  iingin,  deuxième  des  trois  fils  de  Ciel  Aîné 
dont  les  deux  frères  et  trois  sœurs  coucous  restent  au  del 
avec  l'aide  de  cheval  prédestiné  dompté, 
de  compagnons  d'armes  baatar  humains, 
et  de  père  adoptif  /  onde  paternel  aîné  teirestre 

+ 

oncle  paternel  Ciel  Cadet 
+ 

deux  femmes  convoitées  par  onde  paternel  cadet  terrestre 

+ 

promise  fille  de  Roi-des-eaux  /  Riche-Forêt 

+ 

mangad  émanés  de  Ciel  Cadet, 
notanmient  Lobsogoldoj  Xara,  Hydre-le-Noir,  aidé  de  ses  soeurs  aînées 
et  les  divers  ravisseurs  de  sa  seconde  épouse 
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Les  histoires  que  racoiuent  les  épopées  sont  essentiellement  des 
histoires  d'alliance  et  des  histoiies  de  vengeance,  selon  un  partage  qui 
recoupe  les  deux  grands  types  dégagés  :  les  épopées-à-sœur  tracent  un 
parcours  de  gendre,  les  épopées-à-père  y  entremêlent  un  parcours  de 

fils  vengeur.  La  mise  en  scène  de  l'alliance,  entièrement  envisagée  du 
point  de  vue  du  preneur,  révèle  que  la  prise  seule  est  héroïque  et 
qu'elle  est  première  dans  l'économie  de  l'échange,  et  fait  voir  comme 
une  perte  le  don  qui  doit  ensuite  la  compenser.  La  mise  en  scène  de  la 
vengeance  met  en  lumière  les  lois  du  lignage.  Toutes  deux  véhiculent 
les  fins  légitimes,  puisque  le  héros,  quoi  qu'il  fasse,  est  par  définition 
dans  son  droit;  chacune  illustre  à  sa  manière  l'incompatibilité  et  le 
partage  entre  héroïsme  d'une  part,  autorité  et  prestige  d'autre  part, 
distillant  une  certaine  idée  des  valeurs  éthiques  et  des  positions 
sociales. 

Quel  que  soit  le  parcours,  les  moyens  de  l'accomplir  sont  d'ordre 
chamanique.  L'analyse  débouchera  sur  la  question  de  savoir  en  quoi 
la  poursuite  de  fins  qui  se  donnent  comme  sociologiques  et  la  mise  en 
œuvre  de  modes  d'action  de  type  chamanique  peuvent  servir  la 
chasse,  objectif  de  Texécution  rituelle  de  l'épopée. 
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A TRAVERS  le  tissu  touffu  dcs  aventures  héroïques  se  des- 
sinent deux  grandes  obsessions,  celle  du  mariage  du  héros  et 
celle  de  sa  vengeance  sur  divers  ennemis.  La  première,  que  sa 
constance  impose  comme  la  plus  fondamentale,  est  seule  en 
présence  dans  le  premier  type  d'épopée,  le  plus  archaïque;  elle 
s'entremêle  avec  la  seconde  dans  le  second  type.  Ainsi  la  réparti- 
ticm  des  thèmes  recoupe-t-elie  celle  indiquée  par  Tépithète  jointe 
au  nom  du  héros  et  indiquant  la  configuration  de  la  parenté  qui 
l'encadre  :  la  trame  des  épopées  oik  le  héros  est  dit  «  habile  »,  et  a 
une  sœur  est  constituée  par  la  campagne  matrimoniale  (qu'elle  soit 
accomplie  par  la  sœur  du  héros  ne  l'empêche  pas  d'être  la  quête  de 
la  promise  de  celui-ci)  ;  lorsque  le  héros  est  dit  «  fils  »,  le  fil  de 
l'épopée  entremêle  de  manière  variable  sa  quête  en  mariage  et  les 
campagnes  qu'il  mène  pour  venger  son  père. 

L'analyse  confirmera  la  primauté  qui  revient  au  discours  des 
relations  parentales  :  il  est  le  plus  transparent  et  le  plus  structuré  de 
tous  ceux  que  recèle  la  matière  épique.  Aussi  sa  lecture  s'impose- 
t-elle  en  préalable  à  toute  autre.  Elle  s'impose  d'autant  plus  que  les 
questions  de  parenté  soulevées  sont  par  elles-mêmes  sans  rapport 
direct  avec  les  activités  (chasse  et  autres)  qui  préparent  le  chant 
épique,  et  que,  réciproquement,  ces  activités  indiffèrent  à 
l'intrigue,  n'ayant  de  présence  en  elle  que  fragmentaire,  elliptique, 
accessoire  —  conmie  si  l'épopée  s'abstenait  de  parler  de  ce  qu'elle 
prépare  et  parlait  d'autre  chose,  d'histoires  de  famille,  n  y  a  donc, 
on  l'a  déjà  envisagé,  comme  un  jeu  de  renvoi  entre  les  domaines  en 
cause,  qui  suppose  entre  eux  un  lien,  ou,  si  l'un  est  le  modèle  de 
l'autre,  une  homologie.  S 'effectuant  à  partir  de  la  parenté,  ce  jeu 
de  renvoi  suggère  de  considérer  ces  autres  domaines,  en  premier 
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lieu  la  chasse,  comme  des  réseaux  de  relations  assimilables  aux 
relations  de  parenté.  Les  principes  de  l'alliance  et  de  la  filiation, 
transposés  dans  ces  domaines,  fourniront  l'armature  logique  qui 
sous-tend  leur  organisation  ;  ils  se  révéleront  former  une  structure  à 
applications  plurielles,  un  modèle.  Ainsi  la  lecture  du  discours 
parental  ouvriia-t-elle  un  accès  à  d'auties  discours. 

L'épopée,  comme  pour  être  plus  exemplaire,  proclame  sans 
ambages  ses  valeurs,  déclare  sans  équivoque,  par  une  sorte  de  défi- 
nition dans  l'absolu,  quelle  est  la  bonne  voie  :  c'est  celle  à  laquelle 
elle  accorde  les  victoires  finales,  ne  cessant  à  la  fois  de  les  laisser 
pressentir  à  terme  et  de  les  rendre  dans  l'instant  improbables  —  en 
un  mot  la  voie  mise  en  œuvre  par  le  héros. 

C'est  par  principe  que  le  héros  est  le  héros  (ce  Le  héros  et 
qui  n'empêche  qu'il  doit  prouver  sa  qualité  à  sonbondndt 
l'être).  Ftre  désigné  comme  tel  suffit  à  le  distin- 
guer, et  le  distingue  absolument.  Pourtant  il  n'a  pas  l'apanage  des 
vertus  martiales,  que  possède  à  titre  égal  son  rival  et  ennemi  le 
mangad  (dont  la  valeur  de  «  bon  mâle  »  est  sans  cesse  soulignée 
par  le  héros  lui-même),  et  ce  dernier  le  dépasse  même  souvent 
en  force  et  en  magie;  en  outre,  ni  la  peur  ni  l'insouciance  ne 
répargnent.  Quoi  qu'il  fasse,  il  est  et  reste  le  héros.  Ceci  signifie 
non  que  c*est  lui  qui  triomphe,  mais  que  c'est  lui  qui  doit 
triompher. 

V  II  a  beau  tuer,  piller,  ruser  —  autant  d'actes  qui  à  son  ennemi  vaudraient 
l'échec  et  le  blâme  —,  il  ne  perd  rien  de  sa  qualité  héroïque,  car  s'il  l'a  fait, 
c'est  que  quelque  chose  faisait  obstacle  à  sa  destinée  de  héros  et  devait  donc 
être  anéanti,  et  que  lui  seul  pouvait  en  venir  à  bout.  11  a  beau  même  parfois 
agir  d'une  façon  que  l'œil  chevaleresque  occidental  verrait  franchement 
déloyale  et  n'excuserait  pas,  l'épopée,  par  le  succès  qu'elle  lui  accorde,  lui 
donne  raison  :  ainsi  lorsque,  n'ayant  pu  vaincre  son  adversaire  dans  la  simple 
lutte  des  corps  et  devant  donc  s'en  prendre  à  son  âme  —  gardée,  pour  cause, 
au  loin  — ,  il  prend  son  apparence  pour  U'omper  la  vigilance  de  la  garde  et 
s'emparer  de  l'âme  pour  la  détruire.  Le  ton  des  vers  est  tout  différent  lorsque 
le  stratagème  est  le  fait  de  l'ennemi,  et  l'émotion  de  l'auditoire  reflète  cette 
«UfiEérence.  II  a  beau  enfin  tomber  naïvement  dans  de  grossiers  pièges 
—  comme  Terrible-l'Habile  trop  négligent,  ou  comme  Nonantain  et  Geser  trop 
confiants  envers  leurs  frivoles  épouses  — ,  il  reste  encore  celui  qui  doit  être 
sauvé  ;  et  il  l'est,  grâce  à  la  magie  cousue  de  ruses  de  sa  sœur  ou  de  son 
épouse  loyale. 
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Ce  ne  sont  pas  les  manières  d'agir  du  héros  qui  sont  héroïques 
mais  les  fins  qu'il  poursuit.  Sa  tâche  est  d'incarner  ces  fins  légi- 
times. Uépopée  consacre  sa  légitimité  par  l'issue  heureuse  qu'elle 
lui  réserve.  Qu'elle  s'acharne  à  le  tirer  des  mauvais  pas  où  il  se 
met  lui-même  montre  à  quel  point  elle  privilégie  la  démonstration 
du  bon  droit  et  subordonne  le  jugement  sur  les  moyens  à  Tatteinte 
des  objectifs  fixés.  Toutefois  elle  mêle  à  la  louange  une  certaine 
désapprobation,  puisqu'elle  met  le  héros  coupable  d*un  excès  de 
naïveté  dans  une  inunobilité  dont  il  ne  peut  se  sortir  de  lui-même 
—  sorte  de  sanction  provisoire,  mais  qui  peut-être  vise  surtout  à 
contraindre  de  le  sauver  ceux  ou  celles  qui  le  peuvent. 

Puisque  les  conduites  ne  sont  pas  distinctives,  il  importe  que 
Ton  sache  par  une  autre  voie  quel  est  le  «  bon  côté  »,  pour  qui 
prendre  parti,  de  qui  s'inspirer.  L'épopée  multiplie  les  indications 
qui  rappellent  l'identité  du  héros,  depuis  la  robe  de  son  cheval, 
jusqu'à  une  certaine  allure  des  vers  qui  prépare  son  entrée  en 
scène,  tout  comme  une  certaine  mélodie  suffit,  dans  un  western,  à 
classer  du  côté  du  «  bon  »  un  paysage  apparu  sur  l'écran.  C'est  là 
un  ressort  courant  des  mécanismes  idéologiques,  cause  des  stéréo- 
types qui  parsèment  les  textes  épiques;  c'est  là,  aussi,  l'un  des 
traits  qui  distinguent  Tépopée  du  mythe  et  de  Thistoire  —  s'oppo- 
sant  à  eux  comme  ce  qui  doit  être  à  ce  qui  a  été.  On  est  donc  en 
droit  de  voir,  dans  ses  emphases  et  ses  silences,  autant  de  reflets  de 
ses  intentions,  et  par  là  autant  de  guides  pour  rinterprétation«  La 
coliérence  des  choix  épiques  justifiera  cette  confiance.  Quelles  sont 
alors  les  fins  idéales  auxquelles  mène  la  trajectoire  héroïque? 
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1.  La  face  cachée  du  preneur  héroïque, 

OdaxûkôOnabaadia 
atûUMÔJùtrigeaejaboabl 

Depuis  mon  jeune  ftgc 

jusqu'à  mon  vieil  Ige,  je  suis  allé  fai!;ant  le  gendre  ! 

(Hoi,  Foudre,  vers  13637-13638. 

La  quête  matrimoniale,  objectif  héroïque  fondamental,  est 
souvent  le  seul  proclamé  comme  tel,  rappelé  avec  force  comme 
devoir  absolu  chaque  fois  que  Tépreuve  épuise  le  courage.  Elle 
occupe  tout  l'espace  des  épop6es-à-sonir  et  en  occupe  encore  de 
grands  pans  dans  celles  à-père,  où  elle  trace  la  voie  principale,  sur 
laquelle  viennent  se  greffer  les  autres  objectifs  —  pour  la  plupart 
réactionnels,  répondant  aux  séquelles  des  actes  paternels.  Mais  si 
la  quête  de  l'épouse  est  le  parcours  héroïque  par  excellence,  pour- 
quoi le  héros  des  épopées-à-sœur  ne  l'accomplit-il  pas  lui-même? 
U  semble  en  effet  n*avoir  été  initialement  mis  à  mal  que  pour  obli- 
ger sa  sœur  à  l'accomplir  pour  lui.  Et  le  héros  des  épopées-à-père 
de  renchérir  à  sa  manière  sur  l'impossibilité  de  se  montrer  soi  dans 
le  rôle  de  gendre  :  il  masque  son  apparence  pour  faire  son  entrée 
chez  son  beau-père  ;  vieillard  à  l'œil  purulent,  aux  sourcils 
jusqu'au  menton  et  à  la  barbe  jusqu'aux  genoux  —  tel  est  son 
déguisement  favori  dans  le  discours  du  barde  ManSuud.  Pourquoi 
donc,  s*il  est  héroïque  de  prendre  fenune,  le  héros  ne  le  fait-il  pas 
face  découverte?  C'est  au  chasseur  qu'U  reviendra  d'y  répondre 
(chap.  K).  Restons-en  pour  l'instant  à  ce  que  Tépopée  dit  du 
mariage. 

De  prime  abord,  la  quête  matrimoniale  semblerait  céder  le  pas 
à  d'autres  exploits  dans  les  versions  iingin  de  Oeser  où  le  héros  se 
marie  trois  fois  —  dont  deux  comme  en  se  jouant  —  et  se  montre 
davantage  préoccupé  de  guerroyer  ;  mais  ses  principales  «  guerres  » 
ont  pour  objet  de  reprendre  ses  épouses  à  leurs  ravisseurs,  ce  qui 
est  une  autre  façon  de  mettre  l'alliance  en  œuvre.  Dans  les  épopées 
de  la  région  de  Zakamensk  qui  mettent  en  scène  un  héros  déjà 
marié  (SarakSinova  1968,  27-28),  le  temps  héroïque  est  tout  entier 
consacré  à  la  reprise  de  l'épouse  enlevée.  Et  si  le  rite  de  mariage 
lui-même  ne  fait  aucune  allusion  explicite  aux  épopées  ni  à  leurs 
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héros,  certains  chants  proclament  Geser  fondateur  du  «  blanc 
mariage  »  i.  Il  est  significatif  que  ce  soit  au  héros  apparemment  le 
moins  soucieux  du  devoir  matrimonial  et  le  plus  belliqueux  —  en 
tout  cas  le  plus  prestigieux  — que  soit  imparti  ce  rôle  fondateur,  et 
que  ce  soit  là  l'unique  rôle  fondateur  à  lui  être  attribué. 

Tùre  est  la  forme  bouriate  du  mongol  écrit  torUy 
MAMnuMiv  désigne  d'une  pan  «  l'institution  et  le  rituel 

vocation  ^  .  j,..   ir  jji 

du  mariage  manage  »,  de  1  autre  «  le  [mode  de]  gouverne- 

ment »  2.  Le  lien  entre  ces  demt  sens  est  reven- 
diqué, mais  trop  conAisément  ressenti  pour  être  retracé  spontané- 
ment Dans  cette  stable  et  féconde  racine  turco-mongole,  la  notion 
de  base  est  celle  d'«  engendrement  »  3.  Qu'elle  soit  présente  aussi 
bien  dans  le  nom  d'une  ethnie  que  dans  la  désignation  de  l'unité  de 
parenté  et  dans  celle  du  mariage,  montre  qu'elle  articule  étroite- 
ment ies  principes  d'alliance  et  de  filiation  (ou,  si  Ton  préfère, 
puisque  toutes  ces  sociétés  sont  franchement  unilinéaires,  qu'elle 
incorpore  l'alliance  comme  condition  de  la  continuité  patri- 
linéaire);  en  somme,  elle  considère  la  reproduction  de  la  société 
dans  l'absolu,  d'où,  concrètement,  à  plusieurs  niveaux  et  sous 
plusieurs  angles  possibles. 

Deux  traits  dessinent  l'image  épique  de 
Dms  ràgUs  l'alliance  :  son  caractère  impératif,  et  la  difficulté 

pour  unsys  ^  ^  réalisation.  Très  accusés  dans  les  épopées-à- 
sœur,  ils  sont  estompés  dans  les  variantes  (ingin  de  Geser  où  ils  ne 
portent  que  sur  le  troisième  mariage,  avec  'nieuse-l'Habile.  Le 
devoir  de  mariage  revêt  un  double  aspect  :  le  héros  ne  doit  pas  seu- 
lement se  marier,  mais  épouser  une  femme  déterminée,  sa  fiancée 
prédestinée  4.  L'usage  de  la  notion  de  «  prédestination  »  vient  de  ce 
que  c'est,  selon  l'expression  la  plus  courante,  dans  le  «  livre  du 
destin  »,  zajaanaj  xeniige,  qu'est  découverte  l'identité  de  la 
promise  :  son  nom,  celui  de  son  père  et  celui  de  la  vallée  où  elle  vit 
auprès  de  lui  5.  Il  insiste  sur  le  caractère  inéluctable,  définitif,  de  la 
détermination  du  conjoint,  qu'indique  l'expression  concrète  de  la 
prédestination  dans  les  épopées-à-sœur  :  un  signe  imprimé  sur  le 
corps  (la  marque  d'un  arc  sur  la  cuisse  de  l'homme,  celle  d'un  dé 
sous  le  sein  de  la  femme)  a  quelque  chose  d'absolu  et  d'incon- 
testable. Les  épopées-à-père  disent  autrement  Texistence  d'une 
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prescription  matrimoniale  positive.  D'abord,  la  référence  au  destin 
se  fait  plus  explicite  : 

Zajaahan  ze^aaSahaan  De  par  le  desdn  qui  a  prédestiné, 

N  GocxoH  dSSxeJuJ  avec  la  demoiselle  N-la^Belle 

jumaabtajohotoj  beleeUH.      je  dois  vivre  ensemble. 

Ainsi  parlent  tous  les  héros.  Mais  surtout,  le  choix  exprimé  par  le 

destin  s'appuie  sur  la  conclusion  d'un  accord  entre  les  pères  (et 
parfois  aussi  les  mères)  des  futurs  époux  durant  leur  enfance.  Leurs 
parents  ont  alors  «  échangé  »,  andaldaxa,  tabac,  mets  et  breuvages, 
devenant  ainsi  des  «  alliés  partenaires  »,  anda  xuda. 

V  Le  veibe  emàaUiam  est  formé  à  Taide  du  suffixe  de  réciprociié  -td-  sur  le 
tenne  anda^  qui  désigne  l'allié  uni  par  contrat.  C'est  une  relation  multifonne, 

mais  toujours  réciproque  et  égalitairc  .  on  l'a  rencontrée  dans  les  récits 
épiques  à  propos  des  divers  personnages,  surtout  animaux,  que  le  héros  a 
obligés  et  qui  lui  doivent  un  service  en  retour  ;  elle  est  à  garder  présente  à 
requit  pour  la  suite.  Le  rituel  de  mariage  se  dit  encore  aujoard'lmi  en 
Bonriatie  bûhe  andaldaxa  :  «  échanger  en  anda  ses  ceintures  »  —  ces  bandes 
de  tissu,  longues  de  trois  mètres,  que  chacun,  bomme  ou  femme,  enroule 
autour  de  sa  taille  dans  le  sens  des  aiguilles  d'une  montre.  L'échange  de  cein- 
tures, effectué  entre  les  pères  lors  du  rituel  traditionnel,  est  réalisé  aujourd'hui 
entre  les  époux  dans  les  très  officiels  palais  des  mariages.  L'objet  échangé 
raiipelle  le  corollaire  ancien  du  mariage  :  étaient  autrefcns  aocrochés  à  la  cein- 
ture, en  cuir,  l'étui  à  arc  et  le  carquois,  armes  du  chasseur;  leur  échange  enga- 
geait les  partenaires  à  coopérer  à  la  chasse. 

Quant  au  terme  xuda  sur  lequel  est  formé  symétriquement  le  verbe  xudal- 
daxa,  il  désigne  dans  chaque  langue  mongole  le  père  de  l'un  des  conjomts 
dans  son  rapport  à  l'autre,  désigné  par  une  forme  dérivée  du  mSme  terme. 
Ainsi  en  mongol  xalx,  xud  est  le  père  de  la  fille  ou  donneur  et  xudgvj  le  père 
du  garçon  ou  preneur,  mais  c'est  l'inverse  en  bouriatc  :  xuda  y  est  le  preneur, 
et  xuda^y  le  donneur.  Cette  inversion  n'est  pas  inditfcrente  :  le  terme  de  base, 
plus  fondamental  linguistiquement  que  son  dérivé,  a  des  chances  de  corres- 
pondre au  personnage  le  plus  fondamental  sociologiquement  De  même,  si 
xttdcddax  (xudaldaxa)  s'est  ici  et  là  fixé  dans  le  sens  de  «  commeroer  ». 
Faction  est  envisagée  plutôt  du  côté  du  vendeur  en  mongol  et  pluldt  de  celui 

de  l'acheteur  en  bouriatc  —  l'adjonctlon  des  verbes  «  prendre  »  ou  «  donner  » 
permettant  dans  les  deux  langues  de  véhiculer  les  deux  sens.  Le  terme  xuda 
distingue  les  rôles  dans  l'échange  ;  par  là  il  contient  en  germe  leur  hiérarchisa- 
tion, comme  celle  des  partenaires  qui  les  jouent  ;  son  emploi  en  couple  avec  le 
rerme  anda,  réciproque,  pose  donc  un  problème,  sur  lequel  on  reviendra. 

22S 


Copyrighted  materia! 


LA  CHASSB  A  L'AMB 


C*est  cet  accord,  plus  que  le  veidict  du  destin,  que  le  héros 
rappelle  à  son  beau-père  récalcitrant,  et  c'est  dans  le  cadre  des 
deux  générations  impliquées  qu'il  se  situe  sans  cesse,  se  présentant 
lui-même  comme  «  gendre  de  mon  beau-père  »,  appelant  sa  fiancée 
«  fille  de  mon  beau-père  »  (Nonantain,  vers  7692).  L'épopée 
insiste  :  non  seulement  le  héros  a  une  fiancée  prédestinée,  mais 
encore  elle  seule  lui  est  bonne  à  épouser.  L'argumentation  diffère  : 
seule,  disent  les  épopccs-à-sœur,  la  demoiselle  en  question  a  la 
capacité  de  ramener  le  héros  à  la  vie;  le  devoir  ne  se  discute  pas, 
disent  plutôt  les  épopées-à-père  qui,  au  moment  où  le  héros 
s'apprête  à  partir  exécuter  les  ordres  de  son  beau-père,  mettent 
dans  la  bouche  de  sa  fiancée,  peut-être  inquiète  du  péril  encouru  ou 
assez  malicieuse  pour  mettre  à  Tépreuve  la  détermiiuition  du  héros, 
des  paroles  de  dissuasion  comme  celles-ci  : 

Naimanlan  xarihaa  Chez  les  huit  [autres  clans]  non  parents 

naartaj  Juûme  oloxol  Si  tu  trouveras  de  l'agrément, 

doloon  xanaj  xarihaa  chez  les  sept  autres 

duraïaj  hama^a  oloxol  il.  tu  trouveras  une  femme  aimante. 

fjOmn  «ii]iii»lMb«it.  vcn  47S4-47S7:  Poodmi  vtn  1287642S79;  NooMnin.  vm  4837- 
4i40&7812-7SlS...) 

Le  héros  refuse  l'échappatoire,  répétant  que  le  destin  les  a 
«  taillés  »,  lui  et  elle,  pour  vivre  ensemble  et  qu'il  ne  saurait  donc 
prendre  une  autre  femme,  et  se  met  en  route,  insoucieux  du  risque  : 
aucun  danger  ne  saurait  lui  servir  de  prétexte  pour  renoncer  à  son 
but,  et  rien  ne  saurait  l'excuser  de  négliger  son  devoir  : 

Bi  xatU  xûjte  sûjte  xûûgee      Je  ne  puis  laisser  ravir 
xUbuk  te  buliMtgdaxa  ûgej    par  un  autre  ma  promise  ! 

Par  contraste,  côté  mangad,  il  n'est  jamais  établi  que  des 
agréments  personnels  zuhi  (zi'ihoô)  qui  ne  mènent  qu'au  concu- 
binage, ne  prévoyant  pour  le  couple  que  de  huuldaxa  «  vivre 
ensemble  »,  ebelxe  «  s'entendre  »  ou  linsexe  «  flirter  ».  L'épopée  se 
plaît  à  opposer  jusque  dans  les  moindres  recoins  de  sa  terminologie 
le  mariage  légitime  du  héros  et  les  simples  affaires  de  cœur  de 
rennemi  (qui  toutes,  tôt  ou  tard,  édiouent).  Ainsi  le  héros  se  pose 
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en  champion  de  la  nonne  matrimoniale.  Qu'a-t-elle  donc  qui  exige 

l'héroïsme  ? 

Le  comble  est  que  la  prédestination,  coer-  Devoir, 
cilive,  est  peu  efficace  pour  réaliser  la  tâche  à  droit, fait 

laquelle  elle  contraint.  Si  en  sa  qualité  de  devoir, 
elle  donne  le  droit  d'accomplir  ce  devoir,  elle  ne  suffit  pas  à 
donner  lieu  au  fait. 

9  Aucun  beau-père  ne  semble  conscient  d'avoir  à  réserver  sa  fille  à  son 

promis,  comme  s'il  n'avait  cure  du  signe  du  destin  ni  de  Vaccatdanda  qu'il  a 
lui-même  contracté  :  l'un  (celui  du  Geser  exirit-bulagat)  ouvre  les  «  jeux  » 
pour  les  noces  de  sa  fille  sans  attendre  l'arrivée  du  promis  qui,  de  surcroît,  n'a 
pas  encore  l'âge  adulte;  l'auu-e  (celui  de  Foudre,  fils  aîné  du  précédent),  en 
l'absence  dn  jeune  honmie  ou  wêmt  linuicheniMit  à  ses  dépens,  donne  leur 
chance  à  d'autres  prétendants;  aucun  ne  reconnaît  d'emblée  son  futur  gendre 
(qui.  il  est  vrai,  à  son  entrée  masque  souvent  son  identité),  aucun  ne  l'accepte 
pour  tel  lorsqu'il  s'est  fait  reconnaître  ;  tous  sont  furieux  contre  l'impudent 
qui,  à  peine  arrive,  les  appelle  «  beau-père!  »  —  pouvant  alors  aller,  conune 
cdui  de  TEnible-l'Habile,  jusqu'à  oidonner  de  le  faire  pendre;  chacun  le  met 
à  l'épreuve,  chacun  exige  qu'il  exécute  ses  ordres;  tous  font  attendre  leur  bon 
plaisir  pour  faire  donner  la  noce. 

Tout  beau-père  impose  d'abord  une  ou  des  épreuves  de  force  physique  :  la 
plus  constante  est  la  lutte  où  le  héros  a  pour  adversaire  le  plus  athlétique  des 
atiilèies  que  le  beau-père  a  pu  trouver.  Ce  type  d'épreuve  a  sa  justification 
dans  les  nécessités  de  la  vie  quotidienne,  conune  s'en  réclame  l'un  des  beaux- 
pères,  arguant  que  sa  fille  lui  en  aurait  voulu  à  tout  jamais  s'il  l'avait  mariée  à 
un  homme  inoqMble  de  chasser  pour  la  nouirir,  ou  de  la  défendre  en  cas 
d'attaque. 

Tout  beau-père  s'acharne  ensuite  à  expédier  son  futur  gendre  dans  des 
quêtes  périlleuses  dont  il  s'empressera  de  refuser  le  fruit  ;  on  se  souvient  qu'il 
lui  fait  remporter  sur-le-champ  l'effrayant  chien  ou  la  redoutable  plume  à 
grand-peine  rapportés  —  ce  qui  montre  qu'il  ne  s'agit  pas  là  de  prestations 

matrimoniales  11  importe  avant  tout  au  beau-père  que  son  gendre  lui  obéisse, 
et  le  gendre  sait  qu'il  doit  en  être  ainsi,  lui  qui,  malgré  qu'il  en  ait,  et  si  irrité 
soit-il  de  telles  inconséquences,  s'écrie  toujours  Xadam  baabajn  zarahalan 
xojno,  jaaia  zûrxe  aldaxabda  ?  :  «  Une  fois  que  mon  beau-père  a  ordonné, 
comment  maiK]uaBis-je  de  cœur  ?  »  Ibut,  dans  ce  deuxième  type  d'épreuve 
—  l'attitude  décrite  comme  capricieuse  du  beau-père,  celle  décrite  comme 
résignée  du  gendre,  la  gratuité  des  ordres  donnes,  l'inutilité  concrète  de  leur 
exécution  — ,  tout  dénonce  de  la  part  du  beau-père  une  conduite  de  pure 
autorité. 
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L'image  de  la  prédestination  donne  à  la  prescription  matri- 
moniale un  caractère  de  devoir  absolu,  mais  le  ressort  du  droit  que 
ce  devoir  entraîne  est  négatif  :  sans  lui  l'échec  est  certain  ;  avec 
lui,  le  succès  n'est  pas  pour  autant  assuré,  puisqu'il  faut  des 
qualités  héroïques  pour  surmonter  les  épreuves,  c'est-à-dire  ajouter 
à  la  prédestination  la  qualification  de  gendre.  Il  y  a  donc  fort  loin 
de  la  prescription  à  î*acte  de  mariage  :  toute  la  distance  que 
léclame  une  double  démonstiatioii,  de  force  et  d'obdissance.  La 
foice  sied  à  Tidéal  viril  :  les  épreuves  signalent  un  lien  concret 
entre  le  texte  épique  et  la  fonction  de  prélude  à  la  chasse  que 
remplit  sa  récitation  :  juste  après  mergen  :  «  habile  tireur  »,  vient 
bûxe  :  «  robuste,  athlète  »,  dans  la  panoplie  des  qualités  prêtées 
au  héros  et  souhaitées  du  chasseur.  (La  force  athlétique  et  l'activité 
de  lutte  ne  sont  pas  non  plus,  on  le  verra  au  chapitre  x,  étrangères 
au  chamanisme.)  Mais  l'obéissance  est  une  vertu  douteuse  : 
comment  un  héros  peut-il  se  soumettre  de  bonne  grâce  à  de  tels 
caprices  ?  Tout  en  satisfaisant  aux  exigences  de  son  beau-père,  le 
héros  lui  répond  par  sa  propre  exigence  de  voir  le  festin  enfin 
lancé,  exigence  insistante,  dénuée  de  toute  teinte  de  docilité  : 
«  Beau-père,  fais  donner  de  grands  jeux  !  »  (Geser  exirit-bulagat, 
vers  5186).  Surtout  la  réalisation  de  l'objectif  l'emporte  sur  la 
considératioii  du  moyen  et  de  l'attitude  :  la  victoire  du  gagnant  vaut 
bien  quelque  consolation  au  perdant.  Que  tout  Teffort  du  héros  vise 
à  faire  adhérer  son  beau-père  à  sa  prétention  de  gendre  souligne 
l'intention  de  légitimité  qui  le  porte,  et  contribue  à  situer  son 
mariage  dans  un  système  matrimonial. 

A  la  prescription  du  conjoint  s'ajoute  une  seconde 
Un  agent,  deux  règle,  non  formulée,  mais  impliquée  par  le  fait 
protagonistes  i        .       j   u'        ♦    *  •      •  i        i  ^ 

tn>is    rtenairts  manage  du  héros  n  est  jamais  le  seul  a  être 

réalisé  dans  le  temps  épique  :  un  second  mariage  a 
toujours  lieu,  après  ou  avant  le  sien.  Certes  ce  second  mariage  est 
plus  suggéré  que  dit  en  clair,  évoqué  en  une  ou  deux  couples  de 
vers,  dérisoires  auprès  des  quelques  milliers  consacres  à  celui  du 
héros  —  un  exemple  de  plus  de  la  manière,  économique  et  perti- 
nente, qu'a  l'épopée  de  faire  savoir  ses  choix  —  comme  si  ce 
second  mariage  devait  à  la  fois  ne  pas  manquer  et  passer  inaperçu. 
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^  Tout  à  la  fin  des  épopées  du  premier  type,  le  héros  dûment  marié  grâce  à  sa 
sœur  et  ranimé  par  son  épouse,  va  rechercher  sa  sœur  partie  se  cacher  en  forêt, 
et  la  marie;  la  mention  en  est  furtive  dans  l'histoire  de  Terrible-l 'Habile, 
elUptique  dans  d'autres  histoires  on  mStne  manqnaiiie  dans  celle  de  IVwar- 
l*Habile  (où  toutefois  l'indication  de  la  démarche  du  frère  pour  retrouver  sa 
sœur  suffit  à  laisser  entendre  qu'il  la  marie).  De  l'homme  auquel  il  la  donne, 
en  général  rien  n'est  dit  —  sinon  un  nom  propre,  comportant  souvent 
l'épithète  bûxe  :  «  fort,  robuste,  athlétique  ».  Cependant  le  texte  épique  a  tou- 
jours pris  soin  auparavant  de  dire,  ne  serait-ce  qu'au  détour  d'un  simple  vers, 
que  l'épouse  prédestinée  du  héros  n'avait  pas  de  frère  :  c'est  assez  pour 
exclure  l'éventualité  d'un  échange  de  sœurs  et  imposer  l'existence  d'un  parte- 
naire matrimonial  autre  que  le  beau-père,  assez  donc  pour  montrer  que  l'on  ne 
doit  pas  être  à  la  fois  preneur  et  donneur  vis-à-vis  du  même  partenaire  ;  c'est 
assez  également  pour  justifier  la  mauvaise  grâce  du  beau-père  à  donner  sa  fille 
unique,  sans  l'assurance  du  retour  d'une  femme. 


La  leçon  est  claire  :  tout  homme,  à  l'instar  dii  taéfoa,  doit 
prendre  d'abord,  donner  ensuite,  et  ailleurs,  ce  que  montre  la  figure 
ci-dessus  où  le  héros  est  figuré  par  un  triangle  plein  et  où  le  poin- 
tillé oonespond  à  une  relation  qui  n'est  qu'implicite  dans  le  texte 
épique.  Elle  se  complète  d'une  autre  leçon  à  Tusage  des  sceurs,  qui 
doivent  se  convaincre  que  le  mariage  de  leur  frère  est  une  con- 
dition préalable  au  leur  propre;  et  cette  autre  leçon  n'est  pas  indif- 
férente à  la  trame  même  de  ce  type  d'épopée  ^  :  comment  mieux 
obliger  une  sœur  à  attendre  pour  convoler  que  son  frère  ait  pris 
femme,  que  de  la  contraindre,  en  mettant  son  frère  hors  d'état 
d'accomplir  sa  quête,  à  la  réaliser  elle-même? 

Les  épopées-à-père  organisent  différemment  les  deux  mariages. 
Celui  du  héros  a  toujours  été  précédé  de  celui  du  frère  de  sa 
promise.  L'indication,  si  elle  n'en  manque  jamais,  n'en  est  chaque 
fois  qu'indirecte  :  c'est  la  remise  de  cadeaux  à  la  jeune  mariée  par 
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les  membres  de  sa  famille,  lorsqu'elle  est,  à  Tissue  de  ses  noces, 
sur  le  point  de  partir  avec  son  mari  le  héros,  qui  révèle  l'existence 

de  ce  frère  et  de  son  épouse  à  travers  la  seule  mention  de  ce  qu'ils 
lui  donnent. 

V  Le  cadean  de  la  bdle-soeur  est  quasi  invariablement  une  «  louehe  à  relever 
les  morts  et  emiddr  ks  pauvres  »,  tocUheriU  bodxmdxa  ageerekenii  bttfatmlxa 

xôôbSe,  celui  dn  frère  se  présentant  parfois,  comme  un  redoublement  antidqpé 

(puisqu'il  donne  avant  elle),  sous  forme  de  «  fichu  à  relever  les  morts  et  enri- 
chir les  pauvres  ».  La  transmission  de  cette  louche,  qui  passe  des  mains  d'une 
femme  entrée  par  manage  dans  une  famille  à  celles  d'une  autre  femme  qui  en 
est  native  et  s*appr6ie  à  la  quitter  poor  raison  de  mariage  également,  est  bien 
l'indice  de  renchalnement  entre  ces  mariages.  Cet  enchaînement  est  particn- 
lièrement  net  dans  Tépopée  de  Nonantain  :  à  peine  le  héros  vient  il  de  rame- 
ner sa  femme  avec  une  louche,  que  sa  sœur  s'en  va,  avec  cette  même  louche 
(vers  8669-8679  &  9338-9354).  Ainsi  circulent  femmes  et  louches,  dans  le 
même  sens,  de  ftmille  en  famiUe. 


Toi  aussi  la  leçon  est  claire  :  prendre  reste  le  premier  acte  du 
héros  en  matière  matrimoniale,  mais  il  consiste  à  prendre  à  qui  a 
déjà  pris  à  la  même  génération;  la  prise  est  consécutive  à  une  autre 
prise,  conditionnée  par  elle.  Ici  aussi,  il  est  exclu  qu'il  y  ait  entre 
ces  deux  mariages  une  relation  d'échange  direct  :  ou  le  héros, 
comme  Foudre,  n'a  pas  de  sœur  du  tout,  ou  il  a,  comme  Geser, 
trois  sœurs  tiHiées,  des  coucous  qui  vivent  au  ciel  et  n'en  descen- 
dent que  pour  des  missions  ponctuelles,  restant  étnmgères  à  la  vie 
terrestre  ;  il  faut  donc  que  la  bru  reçue  par  le  beau-père  du  héros 
soit  venue  d'ailleurs  et  puisque  le  héros  n*a  pas  de  sœur,  il  est  à 
supposer  que  c'est  le  mariage  de  sa  fille  qui  assurera  la  fermeture 
du  cycle. 
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C'est  délibérément  que  l'épopée  montre  deux  D'un  mariage 
mariages,  et  qu'elle  n'en  montre  que  deux.  Que  l'autre 
celui  du  héros,  outre  qu'il  est  prescrit,  soit  montré 
lié  d'un  lien  de  causalité  à  l'autre  mariage  suffit  à  l'ériger  en  un 
moment  —  et  le  moment  essentiel,  puisque  c'est  le  mariage  du 
héros  —  d'un  système  d'alliance.  Ces  deux  mariages  affirment 
réchange  comme  non  réciproque,  puisque  mil  n*est  à  la  Uiêb 
preneur  et  donneur  vis-à-vis  du  même  partenaire,  et  impliquent 
donc  l'existence  d'un  tiers,  qui  permette  d'en  fermer  le  circuit  Or 
l'épopée  s'abstient  de  toute  indication  sur  ce  tiers,  laissant  ainsi 
entendre  à  la  fois  que  l'identité  de  ce  tiers  lui  importe  peu,  et  qu'en 
revanche  le  choix  des  deux  mariages  retenus  peut  être  révélateur. 
Aussi  est-on  en  droit  de  chercher  des  intentions  dans  la  sélection 
de  ces  deux  mariages  et  dans  leur  ordonnancement.  Du  point  de 
vue  stratégique  qui  mesure  le  poids  et  l'ordre  relatifs  de  la  prise  et 
du  don  dans  l'économie  de  l'échange,  il  n'est  indifférent  ni  que  le 
mariage  du  héros  soit  le  premier  ou  le  second  des  deux,  ni  qu'il 
implique  de  prendre  directement  à  un  homme  sa  fille  unique  ou 
d'attendre  qu'il  ait  reçu  une  bru  pour  son  fils.  A  preuve  immédiate, 
le  mariage  du  héros  vu  en  frère  des  épopées-à-sœur  entraîne  pour 
lui  un  devoir  quant  au  second  mariage  du  temps  épique,  tandis  que 
celui  du  héros  vu  en  fils  des  épopées-à-père  résulte  d'un  droit  créé 
à  son  profit  par  le  premier  mariage. 

A  vrai  dire  il  y  a  dans  les  deux  cas  plus  exclu-  échange 
sion  d'une  foimide  d'échange  direct  qu'il  n'y  a  direct,  devoir 
vraiment  imposition  d'une  formule  d'échange  de patrOocaiiti 
indirect,  puisque  le  mariage  qui  bouclerait  le 
circuit  est  laissé  dans  l'imprécision.  La  pratique  matrimoniale 
révélera  une  grande  hésitation  entre  ces  deux  formules  simples 
d'échange,  la  première  étant  un  recours  toujours  commode  et  la 
seconde  étant  un  idéal  difficile  à  mettre  en  œuvre  {cf,  chap.  vm). 

K  La  terminologie  épique  semblerait  même  mélanger  les  deux  formules, 
puisque  dans  Texpcesnon  de  l'échange  par  le  couple  anda  xuda  {cf.  p.  225)  le 
tenooe  anda  :  «  allié  »,  et  son  dérivé  andaldaxa  :  «  coodiire  on  accord  matri- 
monial »,  indiquent  un  type  d'échange  direct  où  chacun  h.  la  fois  prend  et 
donne,  tandis  que  xuda  ci  xudaldaxa  signalent  un  échange  non  réciproque  où 
chacun  ne  fait  que  prendre  ou  donner.  En  apparence,  ce  sont  là  des  principes 
incompadMef  ;  en  réalité,  le  terme  xuda  peut  se  comptendre  même  en  cas 
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d'échange  direct,  si  celui-ci  est  conçu  comme  impliquant  un  rôle  unilatéral 
pour  chacun  des  partenaires  dans  le  temps  du  mariage  :  même  si  deux  hommes 
épousent  chacun  la  sccur  de  l'autre,  ils  peuvent  n'être  jamais  conçus  comme 
simoltaiiânent  domieiir  et  pfeneiir;  c'est  bien  une  telle  oonceptioii  d*uiie 
dissociatioii  des  fôles  qui  ressortira  de  l'examen  de  la  pratique.  Ce  sont  des 
éléments  externes  qui,  dans  l'épopée,  tranchent  à  rencontre  de  l'échange 
direct  :  ou  la  promise  n'a  pas  de  frère  quand  le  héros  a  une  sœur,  ou  le  héros 
n'a  pas  de  sœur  épousable  quand  sa  promise  a  un  frère.  L'emploi  couplé  des 
deux  lemes  peut  exiniaier  rintentioa  de  retenir  Taspect  de  contrat  à  deox, 
canctéristique  de  l'échange  direct,  an-aein  d'un  mariage  par  échange  indirect, 
mais  considéré  isolément  :  on  s'affîrme  partenaires  à  égalité  anda  par  un 
échange  réciproque  de  ceintures,  dans  le  même  temps  que  l'un  donne  sa  fille 
et  que  l'autre  la  prend  pour  son  fils,  se  situant  dans  un  rapport  de  xuda 
xudagy.  Quant  à  la  différence  formelle  entre  les  deux  modalités  d'échange 
indirect  proposées  par  les  deux  types  d'épopée,  elle  porte  essentiellement  sur 
la  longueur  du  cyde,  comme  on  le  venra  plus  loin. 

Si  la  formule  d'échange  indirect  n'est  préconisée  que  de  façon 
implicite,  en  revanche  la  règle  de  résidence  est  affirmée  sans  ambi- 
guïté comme  patrilocale  :  tout  gendre  héroïque  ramène  chez  lui  sa 
promise.  Cette  règle  de  résidence  semble  importer  à  l'idéal  épique 
plus  que  l'échange  indirect  lui-même.  Comme  l'a  montré  Cl.  Lévi- 
Strauss  (1967,  xiii),  la  pratique  de  l'échange  de  sœurs  impose  que 
la  règle  de  résidence  ne  soit  pas  en  hannonie  avec  la  règle  de  filia- 
tioû  (en  milieu  patrilinéaiie  un  homme  réside  chez  sa  femme), 
alors  que  celle  de  l'échange  indirect  implique  Tharmonisation  de 
ces  deux  règles.  Le  silence  fait  dans  Tépopée  sur  le  troisième 
partenaire,  le  refus  de  penser  le  héros  en  position  de  donneur, 
l'insistance  sur  la  relation  duelle,  tout  mène  à  penser  qu'il  n'y  a 
pas  rejet  de  l'échange  direct  en  soi  mais  seulement  parce  qu'il  fait 
obstacle  à  la  règle  de  résidence  patrilocale.  Dans  la  réalité,  les 
Exirit-Bulagat  optent  pour  la  résidence  patrilocale  sans  se  résoudre 
à  abandonner  l'échange  direct,  ce  qui  est  source  de  tensions, 
d'hésitations,  de  contradictions.  Le  rituel  nuptial  insiste,  comme 
l'épopée,  sur  la  résidence,  mais  différemment  :  alors  que  l'épopée 
montre  la  longueur  du  trajet  du  gendre,  le  rituel  mettra  en  scène 
la  douleur  qui  imprègne  le  trajet  de  la  bru  quittant  les  siens 
(cf.  chap.  VIII). 
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Une  seconde  différence  entre  les  paires  de  Vue  physique. 
mariages  montrées  par  les  deux  types  d'épopée,  vue  sociale 

fondamentale  également,  s'articule  à  celle  en  du  mariage 
termes  d'économie  d'échange  :  le  mariage  du  frère 
des  épopées-à-sœur  répond  à  un  besoin  vital,  puisque  sa  promise 
seule  est  capable  de  le  ranimer  et  qu'elle  ne  peut  être  amenée 
auprès  de  lui  qu'en  tant  qu'épouse  ;  il  relève  d'une  vue  qui  lelie 
vie  physique  —  celle  du  héros  —  et  «  magie  »  —  celle  de  son 
épouse  —  et  il  ne  prend  sa  dimension  sociologique  qu'à  travers  le 
mariage  de  la  sœur  du  héros  qui  lui  fait  suite.  L'image  même  de  la 
réanimation  donne  une  portée  concrète  au  couple  fameux  des 
terminologies  asiatiques  de  parenté  de  l'os  et  de  la  chair,  désignant 
respectivement  les  paternels  et  les  maternels  et  impliquant  leur 
union  :  le  héros  a  été  réduit  à  l'état  de  squelette,  et  le  premier  geste 
magique  de  son  épouse  est  de  le  recouvrir  de  chair.  Les  Exirit- 
Bulagat  n'emploient  ce  couple  terminologique  que  pour  évoquer 
les  apports  respectifs  de  l'homme  et  de  la  femme,  et  son  usage 
sociologique  (pour  désigner  les  lignes),  courant  chez  la  plupart  des 
peuples  mongols,  est  chez  eux  rare,  voire  exceptionnel.  La  raison 
en  est  simple  :  si  dans  leurs  épopées  ils  rêvent  d'échange  indirect, 
ils  pratiquent  toujours  l'échange  direct,  incompatible  avec  la 
distinction  entre  groupes  de  paternels  et  groupes  de  maternels 
(Lévi-Strauss  [1947]  1967,  454;  h^a  chap.  vm).  Inversement,  le 
mariage  du  fils  des  épopées-à-père  est  montré  découlant  du  pur  jeu 
des  relations  sociales;  mais  il  exige,  pour  être  réalisé,  la  mise  en 
œuvre  d'une  «  magie  »  —  celle  du  héros  —  qui,  sur  le  trajet  de  la 
quête,  restaure  la  vie  —  la  sienne  et  celle  d'autrui. 

L*épopée,  tous  types  confondus,  clame  à  L'héroïsme 
l'envi   que   seule   la   position   de   preneur  est  de  la  prise 

héroïque.  Elle  le  dit  par  l'emphase  qu'elle  réserve 
au  héros,  et  par  le  discours,  d'une  ironie  d'autant  plus  perceptible 
qu'il  est  succinct,  qu'elle  tient  sur  le  donneur.  Certes,  l'obéissance 
du  héros  aux  ordres  de  son  futur  beau-père  dénonce  leurs  positions 
respectives  ;  supérieur,  le  beau-père  fait  acte  d'autorité  ;  mais 

l'inconséquence  de  ses  ordres  et  contrordres  est  totunfe  en  ridicttle 
—  le  terme  de  «  caprice  »  est  dans  la  bouche  du  héros  : 
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Xadam  xani  baabajdaa  Beau-père  ! 

namda  xajSin  geie  à  mon  égard,  dans  quelle  intention 

erxeleie  bajnai  taa  ?  faites-vous  ces  caprices  ? 

Name4  JUbide  zabootoU  Pomqucn  m'as^tu  toniiiKiité, 

nanunfjaaxni  tiUgôôbei?  dans  quel  but  m*as-tu  fiait  me  démener? 

(OaMT  «Ml^uilattf.  v«t  S197-S201X 

Le  caprice  Cette  notion  de  caprice  est  révélatrice,  d'autant 

de  l'autorité...  qu'elle  est  portée  par  toute  une  série  de  dérivés  du 
terme  erxe,  dont  le  sens  est  «  droit,  pouvoir  », 
erxetej  :  «  qui  a  des  droits  ou  du  pouvoir  ;  capricieux  »,  erxemxej  : 
«  capricieux  »  ou  erxelxe  :  «  flagorner  pour  obtenir  un  droit  ;  faire 
des  caprices  parce  qu'on  a  un  pouvoir  ».  Ainsi  la  langue  relie- 
i-elle,  par  rinteimédiaiie  implicite  de  la  notion  d'aibitraiie,  le 
pouvoir  légitime  au  caprice,  faisant  diiectement  écho  au  point  de 
vue  épique,  et  posam  un  premier  jalon  pour  illustrer  un  trait  fonda- 
mental de  la  société  exirit-bulagat  :  son  principe  de  la  répartition 
des  pouvoirs  que  Ton  aura  maintes  occasions  de  commenter,  à 
commencer,  bientôt,  par  celle  fournie  par  les  pères  de  héros,  qui 
rejoignent  ks  beaux-pèves  à  l'horizon  de  l'autorité  dérisoire  et 
grotesque. 

La  supériorité  du  beau-père  ne  découle  que  de  ce  qu'il  est 
détenteur  d'un  bien,  sa  fille,  que  convoite  le  héros  ;  il  se  pourrait 
que  ce  soit  la  raison  de  l'épithète  de  «  Riche  »  rencontrée  dans  le 
nom  de  bon  nombre  des  beaux-pères  épiques  :  Gazar  Bajan  Xan 
«  Roi  Riche-de-terre  ou  comme-la-terre  »,  Dalaj  Bajan  Xan,  «  Roi 
Ricfae-de-mer  ou  comme-la-mer  »,  etc.  Or  cet  adjectif  qualifie  la 
For6t  pourvoyeuse  du  gibier  Cette  commune  qualification  sug- 
gère une  similitude  entre  ces  deux  détenteurs  de  biens  à  acquérir 
qui  plus  loin  apparaîtra  comme  Tillustration  la  plus  simple  et 
concrète  de  l'hoinologie  des  positions  de  donneur  de  gibier  et  de 
donneur  de  femme,  et  au-delà,  comme  la  caractéristique  de  la  posi- 
tion de  donneur  en  général. 

La  position  de  donneur  ne  semble  nullement 
dJIn^È^  attirer  le  héros.  La  logique  épique  l'y  conduit, 
ded^^ur  niais  l'éthique  héroïque  rechigne  ou  même  se 

refuse  à  l'y  montrer.  S'il  arrive  au  héros,  dans  les 
épopées-à-sœur,  d'être  donneur  de  femme,  c'est  en  beau-frère  qu'il 
le  fait,  sans  imposer  d'épreuve  au  prétendant  de  sa  sœur,  de  façon 
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expéditive,  sans  la  moindre  glorification  de  son  geste;  surtout,  s'il 
donne,  c'est  contraint  —  parce  qu'il  a  pris  à  un  homme  sans  belle- 
fille,  mettant  ainsi  en  péril  la  reproduction  du  système  d'alliance 
—  mais  il  n'est  plus,  alors,  héroïque;  il  est  temps  que  l'épopée  se 
tennine,  ce  qu'elle  fait  aux  vers  suivants.  Les  épopées-à-père, 
elles,  ne  le  mettent  même  pas  dans  cette  position;  elles  n'en  ont 
pas  besoin,  puisque  le  héros  prend  à  un  beîni-père  ayant  chez  lui  à 
la  fois  fille  et  belle-fille  :  le  système  est  sauf,  l'honneur  du  preneur 
aussi.  Le  héros  dispose,  pour  donner  à  son  tour,  du  temps  d'une 
génération  puisque,  n'ayant  pas  de  soeur,  c'est  seulement  sa  fille 
qu'il  devra  donner  ;  ce  don,  l'épc^ée  ne  Tenvisage  même  pas  :  il 
lui  suffit  d'en  établir,  par  le  mariage  du  héros,  la  possibilité,  et  d'en 
renvoyer  la  réalisation  en  dehors  du  temps  épique. 

En  octroyant  ce  privilège  à  la  prise,  l'épopée  dit  deux  choses. 
Elle  dit  d'abord  sa  position  mitigée  quant  à  la  supériorité  du  don- 
neur :  elle  la  montre  comme  l'aboutissement  idéal  auquel  mène  la 
trajectoire  héroïque,  mais  ne  l'y  inclut  pas  et  ridiculise  son  exer- 
cice. Elle  rend  par  là  évidente  l'incompatibilité  entre  héroïsme  et 
prestige,  évidente  aussi  la  nécessité  de  distinguer  entre  valeur  et 
position  :  la  supériorité  dans  l'ordre  de  la  valeur,  l'héroïsme,  va  de 
pair  avec  l'infériorité  dans  l'ordre  de  la  position,  et,  symétrique- 
ment, l'autorité  va  de  pair  avec  le  ridicule.  Le  droit  d'ordonner 
semble  laisser  indifférente  la  pensée  épique,  comme  lui  est  étran- 
gère la  perspective  d'un  retour  avantageux  que  créerait  un  investis- 
sèment  :  ce  n'est  jamais  ainsi  qu'est  perçu  ce  moment  qu'est  le  don 
dans  le  mécanisme  de  l'échange.  En  effet,  et  c'est  la  seconde  chose 
dite,  le  don  est  perçu  comme  consécutif  à  la  prise  et  imposé  par 
elle,  c'est-à-dire  comme  une  perte,  qui  inverse  le  mouvement 
même  de  l'héroïsme  fondé  sur  la  prise.  La  devise  du  gendre  épique 
est  simple  :  prendre,  pour  ramener  ;  c'est,  transposé,  l'idéal  du 
chasseur.  Celte  conception  fait  comprendre  que  le  respect  de  la 
règle  matrimoniale  exige  de  l'héroïsme,  et  incite  à  s'interroger  sur 
l'existence  d'une  contrepartie  de  la  part  du  chasseur  {cf,  chap.  ix). 

Affichés  ou  suggérés,  les  aller  et  retour  entre 
chasse  et  alliance  finissent  par  faire  de  chacune  k  matHmoMe 
métaphore  de  l'autre.  H  y  a  d'abord  entre  elles  un 
renvoi  global,  puisque,  dans  U  pratique,  il  faut  raconter  une 
épopée,  c'est4t-dire  une  quête  en  mariage,  pour  que  démarre  la 
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chasse,  et  que,  dans  le  discours  épique,  l'aventure  matrimoniale  est 
dépeinte  comme  la  chasse  la  plus  dure.  Ce  renvoi  invite  à  consi- 
dérer la  chasse  comme  relevant  d'une  logique  d'échange,  soumise 
à  des  règles  et  exigeant  pour  chaque  prise  un  don  en  retour  bien 
que  l'épopée  n'explicite  pas  cet  aspect  de  système.  Pourchassons- 
la  jusque  dans  ses  moindres  évocations  de  la  chasse  :  elle  ne  cesse 
d*eiitrecroiser  prises  de  gibier  et  affaires  matrimoniales,  selon  deux 
grands  modes.  Ou  bien  il  y  a  équilibre  entre  les  deux  domaines.  Le 
béios  parti  en  campagne  de  chasse  est  bredouille,  et  son  infortune 
de  chasseur  vient  afifinner  ou  réaffirmer  son  droit  de  gendre. 
Inversement,  la  chance  à  la  chasse  préfigure  une  perte  pour  lui 
-  dans  Tordre  de  Talliance.  La  réussite  dans  un  domaine  est  contre- 
balancée par  un  échec  dans  Tautre. 

If  C'est  la  nostalgie  de  la  viande  de  gibier  qui  mène  Terrible-rHabile  dans 
une  forêt  où,  sans  rien  tuer,  il  est  mis  hors  d'état;  mais  c'est  cette  immobilisa- 
tion forcée  qui  lui  vaut  la  venue  de  son  épouse  réanimatrice.  Une  semblable 
nostalgie  enûralne  Geser  (vmion  Ongin)  dans  une  fortt  où,  devancé  dans  son 
tir  par  un  autre  chasseur,  il  rencontre  sous  les  traits  de  celui-ci  Tueusc- 
l'Habile,  sa  troisième  épouse,  la  seule  prédestinée.  Campagne  de  chasse  et 
campagne  de  mariage  étant  incompatibles,  l'épopée  préfère  que  son  héros 
réussisse  Ja  seconde. 

NwMunrin  et  Geser  (veakm  exirit-bulagat)  sont  d'aboid  bredouilles 
lorsque,  dûment  mariés,  ils  repartent  néanmoins  pour  une  longue  campagne  (le 
premier,  alors  qu'il  est  trop  vieux  pour  chasser  et  que  l'envie  de  gibier  est 
celle  de  sa  femme  ;  le  second,  alors  que,  déjà  père  de  trois  fils,  il  se  met  en 
tête  d'aller  se  chercher  une  seconde  épouse).  L'insuccès  à  la  chasse  cesse  dès 
que  surgit  la  sUhouette  du  rival  qui  va  lui  prendre  sa  femme  et  le  retenir  captif 
hrin  de  chei  lui,  ou,  dans  le  eas  de  Geser,  dte  que  smgit  la  mère  du  futur  ravis- 
seur de  sa  seconde  épouse. 

Ou  bien  il  y  a  redoublement  entre  les  deux  domaines.  Du  gibier 
(en  général  un  couple  de  cervidés)  vient  spontanément  à  la 
rencontre  du  héros  en  campagne  matrimoniale.  Le  héros  le  met  à 
rôtir  à  la  broche  et  va  dormir,  puis  le  mange,  y  puisant  la  force 
nécessaire  pour  affronter  le  danger  qui  l'attend  :  c'est  à  Torée  du 
territoire  de  son  beau-père  que  ces  animaux  lui  ont  coupé  la  route. 
Cette  prise  inattendue  de  gibier,  venu  de  lui-même  et  consommé 
tout  entier  sur  place  n'est  pas  une  campagne  de  chasse  ;  elle  est 
comme  un  présage  favorable  qui  encourage  le  héros  et  signe  sa 
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légitimité  dans  son  entreprise.  Ainsi  l'épopée  établit-elle  entre 
chasse  et  alliance  un  double  rapport  :  d'équivalence  —  le  gendre 
est  comme  un  chasseur,  et  le  chasseur  comme  un  gendre  —  et 
dMncompatibilité  —  on  ne  peut  être  dans  le  même  temps  chasseur 
et  gendre.  Le  détail  des  péripéties  précise  le  jeu  de  renvoi  entre  ces 
deux  domaines  que  suggérait,  au  niveau  général,  la  conjonction 
entre  histoire  de  mariage  et  préparation  à  la  chasse. 

Ccmtinuons  à  traquer  les  enseignements  Frise  de  chasse, 
épiques,  et  précisons  la  portée,  pour  le  système  prise  d'allkuice, 
matrimonial,  de  l'une  des  nuances,  déjà  relevée,  prise  de  guerre 
qui  distingue  les  deux  types  de  mariage.  Celui  du 
héros  à  sœur  ou  vu  en  frère  est  proprement  vital  pour  l'intéressé. 
Or  le  stratagème  qui  le  réalise  a  quelque  chose  d'un  coup  de  force 
à  l'égard  du  beau-père  qui  s'en  trouve,  malgré  lui  et  sans  compen- 
sation, démuni  de  sa  fille  unique;  le  prix  en  est  immédiat  :  le  héros 
tout  juste  ranimé  doit  donner  sa  sœur  à  peine  retrouvée.  L'alliance, 
vue  ici  principalement  en  condition  de  perpétuation  physique  à 
l'image  d'une  prise  de  chasse,  suit  un  cycle  aussi  court  que 
possible  en  régime  d'échange  indirect. 

Le  second  type  de  mariage,  lui,  acte  social  par  excellence,  est 
doutant  plus  avantageux  à  réaliser  qu'il  n'entraîne  ni  préjudice 
pour  le  donneur  ni  perte  sensible  (puisque  reculée  d'une  géné- 
ration) pour  le  preneur;  la  réalisation  de  la  quête  est  moins 
périlleuse  et  moins  hfitive  —  le  héros  prend  son  temps,  acquiert 
cheval  et  accoutrement,  guérit,  ranime  ou  guerroie  en  chemin  —  et 
la  réticence  du  beau-père  moins  radicale,  portant  surtout  sur  la 
qualité  du  prétendant  (il  a  parfois,  dès  avant  l'arrivée  du  promis, 
ouvert  les  «  Jeux  »  qui  offrent  sa  fille  en  mariage).  L'alliance  est 
vue  désormais  en  garante  de  la  perpétuation  des  lignées,  et  son 
cycle  s'allonge.  Inscrite  dans  la  durée,  la  prise  de  femme  perd 
le  caractère  de  profit  immédiat  que  lui  donnait  la  réanimation 
et  qui  l'apparentait  à  une  prise  de  chasse.  Cet  allongement  n'est-il 
pas  à  mettre  en  rapport  avec  un  changement  de  mode  de  vie  ?  De 
fait,  l'élevage  nomade  prédomine  dans  l'économie  de  ceux  qui 
racontent  et  écoutent  ces  épopées-à-père.  Mais  celles-ci  curieuse- 
ment n'en  disent  rien  de  substantiel,  rien  non  plus  qui  permette 
de  lui  donner  une  position  structurelle  comme  à  la  chasse;  elles 
dépeignent  le  héros  comptant  ses  troupeaux,  mais  seulement 
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comme  un  élément  de  son  décor  ;  elles  lui  attribuent  la  délivrance 
d'animaux  domestiques  retenus  captifs  par  un  ennemi  aux  allures 
d'ogre,  mais  ceux-ci  ne  font  que  redoubler  les  humains  retenus  à 
leurs  côtés.  Bien  que  ces  épisodes  de  délivrance  soient  d'une 
importance  secondaire  et  marginale  au  regard  de  l'intrigue,  la 
nature  des  prisonniers  délivrés  guide  l'interprétation  :  ce  sont  des 
«  sujets  »,  que  les  troupeaux  rejoignent  dans  la  cal6gc»ie  des  bieiu 
héritaUes.  A  titre  de  patrimoine  économique  l'élevage  encourage 
un  allongement  du  cycle  matrimonial  qui,  élaigissant  les  relations, 
favorise  la  circulation  des  femmes  et  des  biens.  Ainsi  les  épopées- 
à-père  tiennent-elles  compte  de  l'élevage  dans  l'oiganisation  de 
relations  liées  à  la  chasse,  mais  sans  le  mettre  vraiment  en  scène. 
Les  versions  ttngin  de  Geser  ne  parlent  pas  davantage  d'élevage, 
mais  d'un  autre  changement  dont  il  pose  le  germe  (et  qui  est  absent 
des  épopées-à-père  exirit-bulagat)  :  celui  qui  associe  prise  matri- 
moniale et  prise  de  guerre. 

Dans  les  versions  ilngin  de  Geser,  le  héros  épouse 
Dt  la  capture       ^^q^^  femmes,  dont  la  dernière  seule,  Tueuse- 

delapnmdKà  l'Habile,  lui  est  prédestinée  par  un  échange 
la  domestication         .  ,  ,  ,       .       ,     ^ ,  . .  ® 

desépouies         andaldaxa  entre  les  pères.  Les  deux  premières, 

convoitées  par  son  oncle  paternel  cadet,  il  les  a 

prises  non  pour  se  marier  mais  pour  assener  à  celui-ci,  en  intercep- 
tant sa  quête,  l'évidence  de  sa  suprématie  ;  à  en  croire  l'épopée, 
c'est  là  une  fin  légitime  puisqu'elle  la  confie  au  héros  et  couronne 
de  succès  sa  manie  du  court-circuit;  ses  raisons  apparaîtront  à  la 
lumière  de  la  logique  de  la  filiation  que  l'on  abordera  plus  loin. 
Outre  ce  que  ces  deux  mariages  disent  des  rapports  au  sein  d'un 
lignage,  ils  tiennent  aussi,  par  leurs  conséquences,  un  discours  sur 
l'alliance  :  chacune  des  femmes  est  à  son  tour  enlevée,  et  le  héros 
doit  pour  les  reprendre  mener  une  campagne  qui  s'apparente  par  sa 
longueur  et  sa  difficulté  à  une  quête  matrimoniale  ;  bien  que  non 
prédestinées  et  subtilisées  à  autrui  comme  par  jeu,  ces  épouses  sont 
devenues  légitimes  par  le  mariage.  L'effort  du  héros  s'est  en 
quelque  sorte  déplacé  de  la  prise  d'une  seule  épouse  prédestinée  à 
la  reprise  de  plusieurs  épouses  supplémentaires.  Le  héros  prend  et 
reprend  ceUes-ci,  dirait-on,  pour  le  seul  plaisir  de  les  avoir;  il  n'a 
pas  d'enfant  d'elles,  et  au  retour  de  ses  campagnes,  il  ne  va  pas 
chez  elles  pour  se  reposer  et  festoyer  (mais  chez  Tùeuse-l'Habile, 
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sa  seule  épouse  prcdcstméc),  se  bornant  à  vérifier  qu'elles  sont 
bien  à  leur  place.  Toutes  se  dévouent  à  lui,  aucune  ne  jouant  le  jeu 
de  son  ravisseur,  chacune  le  sauvant  à  son  tour,  à  sa  manière  :  des 
épouses  bien  dressées  9.  Chaque  reprise  de  femme  est  non  seule- 
ment une  prise  pour  soi,  mais  aussi  une  guerre  contre  autrui. 
Car  elle  se  fait  à  rencontre  de  quelqu'un  qui,  lui  aussi,  traite  la 
femme  enlevée  en  épouse  légitime  —  et  qui  Ta  d'ailleurs  appelée 
abxaj  :  «  jeune  femme  »,  en  Tenlevant  au  héros,  et  non  pas  xatan  : 
«  danie  »,  comme  l'appellent  les  gens  du  héros  (Geser  flngin,  vers 
5303  &  5312)  — ,  comme  un  bien  sur  lequel  nul  autre  n*a  de  droits 
réservés  et  sur  lequel  il  pouvait  donc  en  avoir.  Mais  Geser  s*était 
de  son  point  de  vue  donné  de  tels  droits  auparavant,  et  la  belle  a 
donc  deux  époux.  Si  bien  que,  comme  l'enlèvement  de  l'épouse 
d 'autrui,  la  reprise  de  la  sienne  propre  revient  à  déposséder  un 
époux.  C'est  là  retourner  le  préjudice  subi  —  ce  qui  est,  disons,  de 
bonne  guerre.  Or  initialement,  c'est  le  héros  qui  le  premier  s'était 
approprié  des  femmes  qui  ne  lui  appartenaient  pas,  et  l'épopée  lui 
avait  donné  raison.  C'est  donc  qu'il  jouit  de  privilèges,  alors  que 
les  précédents  héros  incarnaient  des  buts  et  des  valeurs  exem- 
plaires pour  tout  un  chacun.  Et  puisque,  étant  le  héros,  il  a  forcé- 
ment raison,  c'est  qu'il  occupe  une  position  de  supériorité  qui  lui 
donne  le  droit  et  le  devoir  d'empêcher  un  autre  de  prendre  (roncle 
reste  célibataire)  et  de  garder  tout  ce  qu'il  8*approprie  Cette 
supériorité  découle  de  la  place  du  héros  dans  la  configuration  de 
patenté  dessinée  par  ces  versions  ;  elle  est  déteiminée  par  les  règles 
de  la  filiation,  même  si  elle  a  une  sorte  d'accumulation  matri- 
moniale pour  signe  le  plus  évident  Ainsi,  les  guerres  de  reprise 
qui  fondent  l'héroïsme  du  Geser  des  versions  iingin  esquissent  un 

nouveau  profil  de  héros,  soucieux  de  domination  et  non  plus  de 

norme  commune  comme  son  homologue  de  la  version  exirit- 
bulagat  —  fidèle  en  cela,  lui,  aux  autres  héros  bouriates.  A  ce 
glissement  du  profil  d'homme  idéal  à  celui  de  chef  répond  un  glis- 
sement du  mariage,  qui  quitte  donc  l'image  de  la  chasse  pour 
l'allure  de  la  guerre. 

Une  seconde  chaîne  métaphorique  s'entrelace.  L'alliance 
tout  au  long  du  parcours,  au  mariage  du  héros  ;  réanimatrice 
bfttie  sur  la  notion  de  réanimation,  elle  est  moins 
explicite  et  directe  que  celle  de  la  chasse,  mais  tout  aussi 
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fondamentale.  C'est  au  premier  degré  que  Talliance  est  réanima- 
trice dans  les  épopées-à-sœur  :  seule  la  femme  prédestinée  peut 
ramener  le  héros  à  la  vie,  et  seul  le  mariage  peut  l'obliger  à  venir 
auprès  de  lui.  Toute  femme  possède  cette  capacité,  réalisable  d'un 
geste,  mais  ne  la  possède  qu'au  bénéfice  de  son  époux  —  sinon  la 
sœur  du  héros,  si  virtuose  en  magie,  aurait  elle-même  ranimé  son 
frère  — ,  ce  qui  revient  à  en  attribuer  le  mérite  au  mariage  même, 
en  donnant  un  sens  profond  à  l'image  de  l'os  et  de  la  chair.  Dans 
les  épopées-à-père,  la  léanmiatioii  a  trois  aspects  ;  sous  le  piemier, 
elle  fesie  un  acte  aux  mains  de  l'épouse  du  héros  au  bénéfice  de 
son  mari  (ou  plus  raiement  d'autres  femmes  liées  à  lui,  toujours  à 
son  seul  bénéfice).  Sous  le  second,  elle  est  le  fait  du  héros  lui- 
même,  et  lui  profite  à  lui  comme  à  d'autres,  gens  et  bêtes.  Sous  le 
troisième,  elle  est  une  propriété,  non  mise  en  acte,  mais  représentée 
concrètement  par  un  objet  qui  la  possède  :  la  fameuse  louche 
donnée  de  jeune  mariée  à  jeune  mariée. 

W  Dans  les  deux  premiers  cas,  la  venu  de  ranimer  vient  non  d'un  geste  d'une 
personne  précise,  mais  d'une  substance  dont  cette  personne  fait  usage,  ou 
plutftt  de  deux  substances  :  l'une,  dite  «  eau  de  neuf  sources  »,  Jûhen  biUa^fe 
uha,  est  utilisée  tant  par  le  héros  que  par  sa  femme,  Tautre,  appelée  «  eau 
noire  d'éternité  »,  mûiuuj  xara  iiluui,  est  féseivée  au  héros;  leurs  vertus 
diffèrent. 

L*eau  de  neuf  sources,  où  infusent  serpolet  ganga  et  genévrier  arsa,  est 
destinée  à    laver  »,  ugatUxa,  ou  «  purifier  »,  arjiuilxa^  de  quelque  chose  qui 

empêche  d'être  soi-même  et  prive  des  capacités  usuelles.  Ainsi  la  femme  légi- 
time de  Geser  (la  première  de  la  version  exirit-bulagat,  la  troisième  de  la 
version  iingin)  en  lave-t  elle  son  mari  emprisonné  dans  le  corps  d'un  cheval 
de  labour  ou  d'un  âne;  si  le  héros  se  trouve  dans  cette  malencontreuse  situa- 
tion, c'est  qu'il  a  été  souillé  de  sang  menstruel  —  ce  qui  le  prive  de  sa  faculté 
de  se  transformer.  Il  arrive  aussi  à  Geser  d'être  sauvé  d'empoisonnement  par 
ce  même  procédé  de  «  lavement  ».  soit  par  ses  trois  soeurs-aînées  coucous  qtii 
lui  font  vomir  la  nourriture  d'oubli  grâce  à  laquelle  l'une  ou  l'autre  de  ses 
épouses  veut  le  garder  tout  à  elle  (versions  ungin),  soit  par  les  trois  filles  de 
l'oiseau  Xerdig  qu'il  sauve  de  la  mort  à  son  propre  péril,  et  qui,  à  peine  Tout- 
elles  ranimé,  s'offient  à  lui  en  épouses  (épisode  ponctuel  de  la  version  exirit- 
bulagat).  C'est  également  comme  contre-poison  qu'Or-Brun  utilise  cette  eau 
de  source  infusée  ;  le  rescapé  est  un  fier  jeune  homme  comme  lui,  avec  lequel 
il  établit  alors  un  pacte  d'allié-ami  anda  tanil.  Cette  eau  n'est  plus  ni  une 
exclusivité  féminine  ni  un  privilège  matrimonial  ;  par  ailleurs  la  tflche  de  rani- 
mer le  héros  est  renvoyée  de  la  sœur  à  l'épouse. 
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L'eau  noire  d'éternité  guérit  de  maux  intrinsèques,  ravive,  revigore, 
rajeunit.  Le  héros  la  découvre  au  sommet  du  mont  Tebxe  où  il  est  allé  d'abord 
chercher  son  cheval  prédestiné,  et  qu'il  a  dû  gravir  ensuite  pour  continuer  sa 
«tnftie,  mont  si  pénible  d'aooès  que  ses  pentes  sont  jonchées  des  mallieiiieox 
qoi  n*ont  pu  atteindre  le  sommet;  U  fait  alors  s'écouler  de  cette  eau  sur  les 
pentes,  et  chacun  s'en  trouve  remis  sur  pied,  retrouve  la  vue,  reprend  ses 
forces.  Le  héros  lui-même,  évanoui  d'épuisement  à  son  arrivée  au  sommet, 
avait  été  le  premier  à  s'y  ragaillardir.  Cette  eau  n'a  pas  de  rapport  direct  avec 
le  mariage  (tà  dans  sa  découverte  ni  dans  son  usage),  mais  elle  se  trouve  sur  le 
parcours  qd  mène  le  héros  à  sa  promise,  et  seulement  là.  H  est  ainsi  suggéré 
que  se  marier  est  une  condition  pour  l'acquérir. 

La  différence  entre  ces  deux  sortes  d'eau  est  clairement  illustrée  par  la 
discussion  entre  le  fils  et  la  femme  de  Geser,  tous  deux  soucieux  de  délivrer 
cdui^ci  de  sa  fcnne  de  dieval  de  labour  :  au  fils  qui  se  propose  d'aller  cher<- 
cher  pour  ce  fuie  l'eau  noire  d'éternité,  sa  mère  rétorque  que  celle-ci  n'a 
encore  jamais  été  atteinte  et  que  l'eau  utile  en  ce  cas  est  celle  prise  à  neuf 
sources  et  infusée  de  genévrier,  à  verser  sur  Oeser  neuf  jours  dunnt  (Foudre, 
vers  6749-6823). 

Enfin  la  louche  Sanaga  (BQxe  Xara  XtIbttOn,  Robuste-Ie^Noii^le-fils,  vers 
4460)  on  pdsetie  xôôbSe  (du  russe  kovS)  compte  avant  tout  en  tant  que  sym- 
bole de  la  circulation  matrimoniale  ;  elle  a,  rappelons-le,  la  propriété  de  «  rele- 
ver les  morts  et  d'enrichir  les  pauvres  »  (et  parfois  de  «  faire  revenir  ce  qui 
était  loin  »  :  xolo  bajhan  juumejje  xurujlaia  ahaxa,  Geser  exîrit-bulagat,  vers 
5796-5798,  Robuste-le-Noir,  vers  4458-4460).  Or  cette  propriété  ne  lui  est  pas 
spécifique  en  tant  qu'ustensile  (puisqu'elle  est  aussi  odie  du  «  fichn  », 
bulaaii,  donné  à  la  mariée  par  son  fière),  mais  en  tant  qu'objet  transmis  par  le 
couple  né  du  mariage  d'un  frère  à  celui  issu  du  mariage  de  sa  sœur.  En  ceci, 
cet  épisode  rappelle,  dans  les  épopées-à-père,  la  vertu  réanimatrice  de 
l'épouse  des  épopées-à-sœur  —  écho,  sous  forme  d'un  objet  matériel  inutilisé, 
d'un  geste  magique  concrètement  accompli  (la  femme  du  béroB  se  boniant  le 
plus  souvent  à  enjamber  son  squelette,  ou  agitant  ses  manches  au-dessus  de  lui 
ou  encore  l'aspefgeant  du  sang  et  de  l'eau  d'un  bol  tenu  sous  l'aisselle). 

Sous  quelque  forme  qu'elle  se  présente,  cette  faculté  de 
réanimation  est  reliée  à  l'alliance,  non  à  des  pratiques  de  type 
chamanique,  et  les  états  qui  nécessitent  réanimation  chez  les  héros 
à  père  et  particulièrement  chez  Geser  sont  dus  à  des  ennuis 
conjugaux. 

Geser,  qui  cumule  les  épouses,  cumule  les  Defunestes 
avanies  :  il  se  les  fait  enlever  et  se  fait  piéger  par  mésaUiances 
leurs  ravisseurs  ;  pas  toutes  cependant,  jamais 
celle  qui  lui  était  prédestinée;  et  avec  des  dififérences  sensibles, 
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d'une  version  à  l'autre,  quant  à  l'attitude  de  l'époiue  ravie  et  à 
celle  du  héros  quand  il  la  retrouve. 

9  Dans  la  venion  «drit-bulagat,  réponse  enlevée  est  la  seconde,  prédestinée 
an  ciel  (don  que  le  héros  vit  sur  teire)  ;  elle  est  complice  de  son  propre  enlè- 
vement ;  Geser  sera  impitoyable  envers  cette  fourbe  épouse,  comme  Roitelet- 
étincelant  envers  celle  de  son  vieux  père,  elle  aussi  complice  de  son  amant. 

Dans  la  version  iingin  du  barde  Petrov,  ce  sont  les  deux  premières 
épouses,  non  prédestinées,  qui  sont  ravies  ;  elles  s'arrangent  pour  résister  à 
lëor  ravisseur  ratant  qu'y  autorise  le  besoin  de  survivre,  et  pour  donner  au 
héros  l'aide  nécessaire  pour  les  reprendre.  La  seconde  épouse  est  enlevée  une 
seconde  fois,  à  la  suite  d'une  trahison  involontaire  de  sa  part  :  elle  a  prêté 
l'oreille  à  un  songe,  perfidement  soufflé  par  la  sœur  de  Hydre-Ie-Noir,  selon 
lequel  les  Ciels  de  l'Ouest,  inquiets  de  voir  Geser  vivre  avec  trois  femmes 
sans  avoir  d'eitfaat  et  négliger  sa  ndsrion  de  «  nulimer  les  nonra 
pauvres  »,  auraient  envoyé  sur  tene  un  lama  pour  réaliser  ces  tâches  :  le  héros, 
naïf,  a  prêté  foi  au  songe  de  sa  femme,  et  s*est  rendu  de  lui-naême  au-devant 
du  piège.  Geser  ne  lui  en  gardera  nulle  rancune,  pas  plus  qu'à  celles  qui 
l'intoxiquent  pour  l'accaparer  (la  première  épouse  seule  dans  la  version  de 
Petrov,  la  première  et  la  troisième  —  même  l'épouse  prédestinée  n'est  donc 
pas  parfaiie — dans  celle  de  Xangalov). 

Étourdies  ou  jalouses,  toutes  ces  épouses  sont  bonnes  à  garder  ; 

toutes  ?  —  non,  pas  en  tout  cas  la  dernière,  celle  proposée  par  le  roi 
de  Chine,  qui  voulait  lui  doimer  des  enfants.  Ce  refus  d'enfant  du 
Geser  ttngin  relève  de  l'étude  des  relations  de  filiation  qui  va 
suivre. 

En  somme,  autant  l'épopée  insiste  en  clair  sur  l'alliance  dont 
elle  fait  la  voie  de  rhéroïsme,  autant  elle  semble  vouloir  rester 
allusive  sur  la  chasse  tout  en  la  laissant  entrevoir,  et  autant  elle 
semble  refuser  de  parler  de  chamanisme  à  des  propos  qui  pourtant, 
comme  la  réanimation,  l'évoquent.  Ce  refus  va-t-il  se  confirmer  à 
l'examen  de  l'autre  tiche  héroïque? 
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2.  Le  fils  vengeur  ou  l'intégrité  de  la  lignée. 

Aj!  esegedee  xBbâtn  holooâaat 

Ahl  le  voilà  deveno  on  fils  pour  ton  père! 

GeMrtngim  va  11164. 

ataalaab  geiejeneM 
exejn  auta 

MtuJaab  geiejeneM? 

Esi-iu  venu,  enviant  haineuaeineat 
de  l'envie  haineuse  de  ton  père, 
cs-iu  venu,  enviant  haineusement 
de  l'envie  IniMaae  de  tt  mfere? 

OflMr  OngiB.  vtit  S774-S777. 

Quels  sont  donc  les  devoirs  de  «  fils  »  indiqués  par  le  rappel  de 
ce  statut  jusque  dans  le  nom  des  héros  des  épopées-à-père  exirit* 
bulagat  ?  Tueur-rHabile  porte  cette  épithète  alors  qu*il  est  oiphelin 
et  n'évoque  jamais  son  porc.  Roitelet-étinceîant,  lui,  sauve  le  sien, 
Nonanlain,  d'un  mauvais  pas  et  prend  soin  de  lui  dans  sa  vieillesse. 
Le  père  céleste  de  Geser  n'est  présent  qu'au  tout  début  de  l'épo- 
pée, et  encore  tourné  en  dérision  (surtout  dans  la  version  exiril- 
bulagat),  sans  jouir  d'aucun  des  traits  d'une  figure  de  père.  Ce 
n'est  pas  par  son  comportement  à  l'égard  de  la  personne  de  son 
père  que  le  héros  est  y&  bon  fils  12.  Et  pourtant»  de  combat  en 
combat,  se  profile  un  devoir  de  filiation,  leconnaissable  au-delà  de 
la  diversité  des  manières  d*être  «  fils  »,  moins  transpamit  que  le 
devoir  d'alliance  mais  aussi  présent.  Chaque  épopée-à-père  a  son 
problème  de  filiation  et  le  traite  à  sa  façon.  Toutes  donnent  à  leur 
héros  la  mission  de  préserver  ou  de  rétablir  Tintégiité  de  sa  lignée; 
toutes  également  font  découler  le  prétexte  de  cette  mission  d'une 
défaillance  paternelle,  à  laquelle  le  héros  doit  remédier  :  n'est-ce 
pas  là  d'un  bon  fils  ?  Réciproquement,  c'est  de  son  père  que,  de 
par  le  principe  de  patrilinéarité,  le  héros  tient  la  légitimité  de  ses 
actes,  à  commencer  par  celui  de  restaurer  son  patrimoine.  Père  et 
fils  sont  indispensables  l'un  à  l'autre  :  pour  que  le  fils  soit  «  fils  », 
son  père,  source  de  ses  droits,  doit  disparaître  et  l'obliger  par  là  à 
les  faire  vraiment  siens,  c'est-à-dire  à  remplir  les  devoirs  corres- 
pondants; y  a-t-il  plus  contraignant  que  pareille  «défaillance»? 
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W  Le  tort  du  père  de  Tueur-l'Habile  est  d'être  mort.  A  elle  seule,  la  jalousie 
des  deux  oncles  paternels,  abga,  à  l'égard  de  leur  neveu  orphelin  pose 
d'emblée  le  défunt  en  aîné  et  l'orphelin  en  héritier  :  dire  que  les  biens  de  ce 
bambin  nanti  pourraient  leur  revenir!  Et  les  oncles  de  tout  faire  pour  le 
sofipriiner.  A  peine  miiiné  par  aoo  marUge.  le  héros  les  châtie  sans  pitié  du 
châtiment  des  traîtres,  car  ils  n'ont  pas  respecté  le  privilège  de  la  lignée  aînée. 
Le  tort  de  Nonantain  est  d'être  vieux,  de  devoir  chasser  à  un  âge  avancé  faute 
de  fils  pour  le  faire  à  sa  place  et  de  ne  procréer  que  sur  le  tard.  11  a  lui-même  à 
en  souffrir,  victime  de  sa  femme  et  de  son  amant.  C'est  avant  de  se  marier  que 
son  fils  punit  les  bourreaux  —  de  ce  mCme  châtiment  des  traltm  —  et  le 
délivre.  La  lignée  de  Nonantain  a  été  doublement  trahie  :  à  travers  la  défection 
de  son  épouse  et  à  travers  les  menées  à  rencontre  de  ses  enfants.  Le  tort  du 
père  de  Geser  est  d'être  dépassé  par  son  cadet  Rouge-d'envie.  Les  tâches  de 
réparation  occupent  le  héros  tant  avant  qu'après  son  mariage,  tant  au  ciel  que 
sur  terre  ;  elles  se  partagent  entre  la  punition  des  traîtres  à  la  lignée  et  la 
vengeance  contre  les  ennemis  hâréditaiies.  Complexe,  riche  de  nuances  révé- 
latrices d*une  variante  à  l'autre»  son  cas  demande  à  être  analysé  en  détail. 

Avant  de  l'aborder,  quelques  remarques  s'imposent  sur  les 
autres  épopées  que  l'on  va  quitter.  La  première  est  que,  même  si 
l'alliance  est  l'unique  souci  avoué  des  épopées-à-sœur,  l'intérêt 
patrilinéaire  n'en  est  pas  absent  :  c'est  lui  qui  commande  le 
dévouement  de  la  sœur  au  frère.  Le  récit  intermédiaire  de  Tueur- 
THabile  ajoute  au  simple  principe  patrilinéaire  la  hiérarchie  de 
séniorité  et  subordonne  au  mariage  effectif  la  résolution  des  litiges 
intralignagers  qui  peuvent  s'ensuivre  :  quitte  à  se  dévouer  à  son 
frère,  sa  sceur  aurait  pu  aussi  le  sauver  et  punir  les  oncles  (ce 
qu'elle  fait  montre  qu'elle  en  aurait  eu  la  capacité);  or  elle  ne  fait 
qu'épouser  pour  lui,  ne  le  ranime  pas,  et  c'est  lui  qui  pimit.  La 
seconde  remarque  porte  sur  le  changement  de  configuration  paren- 
tale —  illustré  par  le  récit  de  Nonantain  —  qui  survient  dès  que  la 
quête  de  la  promise  est  le  fait  du  gendre  lui-même  :  la  relation  de 
dévouement  est  alors  celle  du  fils  au  père,  et  le  règlement  des 
comptes  précède  le  mariage.  Quant  à  la  troisième  remarque,  elle 
relève  le  caractère  justicier  des  actions  de  fils,  surtout  lorsque  c'est 
de  l'intérieur  de  la  lignée  du  héros  que  des  coups  lui  sont  portés. 
Le  récit  de  Nonantain,  où  les  malheurs  viennent  d'une  femme  qui 
est  la  mère  du  fîls  héroïque,  donne  l'opportunité  de  bifurquer  vers 
une  remarque  adjacente,  relevant  la  piètre  fîgure  des  mères 
épiques,  lorsqu'elles  ne  sont  pas  absentes  ou  effacées  :  insouciantes 
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OU  frivoles  (côte  héros),  abusives  ou  agressives  (côté  mangad)  ;  les 
mères  mythiques  et  les  mères  historiques  seront,  elles,  souvent 
héroïques,  et  dites  alors  «  méritantes  »,  a^ata.  La  quatrième 
remarque  enfin  se  borne  au  constat  que  le  héros  exirit-bulagat 
traditionnel  est  le  seul  fils,  ou  si  Ton  préfère  qu'il  n'a  pas  de  frère; 
or  c'est  justement  la  situation  qui  va  changer  avec  Geser. 
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3.  Geser  ou  les  a^es  de  la  patrilinéarité. 

Avec  un  luxe  croissant  de  variante  en  variante,  l'épopée  de 
Geser  illustre  les  problèmes  qui  surgissent  de  la  seule  présence  de 
frères,  et  les  modes  d'organisation  sociale  correspondant  aux  cli£G§- 
lentes  solutiofis.  Comme  à  l'accoutimiée,  elle  dâfinit  d*emUiée  des 
configuiations  de  parenté  où  Ton  est  en  droit  de  voir  comme  des 
signaux  :  Oeser  est  toujours  le  second  fUs  —  second  de  deux  dans 
la  version  exirit-bulagat,  deuxième  de  trois  dans  les  versions  iingin 
comme  dans  les  versions  tibétaines  et  mongoles  dont  elles  sont 
adaptées.  Il  n'a  Tépithète  de  «  fils  »  que  dans  la  version  exirit> 
bulagat  où,  au  demeurant,  il  devient  lui-même  père  de  trois  fils; 
ses  deux  fils  aînés,  qui  ont  des  récits  propres.  Foudre  et  Or-Brun, 
portent  également  cette  épithète.  Or  la  répartition  entre  les  frères 
détermine  l'ordre  social  et  les  relations  entre  lignées  issues  de 
frères  seront,  selon  les  versions,  de  vengeance  ou  de  domination, 
ce  qui  incitera  à  envisager  un  rapport  entre  la  condition  de  second 
fils  et  les  activités  vengeresses  d'une  part,  celle  de  deuxième  fils 
de  trois  et  les  activités  dominatrices  d'autre  part 

La  lutte  des  Ciels  a  pour  objet  l'appartenance  de 
0:1^''dumiZ%  Olacé-d'azur  dit  «  du  milieu  ».  que  se  disputent  le 
à  r origine*  ^  Geser,  chef  des  cinquante-cinq  Blancs  de 

des  maux  FOuest,  et  Rouge-d'envie,  chef  des  quarante- 

quatre  Noirs  de  l'Est.  Le  récit  en  est  bref  dans  la 
version  exirit-bulagat,  plus  développé  dans  les  versions  iingin.  La 
victoire  revient  immanquablement  au  camp  de  l'Ouest  qui,  en 
sanction,  envoie  sur  terre  par  morceaux  le  corps  de  Rouge-d'envie; 
c'est  d'eux  que  surgiront  tous  les  maux  de  la  terre  —  prétexte  de  la 
descente  de  Geser  et  objet  de  sa  mission  réparatrice.  Pourquoi  se 
disputer  ainsi  ce  Ciel  du  milieu? 

L'  rdredesfri  deux  camps  rivaux  s'opposent  par  leurs  attri- 

^  /  w  ^^j^  nombre,  d'orient  et  de  couleur,  qui  sont 
autant  de  manières  de  les  situer  dans  une  relation  d'aîné  à  cadet. 
Les  nombres  de  cinquante-cinq  et  quarante-quatre,  indifférents  au 
ralliement  du  Ciel  du  milieu,  n*om  pas  de  portée  numérique,  et  ne 
correspondent  pas  dans  Tépopée  à  autant  d'êtres  individualisés  ^\ 
le  nombre  évoque  une  hiéraidiie  :  la  supériorité  (par  la  séniorité) 
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revient  au  camp  dit  le  plus  nombreux.  La  hiérarchie  du  nombre  est 
clairement  associée  à  celle  de  la  séniorité  dans  un  récit  composite 
proche  de  la  version  ùngin  de  Xangalov,  noté  par  Potanin  dans  la 
même  région  (1883,  822-823)  :  «  Frère(s)  aîné(s),  donnez-nous  Ciel 
G  lace -d  azur,  puisque  vous  êtes  [avezl  déjà  dix  de  plus  que  nous  », 
se  plaint-on  chez  les  Noirs  de  l'Est.  «  Frère  »,  «  aîné  »,  telle  est 
justement  la  nature  de  la  relation  que  l'analyse  mène  à  supposer  de 
la  part  de  Rouge-d'envie  à  Tégard  de  Père-au-front-dégami  {alias 
Xirmos,  Xirmas  ou  Xurmast).  Elle  n*est  explicite  que  dans  la 
version  fingin  du  barde  Petrov  : 

Sagaan  Xirmos  Tengeri  Les  deux  fils 

Xojor  xûbiiûd  de  Ciel  Blanc-Xinnos, 

Xan  Xirmos  Roi  Xirmos 

Ate^  Ulaan  xojor  udaba.  et  Rouge-d*eiivie,  se  battirent 

(ven  SO4-S07  ;  mOe  mire  aOiiikn  n'est  fahe  k  ce  père  Btne-XbiMM). 


Ataj  Ulaan  dûûjee  Pourquoi  ne  vaincrais-je  pas 

Jûiinde  dylxebiijjemaabi  geie  ?  mon  cadet  Rouge-d'envie  ? 

(v«S26-527). 


De  même,  la  situation  respective  de  ces  deux  Ciels  à  l'Ouest  et 
à  TEst  correspond  non  à  une  localisation  absolue  dans  l'espace, 
mais  à  une  position  hiérarchique  relative.  Les  propriétés  atmosphé- 
riques attribuées  aux  deux  camps  ne  relèvent  pas  systématiquement 
des  orients  géographiques  :  ainsi  le  terme  emeerSen,  qui  forme  le 
nom  des  trois  Ciels-du-vent-chaud,  appartenant  à  Ximios  et  rele- 
vant de  rOuest,  désigne  un  «  vent  chaud,  soufflant  de  Test  en  été 
et  au  printemps  ».  En  outre,  si  Ton  exprime  la  situation  des  Ciels 
en  ternies  d'orients,  c'est  en  vertu  d'une  interprétation  et  d*une 
traduction  consacrées  par  l'usage,  qui  ont,  il  est  vrai,  leur  raison 
d'être,  mais  ne  reproduisent  pas  le  sens  littéral  des  termes  barmm: 
«  droite  »,  et  zûun  ;  «  gauche  ». 

V  Ceux-ci.  désignant  les  côtés  du  corps  humain  considérés  face  au  soleil,  sont 
courunment  utilisés  pour  désigner  les  points  cardinaux,  dans  un  rapport  qui 
varie  selon  que  le  soleil  est  envisagé  à  son  lever  (système  ancien,  encore  en 
vigueur  chez  les  Ordos,  qui  fait  de  la  tlroite  le  sud  ;  cf.  Pritsak  1954  ;  Mostaert 
1941-1944,  I,  56h),  ou  à  sa  culmination  (sysièmc  actuel  de  la  plupart  des 
peuples  mongols,  qui  fait  de  la  droite  l'ouest).  L'axe  géographiquement  le  plus 
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pertinent  est  intermédiaire  (et  dans  certaines  régions  la  porte  de  la  yourte 
regarde  le  sud-est)  :  c'est  du  nord-ouest  que  viennent  les  vents  les  plus  vio- 
IflDti  et  Gonue  en  que  K  dretteou  Ibnniiit  boii^ 
awBtiine.L'^^cipéedoititogi^iierrorieatMaociéàtod^  assigne 
doue  les  attributs  bénéfiques,  réservant  les  néfastes  à  celui  asiodé  à  la 
ganche;  un  ciel  «  glacé  d'azur  »  est  climatiquement  ambivalent. 

Ici  un  petit  détour  par  l'ethnographie  est  opportun  :  le  découpage  de 
l'espace  intérieur  de  la  yourte  réserve  la  partie  dite  de  droite  (en  regardant  la 

pone)  anx  mttei  et  le  fbod  de  la  yoam  aux  filiu  figés; 
un  quart  de  la  yourte,  dit  xojmor,  cumule  les  deux 
privilèges,  un  autre  quart,  symétrique,  à  l'entrée  de  la 
yourte  dans  sa  moitié  gauche,  est  l'humble  domaine 
de  la  jeune  mariée.  Sous  cette  lumière,  le  choix  des 
termes  «  droite  »  et  «  gauche  »  pour  discriminer  les 
camps  célestes  prend  une  portée  précise;  leur  opposi- 
tion, comme  la  différence  entre  les  sexes,  a  un  carac- 
tère irréductible  que  n'a  pas  celle  des  âges  concrétisée 
par  l'axe  allant  de  la  porte  au  fond  de  la  yourte, 
puisque  chacun  coimnence  jeune  et  Hnit  vieux.  L'application  de  cette  opposi- 
tion anx  CSdt  laisse  entendre  que  le  cadet  céleste  est  figé  dans  son  âge  comme 
la  femme  terrestre  Test  dans  son  sexe,  autrement  dit  que  la  coupure  an  ciel  est 
radicale  et  définitive,  ou  que  l'âge  relatif  définit  un  rapport  de  position  perma- 
nent ;  elle  souligne  que  le  rapport  entre  aîné  et  cadet  se  distingue  de  celui 
entre  père  et  fils  ;  la  portée  de  cette  différence  apparaîtra  plus  loin. 

Quant  aux  couleurs  blanche  et  noire,  elles  sont  aussi  des  signes 
de  classement  hiérarchique,  peu  évidents  dans  la  versicm  exirit- 
bttlagat  où  seuls  les  deux  chefs  célestes  en  sont  affectés,  mais 
manifestes  dans  les  versions  iingin,  où  cette  qualification  est  éten- 
due à  plusieurs  séries  de  trois  frères,  complétée  par  Tadjonction  de 
la  couleur  jaune  pour  qualifier  celui  du  milieu. 

V  A  la  série,  d'abord,  des  trois  fils  de  Rouge-d'envie  :  Sagaan  Xasar,  âan 
Xasar,  Xara  Xasar,  soit  Joue-blanche,  Joue-jaune  et  Joue-noire  dans  la  version 

de  Petrov  —  le  nom  déterminé  étant,  dans  celle  de  Xangalov,  Ziirxe  Mergen, 
soit  Cœur-(blanc/jaune/noir)-rHabile  ;  devenus  sur  terre  les  trois  rois  Sarablin 
ou  i^arabul,  ils  s'appellent  A-Lumière-(Gerelte)-blanche/jaune/noire. 

A  la  série,  ensuite,  des  trois  rois  Tttgeelen,  Oretifieurs,  ondes  paternels 
leiiesues  de  Geser  —  Seignenr-pftle,  père  adoptif  de  Geser  sur  terre,  et  ses 
deux  frères  — ,  bien  que  de  façon  moins  simple.  L'idné  est  «  blanc  »  par  assi- 
milation à  la  fois  phonétique  et  sémantique  avec  sagaan  de  son  qualificatif 
sargal,  «  pâle  »,  et  par  ses  attributs,  tels  que  ses  «  grandes  pensées  blanches  » 
sagaan  jexe  hanaa,  signes  de  sa  bienveillance.  Symétriquement  Xara  Soton, 
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Noir-Souillon,  est  taxé  de  «  grandes  pensées  noires  »  xara  Jexe  hanaa,  évoca- 
trices  de  sa  perversité.  Ce  méchant  oncle  est,  conformément  à  la  règle  de  clas- 
sement, le  trdsièine  roi  toat  ao  long  de  la  venkm  de  Xangalov  de  second 
portant  le  nom  de  Zat  Sfixer,  Faucon-percutant,  qui  ne  contient  aucune  allu- 
sion de  couleur).  Mais  dans  la  version  de  Peirov,  Noir-Souillon  est  d'abord  le 
second  roi  (vers  686-692),  puis  le  troisième  (2713-2720),  tandis  que  le  troi- 
sième frère  initiai  époux  de  la  mère  terrestre  de  Geser  Belle-de-soleil  disparaît 
dès  l'adoption  de  celui-ci  par  l'aîné,  et  qu'apparaît  un  nouveau  deuxième  frère 
Angir  (Anjar)  âara  Abga,  Oncle-Jauneni'un-noble-janne.  Ce  changement  de 
position  ne  doit  pas  ttie  pris  pour  une  confusion,  n  s'explique  d'abord  comme 
répercussion  du  changement  de  famille  terrestre  de  Geser  :  Belle-de-soleil, 
pour  devenir  sa  mère  terrestre,  doit  être  souillée  et  ne  peut  donc  épouser  qu'un 
inférieur,  en  l'occurrence  le  plus  jeune  des  frères.  Et  Geser,  ftls  de  l'aîné 
céleste,  ne  saurait  être  élevé,  statut  oblige,  que  par  un  aîné.  La  place  du  mé- 
chant ne  peut  initialement  être  que  la  seconde,  mais  dès  Tadoption  de  Geser 
par  Seigneur-pâle  et  l'éviction  qui  s'ensuit  du  benjamin,  mari  de  Belle-dc- 
soleil,  elle  peut  redevenir  la  troisième,  libérant  la  seconde  pour  un  autre  r51e. 

A  ces  adjectifs  de  couleur  s'attachent  des  valeurs  éthiques, 
positive  pour  le  blanc,  négative  pour  le  noir,  qui  dérivent  des  posi- 
tions hiérarchiques  associées  :  la  malveillance  du  «  noir  »  est  direc- 
tement liée  à  rinfériorité  du  cadet;  sur  terre,  cette  position  incar- 
née par  Noir-Souillon  le  mène  à  trahir  le  fils  de  l'atné»  tandis  qu'au 
ciel,  elle  menait  Rouge-d*envie  à  se  rebeller  envers  l'aîné.  Le 
rouge  de  Rouge-d'envie  ne  contredit  pas  le  noir  de  la  moitié  qu'il 
dirige;  tous  deux  évoquent  des  facettes  différentes  de  la  jalousie  : 
le  rouge,  celle  furieuse  de  Tenvie  du  rival  qui  perd,  le  noir,  celle 
sournoise  de  la  frustration  de  celui  qui  est  né  inférieur.  Le  jaune, 
lui,  ne  véhicule  pas  de  nuance  morale  dans  ces  séries  de  frères,  où 
aucun  desdits  jaunes  n'a  de  rapport  particulier  avec  le  héros  ;  mais 
il  est  la  couleur  de  l'ennemi  mangad.  Ainsi  les  qualifications  des 
Ciels  indiquent  que  leur  bipartition,  radicale,  se  fonde  sur  l'opposi- 
tion entre  aîné  et  cadet.  L'origine  des  maux  sur  terre  est  donc  liée  à 
une  querelle  de  frères. 

Querelle  de  frères,  à  propos  d'un  frère  de  trop  Tiers  convoité. 
dans  ce  monde  coupé  en  deux,  d'un  frère  «  né  au  tien indésiralde 
milieu  »,  dit  «  médian  »  (dunda)  ou  «  frontière  »  i5,  on  k partage 
et  qui  reste  en  dehors  de  la  lutte  :  Glaoé-d'aznr,  en  deux 

dans  la  version  exirit-bulagat,  n'a  ni  geste  ni 
parole;  dans  les  versions  flngin,  s'il  demeure  passif  et  condamné  à 
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subir  son  sort,  il  acquiert  une  existence  individuelle  :  les  parties 
rivales  s'adressent  à  lui,  qui  répond  en  clamant  son  désir  de  neutra- 
lité et  d'indépendance.  A  part  cette  similitude  générale,  une  évolu- 
tion de  version  en  version  des  attitudes  entre  les  protagonistes  de  la 
lutte  est  sensible  à  travers  le  transfert  progressif  de  certains  attri- 
buts —  initiative  et  efficacité  surtout  —  du  cadet  à  F  aîné  (et  en 
écho,  sur  terre,  du  fils  au  père),  significative  de  la  concentration 
croissante  des  pouvoirs  entre  les  mains  de  l'afné  (ce  qui  contraste 
avec  ks  mythes  de  partage  entre  frères  des  sociétés  archaïques  de 
la  pleine  forêt  qui  accordent  g^ralement  les  attributs  positife  au 
cadet). 

W  Dans  la  version  exirit-bulagat,  le  cadet  Rouge-d'envie  s'appropriait  le  ciel 
du  milieu  sans  luuer,  contrairement  à  ce  qui  était  convenu,  et  son  sort  était 
réglé  par  son  neveu  (un  bébé)  avant  même  que  l'aîné,  père  de  ce  dernier,  n'ait 
dessoûlé.  Dans  la  version  ttngin  de  Peirov,  Glacé-d'azur  refuse  d'abord  les 
avances  des  deux  camps,  puis,  devant  rimpossibilité  de  l'autonomie,  accepte 
de  se  soumettre  au  vainqueur  ;  à  toutes  les  étapes,  l'initiative  vient  de  Rouge- 
d'envie,  ce  qui  cantonne  son  aîné  Xirmos  à  une  attitude  réactionnelle,  de  pure 
imitation  ;  encore  celui-ci  ne  l'emporterait- il  pas  dans  la  lutte,  si  au  moment 
critique  du  coips  à  corps,  son  fils  (un  enfant)  n'intervenait  à  point  Dans  la 
version  ttngin  de  Xangalov,  l'initiative  passe  à  l'idné  et  c'est  le  cadet  qui  est 
mis  en  position  de  réagir,  réduit  à  imiter  après  coup.  La  victoire  de  l'aîné  ne 
doit  rien  à  l'aide  de  son  fils,  gamin  sans  initiative,  rechignant  à  agir  et  se 
faisant  prier;  quant  à  Glacé-d'azur,  si  comme  précédemment  il  n'en  peut 
mais,  il  crie  haut  et  fort  :  «  Je  n'irai  chez  aucun;  je  n'ai  jamais  fait  de  mal  a  un 
papillon  et  n'ai  jamais  ofiiNisé  un  ver  de  terre  [...].  Quiconque  veut  me  prendre 
doit  triompher  de  son  adversaire  [...]  » 

Par  ailleurs,  Glacé-d'Azur  est  dans  cette  dernière  version  doté  d'une  fille, 
sans  le  moindre  rôle  ici,  mais  dont  d'autres  bardes,  note  Xangalov  (p.  239), 
disent  que  c'est  elle  l'objet  du  litige  entre  les  Ciels,  et  l'enjeu  de  la  victoire. 
Ibl  est  le  cas  dans  l'épopée  de  XQxerdej  que  résume  Ulanov  :  le  del  du  milieu 
et  sa  femme  refusent  de  marier  leur  fille  tant  au  fils  du  Qd  ainé  (dont  ils 
ont  peur)  qu'à  celui  du  Ciel  cadet  (qui  leur  fait  honte),  et  imposent  aux 
prétendants  trois  épreuves,  la  lutte,  la  course  et  le  tir  à  l'arc,  soit  les  «  trois 
jeux  virils  »  (Ulanov  1957,  79).  Il  arrive  même  que  le  ciel  du  milieu  soit  vu 
en  femme  ;  ainsi  dans  un  récit  aux  influences  mêlées  sur  l'origine  de  l'homme 
et  du  mmide,  il  est  la  soeur  de  neuf  frères  qui,  divisés  en  deux  camps  (cinq  qui 
deviennent  les  Blancs  de  l'Ouest,  et  quatre  qui  deviennent  les  Noirs  de  l'Est), 
se  la  disputent  ;  elle  reste  entre  eux  gage  de  paix  (Xadaxne  1926) 
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La  querelle  des  frères  a  donc  toujours  pour  cause  un  partage, 
mais  les  trois  versions  divergent  quant  à  l'objet  de  ce  partage  et 
quant  à  la  distribution  des  rôles  entre  les  protagonistes.  D'abord, 
s'il  y  a  partage,  c'est  qu'il  y  a  quelque  chose  à  partager  :  un  espace, 
se  dit-on,  faute  de  tout  autre  patrimoine  indiqué,  dans  la  version 
exiiit-bulagat  (où  il  s'agit  de  «  prendre  »  le  ciel  du  milieu,  de  le 
«  faire  sien  »);  dans  les  versions  fingin,  plutôt  une  situation  de 
domination  qui  peut  être  étendue  aux  relations  d'alliance  lorsque  le 
tiers  prend  fîgure  féminine.  Ensuite,  ce  partage  ne  se  fait  jamais 
qu'en  deux,  excluant  par  principe  la  possibilité  d'un  tiers  auto- 
nome; il  introduit  une  nouvelle  dimension  duelle,  située  au  sein  de 
l'ordre  patrilinéaire  et  régie  par  lui,  aux  côtés  de  celle  régie  par 
l'alliance,  entre  parents  et  alliés.  Enfin,  toute  notion  de  partage 
étant  absente  des  épopées  précédentes  (à  l'exception  de  celle  de 
Tueur-l'Habile,  la  seule  d'entre  elles  à  mettre  une  série  de  frères  en 
scène),  l'apparition  de  l'épopée  de  Geser  révèle  que  quelque  chose 
a  changé.  C'est  l'ensemble  des  relations  découlant  du  principe 
patrilinéaire  qui  bouge  de  version  en  version,  et  au-delà  d'elles,  les 
rapports  de  pouvoir  au  sein  de  la  société,  ainsi  que  ceux  entre  ciel 
et  terre  :  car  là  aussi  les  choses  changent 

Dans  la  version  exirit-bulagat  (seule  à  évoquer  Le  monde  duel 
ce  monde  duel),  le  monde  terrestre  prolonge  le  de 
monde  céleste,  sans  coupure  ni  pour  le  héros,  ni  la  vengeance... 
pour  son  ennemi  —  le  héros  remonte  périodique- 
ment se  faire  retremper  par  les  forgerons  célestes,  le  fœtus  de 
l'ennemi  est  maintenu  en  vie  par  un  fil  rouge  qui  relie  son  nombril 
au  ciel  (vers  3605-3617).  Chacun  des  mondes  est  partagé  en  deux 
et  vit  au  rythme  des  vengeances  que  se  renvoient  les  lignées  héri- 
tières des  frères  célestes  :  tous  les  mangad  contre  lesquels  lutte 
Geser  sont  issus  du  corps  chu  sur  terre  de  Rouge-d'envie  (vers 
90(X)-9001);  tous  ceux  que  ses  fils  ont  à  affronter  sont  leurs 
descendants,  avides  de  vengeance.  Toutes  les  caractéristiques  d'un 
système  vindicaioire  sont  là,  à  commencer  par  la  transmission 
héréditaire  de  la  dette  de  vengeance  qui  en  garantit  la  perpétuation; 
varie  d'abord  l'expression  de  cette  dette  :  côté  héros,  combattre  les 
mangad  est  un  devoir  qui  va  de  soi  et  n'a  pas  à  être  argumenté, 
alors  que,  côté  mangad,  on  se  répand  en  justifications  : 
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[Toi  qui)  as  tué  ma  mère, 
[toi  qui!  as  tué  mon  père» 
[toi  quij  as  tué  mon  petit  cadet, 

[...) 

je  le  pounuiviai  sans  leUchel 


v«n83»4-096>. 


Urjaanahaa  naaia 
minii  uiiri  zùrxendem 
x&rkeiMmeS; 

Ohen  iitU  mOnôô  SrMge  be^na 


De  jadis  à  maintenant, 

lu  as  dans  mon  cœur 

porté  attdnte  à  ma  progéniture; 

tant  que  les  eiieveiix  sont  duvet. 


Hje  Uni  mBnôô  môârûhâxân  hainal       et  tes  articulatioiis  cartilage 

[il  faut  que  je  me  venge]  ! 

(dit.  mcmçMMB.  me  nfen  de  à  Or-Biun.  vm  1S^15433X 

Varie  aussi  la  qualité  des  membres  vengeurs  :  toujours  des  fils 
côté  héros,  mais  côté  mangad,  aussi  bien  des  frères  aînés  que  des 
mères,  lesquelles  sont  les  personnages  les  plus  vindicatifs  qu'ait  à 
redouter  le  héros.  Varie  enfin  l'issue  du  combat*  toujouis  prévi- 
sible, révélant  le  parti  pris  par  le  modèle  épique.  Par  nature,  la  rela- 
tioii  vindicatoire  implique  Téquivalence  entre  les  deux  parties,  qui 
sont  tout  autant  paitenaires  qu'adversaires;  d'ailleurs  le  héros  est 
rempli  de  considération  pour  le  mangad,  qu'il  ne  manque  pas  de 
qualifier  de  «  grand  ennemi  »,/fice  daj(sa)t  de  «  bon  mâle  »,  hajn 
ère,  tout  en  lui  érigeant  un  «  grand  Ueu  de  pause  »,  jexe  barisa, 
garant  d'un  culte  posthume,  et  en  se  gardant  lui-même  de  toute 
vantardise.  Équivalence  à  ceci  près  que  toute  victoire  doit  revenir  à 
la  lignée  issue  de  l'aîné.  Que  celle  du  cadet  reste  partenaire  à 
travers  la  succession  des  générations,  mais  en  perdant  chaque  fois, 
amorce  une  tendance  hiérarchique. 

V  n  arrive  au  héros  d'exterminer  un  adversaire  jusque  dans  ses  promesses  de 
progéniture  (en  anéantissant  le  foetus  dans  les  entrailles  de  sa  veuve)  ;  cette 

action,  si  elle  était  systématique,  reviendrait  à  nier  Texistence  d'un  système 
vindicatoire,  la  disparition  de  l'adversaire  signifiant  celle  de  la  relation.  Or  tel 
n'est  pas  le  cas,  puisque  surgissent  çà  et  là,  face  aux  fils  de  Geser,  de  toujours 
nouveaux  descendants  des  mangad  vaincus  par  leur  père.  Le  liéros  en  fait 
n'agit  ainsi  que  pour  l'enfant  à  naître  qui  serait,  un  jour,  ci^ble  de  le  vaincre 
—  perq>ective  qui  contredirait  son  hérafome  — ,  comme  le  suggèrent  les 
deniers  propos  de  cet  enfant  : 
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Garaxahaan  urid  la 
jûhe  xonog  urid  le 
ganUumaaJaaxarUmi 

Dajlalsaxahaan  urid  la 

jûhe  xonoj^  urid  la 
dajluuUianaa  jaaxam  daa! 


(Geser,ven3643-36S9). 

En  ce  qui  regarde  les  autres  ennemis,  le  héros  peut  attendre,  sflr  de  lui,  l'heure 
de  la  rencontre,  n  ne  se  contente  pas  de  tuer,  il  pille  (ce  qu'il  se  retenait  de 

faire  dans  l'épopée  dc  Nonantain,  considérant  qu'il  avait  assez  à  lui  sans  avoir 
besoin  de  prendre  à  autrui,  vers  922-928)  et  surtout  saccage  le  campement  de 
l'adversaire,  le  réduisant  à  l'état  de  nature,  mais  il  ne  l'occupe  ni  ne  l'utilise. 
Sa  victoirB  affinne  seulement  sa  sup^orité,  sans  entraîna:  û  moindre  donoi- 
nation. 

Xandagajn  jexe  hajxa  II  y  fit  pousser  des  broussailles 

xargaahajjeyn  urguuiba  où  soient  nombreux  les  élans, 

bugajni  Uexe}  bajxa  la  il  y  fit  pousser  des  buissons 

bitrgaahetfieyn  urguuiba  où  soient  [nombreux]  les  rennes 


(Gwa;vcn72S2-72SS). 

Ainsi,  sitôt  amorcée,  la  tendance  hiérarchique  avorte.  Le 
combat  n'a  d'autre  motif  que  la  légitime  défense  et  ne  se  poursuit 
pas  au-delà  du  règlement  de  comptes.  L'image  de  société  projetée 
reste  celle  de  deux  moitiés  en  perpétuelle  rivalité,  que  n'entame 
pas  le  privilège  de  la  lignée  du  héros  ;  car  au-delà  des  victoires  de 
Geser,  satisfait  au  terme  dc  sa  vie  d'avoir  accompli  sa  mission 
—  Gazar  dajda  deeree  daa  ncgcfje  hôôhiïj  ûlôôn  ùgee  barihah 
daa!  :  «  Sur  toute  la  terre  je  n'ai  pas  laissé  un  seul  pou  !  »  (Geser, 
vers  1035S-10359)  —  les  combats  de  ses  fils  seront  néoessaiies. 
Autrement  dit«  la  défaite  de  Rouge-d*envie  n*entraine  pas  la  dispa- 
rition de  ce  qu'il  représente  ;  le  principe  de  la  bipartition  perdure, 
au-delà  du  déséquilibre  des  parties.  La  question  de  la  hiérarchie 
des  lignées  est  ouverte,  sans  être  vraiment  posée.  Surtout,  le  devoir 
principal  d'un  homme  demeure  de  prendre  femme,  seul  but  que  se 
fixent  les  fils  de  Geser,  Foudre  et  Or-Brun,  qui  ne  livrent  de 
combats  que  par  nécessité  sur  le  chemin  de  ce  devoir.  Comme  si  la 


[...] 
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tâche  de  gendre  devait  rester  primordiale  du  point  de  vue  du 
modèle  dans  la  mesure  oii  elle  incombe  par  principe  à  chacun, 
comme  si  celle  de  fils,  aléatoire  puisque  résultant  de  la  conduite  du 
père,  était  vouée  à  s'accorder  à  elle,  sans  autonomie.  Il  ne  semble 
pas  y  avoir  pour  autant  d'articulation  entre  les  réseaux  d'alliance  et 
de  vengeance;  ce  sont  là  deux  modes  d'échange  qui  pourraient 
impliquer  les  mêmes  partenaires,  simultanément  ou  tour  à  tour,  et 
les  mêmes  cycles  de  déroulement. 

D'abord,  l'alliance  matrimoniale  préconisée  implique  trois 
paitenaiies,  alors  que  le  système  vindicatoire  n'établit  de  relations 
que  sous  forme  duelle,  de  lignée  à  lignée,  et  sans  écart  nécessaire 
entre  la  génération  de  l'offense  et  celle  de  la  vengeance.  Ensuite 
les  situations  possibles  d'interférence  entre  alliance  et  vengeance 
ne  se  laissent  pas  définir  comme  telles.  La  seconde  femme  épousée 
par  Geser  est  fille  d'un  Ciel  de  l'Est,  donc  de  la  moitié  opposée  à 
celle  du  héros,  et  les  femmes  ou  compagnes  des  mangad  (relevant 
de  l'Est  par  définition)  se  disent  souvent  originaires  elles-mêmes 
de  rOuest.  L'appartenance  initiale  de  ces  femmes  laisserait 
entendre  que  les  mariages  unissent  les  deux  moitiés,  règle  logique 
des  sociétés  organisées  en  moitiés  où  chacun  est  parent  dans  la 
sienne  et  allié  dans  l'autre.  Stracturellement,  le  héros  aurait  donc 
pour  femme  une  soeur  ou  fille  de  mangad  et  le  mangad  une  sœur  ou 
fUle  de  héros. 

On  ne  peut  s'empêcher  de  penser  que,  s'il  en  était  ainsi, 
l'épopée  qui,  généralement,  jalonne  sa  trame  d'indices  à  la  manière 
d'un  bon  roman  policier,  n'aurait  pas  manqué  de  laisser  transpa- 
raître le  mangad  derrière  le  donneur  de  femme  ou  le  preneur 
derrière  le  mangad.  Or  elle  ne  l'a  pas  fait,  exprimant  ainsi  ou  bien 
qu'elle  n'a  pas  réfléchi  ou  tranché  sur  ce  point,  ou  bien  qu'elle  a 
préféré  le  laisser  en  suspens.  Elle  établit  bien  la  séparation  des 
lignées,  celle  du  héros  et  celle  du  mangad,  issues  des  deux  frères 
célestes,  mais  ne  les  montre  pas  pour  autant  devenir  des  moitiés 
échangistes  ;  et  même  si  elle  laisse  envisager  un  système  de 
moitiés  au  ciel,  elle  exclut  sur  terre  l'échange  direct.  Ce  qu'elle 
donne  à  voir  de  plus  évident  est,  dans  l'ordre  de  la  filiation,  une 
opération  de  scission  en  deux  excluant  le  tiers  —  opération  qui  se 
passe  au  ciel  —  et  dans  l'ordre  de  l'alliance,  un  cycle  imposant  un 
tiers  même  s'il  est  pensé  sous  forme  de  relations  deux  à  deux 
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—  cycle  qui  se  déroule  sur  terre.  Elle  semble  ainsi  vouloir  fonder 
et  traiter  de  façon  spécifique  ces  deux  ordres,  ce  qui  pourrait 
expliquer  son  apparente  indiflciciicc  a  l'égard  de  leurs  possibles 
interférences. 

En  somme,  Tépopée  exirh-bulagat  ne  voit  pas  les  choses  du 
même  œil  au  ciel  et  sur  tene.  D'une  part,  elle  ne  montre  aucun 
mariage  ni  aucun  couple  céleste,  et  Geser  n'est  mari  que  sur  terre, 
même  si  la  seconde  femme  qu'il  épouse  est  céleste.  D'autre  part,  il 
n'y  a  de  séparation  des  fières  qu'au  ciel;  sur  terre  les  fils  de  Geser 
sont  du  même  côté,  le  second  succédant  au  premier  comme  le 
premier  a  succédé  à  son  père  ;  la  bipartition  ne  se  reproduit  donc 
pas  à  chaque  génération,  l'absence  de  récit  sur  la  descendance  ulté- 
rieure laissant  ouverte  la  question.  C'est  le  point  de  vue  d'où 
l'épopée  regarde  ces  deux  ordres  de  relations  qui  diffère.  S'agis- 
sant  de  l'alliance,  elle  montre  un  système  et  un  mécanisme,  alors 
que  s'agissant  de  la  filiation,  elle  se  place  plutôt  au  niveau  des 
seuls  principes.  Ainsi  pose-t-ellc,  mais  au  ciel,  le  principe  de  la 
séparation  des  frères,  et  le  limite-t-elle  aussitôt  en  ne  l'appliquant 
pas  sur  terre  ;  de  même  pose-t-elle,  également  au  ciel,  le  principe 
de  l'autorité  de  l'aîné  et  de  la  lignée  issue  de  lui,  et  le  limite-t-elle 
aussitôt  en  laissant  sur  terre  son  autonomie  d'existence  à  la  lignée 
issue  du  cadet.  Par  cette  conjugaison  d'une  scission  et  d'une 
hiérarchisation  toutes  deux  limitées,  l'épopée  exdut  une  organisa- 
tion en  unités  véritablement  équivalentes  sans  s'engager  non  plus 
vraiment  sur  la  voie  de  la  centralisation. 

L'on  sait  d'emblée  que  l'aîné,  blanc,  doit  ,..  où  règne 
gagner;  ses  prérogatives  sont  d'autant  mieux  la  ruse.., 

affirmées  qu'il  est  dépeint  aussi  indolent  qu'in- 
souciant, sans  cesse  plongé  dans  Tivresse,  et  que,  d'abord  perdant, 
il  se  retrouve  finalement  vainqueur,  mais  d'un  combat  gagné  en 
son  absence,  à  son  insu,  par  son  bébé  de  fils.  Comment  mieux 
montrer  que  la  supériorité  de  l'aîné  est  une  nécessité  institution- 
nelle, incontestable,  et  non  le  fruit  d'un  rapport  de  force,  qui  serait 
réversible?  En  même  temps  toutefois,  il  a  bien  fallu  une  épreuve  de 
force  pour  mettre  cette  règle  en  application  ;  de  force,  ou  plutôt  de 
ruse,  puisque  c'est  chaque  fois  par  surprise  que  le  plus  faible  est 
venu  à  bout  de  l'autre.  Comment  mieux  iUustrer  le  triomphe  de  la 
ruse  qu'en  donnant  la  victoire  à  un  bébé?  Déjà  la  séniorité  n'a  pas 
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bmine  figure  :  Tiviesse  qui  lui  est  associée  est  une  aubaine  pour  le 
rival!  Comme  pour  la  distinction  entre  beau-père  et  gendre, 
répopée  se  plaît  à  dissocier  supériorité  de  position  et  valeur 
personnelle,  à  opposer  des  aînés  ivres,  séniles  et  passifs,  et  des 
cadets  hardis,  dynamiques  et  malicieux.  Mais  cette  répartition  ne 
coïncide  pas  forcément  avec  des  contours  de  personnages  épiques; 
car  l'épopée,  pour  se  gausser  de  Taîné,  ne  l'en  fait  pas  moins 
gagner,  et  pour  associer  Rouge-d'envie  et  Geser  dans  la  position  de 
cadet,  n'en  foit  pas  moins  de  l'un  l'ennemi  par  excellence  et  de 
l'autre  le  héros.  Cette  différence,  spécifique  de  la  situation  au  ciel, 
ouvre  sur  la  question  du  rapport  entre  la  relation  d'aîné  à  cadet  et 
celle  de  père  à  fils,  dans  le  carrefour  oik  leur  croisement  est 
critique  :  la  relation  entre  (neveu)  fils  de  l'aîné  et  (oncle)  cadet. 

"î?  A  nouveau,  les  choses  diffèrent  au  ciel  et  sur  terre.  La  version  exirit- 
bulagat  met  en  scène  trois  couples  de  frères.  Les  deux  chefs  célestes  qui 
fondent  sur  terre  deux  lignées  indépendantes,  sempitemeilement  rivales.  Puis 
Geser  qui  hérite  de  la  lignée  «  blanche  »  et  la  représente  sur  tene,  et  son  ainé 
qui  reste  céleste  sans  fonder  de  lignée;  si  Geser  mécontente  son  aîné 
(«  n'attends  désormais  plus  d'aide  de  ma  part  »,  lui  dit  ce  dernier  en  remon- 
tant au  ciel,  après  que  le  héros  vient  de  tuer  la  femme,  veuve  d'ennemi,  qu'il 
avait  eu  le  tort  de  désirer),  il  ne  se  querelle  pas  avec  lui,  à  la  différence  du 
cadet  dn  couple  précédent.  Enfin  les  deux  fils  de  Oeser  qui,  chacun  à  son  tour, 
représentent  sa  lignée  et  ne  connaissent  aucun  difi^rend.  Trois  couples  dmic, 
et  trois  modes  de  relations  entre  aîné  et  cadet  :  bipartition,  séparation  sans 
équivalence  ni  subordination,  succession.  L'opposition,  au  sein  du  premier 
couple,  céleste,  est  une  opposition  essentielle  comme  celle  du  blanc  au  noir 
qui  en  est  Timage.  La  séparation  entre  les  firferes  du  second  couple  est  due  à 
leur  différence  de  destinée,  céleste  pour  Talné,  tenestie  pour  le  cadet.  IBi  si, 
sur  terre,  la  querelle  des  frères  célestes  se  poursuit  à  travers  ceUe  de  leurs 
descendances,  la  solidarité  règne  entre  frères  au  sein  de  chaque  camp. 

Quant  à  la  relation  entre  un  fils  d'aîné  et  son  oncle  paternel  cadet,  la 
version  exirit-bulagat  ne  la  traite  qu'une  seule  fois,  au  ciel,  entre  Geser  et 
Rouge-d*envie,  et  c'est  pour  les  opposer,  puis  donner  la  victoire  au  neveu. 
Elle  s'abstient  de  donner  au  frère  aîné  de  Geser  Faucon-guerrier  une  femme, 
et  donc  la  moindre  chance  d'avoir  un  fils  qui  mettrait  Geser  en  position 
d'oncle  paternel  cadet  —  et  peut-être  est-ce  là  l'intention  soulignée  par 
l'insistance  à  le  dire  épris  d'une  veuve  de  mangad  inépousable  (puisqu'elle 
porte  l'enfant  qui,  seul,  serait  capable  de  vaincre  Oeser).  Elle  s'abstient  de 
même  de  faire  naître  à  Foudre  la  moindre  progéniture  avant  qu'Or- Brun  n'ait 
accompli  son  tn^et  de  héros.  Ainsi,  ainès  Geser,  nul  n'a  plus  à  agir  comme  lui 
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à  l'cncontre  d'un  oncle  paternel.  C'est  là,  si  l'on  continue  de  prêter  à  l'épopée 
à  la  foi5  Ucs  intentions  qui  justifient  son  nom  de  modèle  et  un  grand  souci 

d'économie  dans  leur  expiession,  une  façon  en  cieux  de  dire  qu'une  telle  rela- 
tion est  toujours  délicate  et  que  le  mieux  est  de  réviter. 

Ainsi  l'tiistoire  exirit-bulagat  de  Geser  dans  le  même  temps 
déclare  inconditionnel  le  principe  de  séniorité,  mais  ne  le  montre 
pas  vraiment  en  œuvre  dans  l'organisation  sociale.  Elle  montre  que 
la  défaillance  personnelle  de  l'aîné  céleste  n'empêche  pas  le 
triomphe  de  sa  lignée  au  ciel  puis  sur  terre,  et  que  ce  triomphe  est 
toujours  à  réaffirmer.  Elle  accorde  au  cadet  céleste  défait  la  possi- 
bilité de  se  perpétuer  à  défaut  de  celle  de  dominer  —  elle  lui  donne 
une  descendance  terrestre  autonome  bien  que  vouée  à  perdre  — ,  et 
montre  ses  descendants  vaincus,  traités  non  en  trafûes  mais  en 
ennemis,  avec  les  honneurs  d*un  culte  posthume.  Be  quelque 
manière  que  cette  épopée  situe  entre  eux  les  fières,  elle  refuse 
d'envisager  une  quelconque  subordination  —  même  Glacé-d'azur 
échappait  à  pareille  situation,  n'étant  qu'un  gage  de  supériorité 
pour  le  camp  rallié,  sans  voix  ni  présence.  Elle  n'admet  que  la 
rivalité  (qui  préserve  la  dualité  du  monde)  ou  la  succession  (qui 
évite  l'éclatement  des  partages  réitérés).  En  prenant  pour  héros  un 
fils  cadet  de  frère  aîné,  elle  semble  vouloir  à  la  fois  affirmer  la 
supériorité  des  mérites  personnels  des  cadets  et  leur  imposer  de 
servir  la  légitimité  qu'elle  accorde  aux  aînés.  En  ridiculisant  les 
effets  de  l'âge  et  en  confiant  à  l'enfance  le  soin  de  vaincre,  elle 
semble  vouloir  à  la  fois  distinguer  supériorité  en  position  et  supé- 
riorité en  mérite,  et  les  concilier  grâce  à  la  complémentarité  entre 
les  générations.  Elle  montre  une  préférence  pour  le  mérite  :  c'est  le 
fils  qui  est  le  héros;  Geser  hii-même  cesse  de  Têtre  quand  Foudre 
le  devient.  Mais  avec  une  réserve  :  lorsqu'elle  faisait  agir  la  sœur 
cadette  au  nom  du  frère  comme  elle  ftit  agir  ici  le  fils  au  nom  du 
père,  le  frère  restait  le  héros.  Bref,  cette  version  de  Geser  semble 
s'arranger  pour  tout  à  la  fois  imposer  le  principe  de  séniorité  et 
préserver  la  conception  dualiste  du  monde,  avec  la  répartition  des 
pouvoirs  qui  en  découle.  Les  chapitres  xn  et  xm  montreront  que  ce 
dualisme  est  la  condition  de  la  présence  du  chamanisme  au  cœur  de 
la  société. 
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... etaà laviede  Les  auties  venions  de  Geser  mettent  en  lumièie 
chasse  n'est  plus  révolution  de  cette  conception  vers  son  éclate- 
du  côté  du  héros  ment  Avant  de  les  aborder,  un  mot  s'impose,  sur 
une  autre  diiSârence,  économique,  entre  héros  et 
mangad  :  le  héros  a  des  troupeaux  et  pille  ceux  du  mangad  vaincu, 
dont  il  réduit  le  campement  à  l'état  de  réserve  d'élans  et  de  rennes, 
bonne  pour  y  chasser.  La  vie  de  chasse  est  revendiquée  par  le 
mangad  qui  veut,  par  l'intermédiaire  de  Changeailion,  séduire  les 
baatar  compagnons  d'armes  de  Geser  (vers  1925-1936),  et  oppo- 
sée, avec  l'égalité  qu'elle  entraîne,  aux  rapports  de  subordination 
qu'impose  Télevage. 


BejeeadUhtuuàa 

minii  xani  boloo  xadatnaj 

Abaj  Geser  xubuûn  tanaj 
arabarîagadHla 

adaha  idjee  xaruulnaî 
Minii  xani  boloo  xadou 
untahan  gazartaa 
xamta  aban  untaxal  bi 
[...) 

bejeeheen  dutuu  hanaxagi^ 

(v«B  1923-1936). 


Si  VOUS  devenez  mes  ands, 
je  vous  prendiai  à  ma  suite 
en  vous  pensant  sur  le  même  plan 

[que  moi. 

Vénérable  Geser  le  Fils, 
tels  les  dernien  des  esclaves 

vous  fait  surveiller  ses  troupeaux. 
Si  vous  devenez  mes  amis, 

là  où  je  dors 

je  vous  prendrai  à  dormir  avec  moi 
I..J 

sans  voDS  penser  infifirieurs  à  moi. 


L'implication  politique  de  l'adoption  de  l'élevage  qu'incarne  Geser 
est  claire.  Ce  changemem,  perceptible  de  façon  seulement  implicite 
à  travers  l'allongement  du  cycle  d'alliance,  domaine  restant  lié  aux 
valeurs  de  la  chasse,  s'exprime  avec  clarté  à  travers  l'apparition  du 
principe  de  la  primauté  de  la  lignée  aînée. 

Le  monde  ^  venions  ungin,  par  une  série  de  changements, 

centralisé  de  remplacent  l'ordre  duel  instauré  au  ciel  et 
la  hiérarchie...  prolongé  SUT  terre  de  la  version  exirit-bulagat,  par 
un  ordre  pyramidal  que  coifife  le  ciel  et  dont  la 
base  s*étale  sur  terre.  D'abord  elles  règlent  différemment  les 
comptes  de  ceux  qui  nuisent  au  héros  et  à  sa  lignée,  supprimant 
toute  relation  de  rivalité,  et  introduisant,  entre  les  éventualités 
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d'élimination  et  de  succession,  la  soumission  des  vaincus  et  la 
xécupération  des  traîtres. 

V  Les  enneims  siugis  sur  terre  des  morceaux  du  corps  de  Rouge-d'envie  sont 
purement  et  sin^leinent  anéantis,  sans  aucune  fonne  de  perpétuation.  Ses  fils, 
vaincus  au  ciel,  puis  vaincus  sur  terre  en  tnns  rois  §arablin,  sont  humiliés 
—  Geser  coupe  dans  leur  peau  des  lanières  pour  s'en  faire  des  semelles  —  et 
contraints  de  se  soumettre  à  lui.  De  même,  ses  brouillards  expulsés  du  ciel  ne 
peuvent  s'étaler  ni  durer  sur  terre  plus  que  Geser  ne  le  leur  autorise.  Quant  à 
Noir-Souillon,  le  méchant  oncle,  Geser  déjoue  ses  tours  de  «  mauvais  mile  », 
le  tient  à  Técart  de  ses  activités  guerrières,  le  bafoue,  mais  refuse  de  le  punir 
de  sa  traîtrise  comme  le  lui  demandent  ses  paladins  ;  au  contraiiet  il  le  sous^ 
trait  à  leur  fureur  et  le  fait  participer  au  festin  final  qui  célèbre  ses  exploits. 

Seul  le  cadet  céleste  pouvait  être  un  rival.  Mais  il  .suffit 
d'anéantir  ses  émanations  terrestres  pour  imposer  définitivement 
sur  terre  la  domination  de  la  lignée  aînée.  Le  conflit  entre  cadet  et 
fils  d'aîné  rejaillit  au  sein  de  la  lignée,  sous  forme  non  plus  de 
guerre  ouverte,  mais  de  trahison  larvée.  Le  collatéral,  même  de 
niveau  généalogique  supérieur,  doit  obéissance  au  descendant 
direct  du  fondateur  :  Toncle  cadet  est  à  tel  point  sous  la  coupe  de 
son  neveu  que  celui-ci  peut  se  permettre,  après  l'avoir  lésé  impu- 
nément, de  le  réintégrer  pour  accroître  l'importance  de  sa  lignée. 
La  hiérarchie  s'instaure,  dominatrice,  inclusive,  centralisatrice. 

Avec  le  triomphe  de  la  hiérarchie,  c'est  celui 
des  règles  et  de  l'autorité,  et  corrélativement  le  -  ^f.^l^i"^. 
recul  des  épreuves  de  qualification  personnelle  et  auwnt 
de  la  ruse.  Certes,  de  par  leur  finalité  de  modèles,  toutes  les 
épopées  bouriates  fixent  des  règles,  définissent  des  droits  et  des 
devoirs.  Mais  elles  exigent  aussi  que  le  droit,  présenté  comme 
potentiel,  soit  complété  et  confirmé  par  la  preuve  de  la  qualifica- 
tion, pour  donner  accès  à  son  exercice  :  sans  le  droit  le  mérite 
échoue,  et  sans  le  mérite  le  droit  n'aboutit  pas.  11  est  significatif  de 
leur  importance  conjointe  non  seulement  que  le  mangad,  tout  aussi 
valeureux  que  le  héros  mais  opposé  à  la  règle  qu'il  incame,  perde, 
mais  surtout  que  Ciel  Olacé-d'azur,  qui  prétend  rester  neutre  ou 
sinon  s'en  remettre  à  la  seule  victoire  au  combat  pour  décider  de 
son  sort,  reste  en  deçà  d'une  position  de  persoimage  épique.  Or  les 
versions  iingin  réduisent  la  part  de  la  démonstration  d'excellence 
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personnelle  au  profit  du  jeu  des  règles,  et  tendent  à  faire  coïncider 
toutes  les  supériorités.  Ainsi,  dans  celle  de  Xangalov,  l'aîné  céleste 
est  l'auteur  de  toutes  les  initiatives  dans  la  lutte  ;  celle-ci  se 
déroule  sans  que  sa  victoire  soit  jamais  suspendue  :  elle  est  gagnée 
d'avance.  Le  droit  n'est  plus  seulement  potentiel,  il  entraîne  l'apti- 
tude à  la  réalisation.  La  figure  d'autorité  a  désormais  les  moyens 
de  son  autorité»  tandis  que  nulle  ruse  de  cadet  ne  menace  plus.  Le 
père  du  héros  est  le  chef  incontesté  an  ciel,  et  le  héros  Test  sur 
terre,  capaUe  d'étendre  encore  son  pouvoir,  puisque  par  principe 
rien  ne  hii  résiste. 

L'extension  cependant  est  limitée.  Alors  qu'il  semblerait  dans 
la  logique  de  ces  versions  de  pouvoir  accueillir  des  épisodes  de 
guerre  qui  ne  seraient  plus  réductibles  à  l'ordre  de  la  vengeance 
(comme  l'est  encore  la  reprise  d*une  épouse)  mais  relèveraient  de 
celui  de  la  conquête,  le  héros  iingin  se  borne  à  des  guerres  exté- 
rieures qui  restent  motivées  par  la  nécessité  de  refouler  des  agres- 
sions indues,  de  réparer  des  maux  dont  nul  autre  ne  viendrait  à 
bout.  Et  il  s'en  revient,  une  fois  sa  mission  accomplie,  ayant  défi- 
nitivement imposé  le  respect  au  fauteur  de  trouble,  mais  sans  agir 
en  occupant  ni  en  conquérant.  Il  demeure  donc  un  défenseur,  ou 
plutôt  un  protecteur  puisqu'il  est  assez  puissant  pour  défendre 
d'anties  que  les  siens.  S*il  y  a  limite  à  son  règne,  ce  n'est  pas  faute 
de  capacités,  mais  d'occasions  légitimes  de  les  exercer  Par  cette 
extension  limitée,  Tattitude  guerrière  du  héros  tingin  rappelle  son 
attitude  matrimoniale  :  il  prenait  plus  d'une  femme,  mais  renvoyait 
celle  offerte  par  le  roi  de  Chine.  Cet  épisode  qui  se  déroule  en 
Chine,  détour  dans  la  trajectoire  héroïque  apparemment  aussi 
gratuit  quant  à  la  guerre  que  quant  à  l'alliance,  pourrait  être  une 
façon  de  marquer  le  seuil  limitant  l'accumulation  possible  dans  ces 
deux  domaines.  11  pourrait  en  outre  avoir  un  troisième  rôle  démar- 
catif,  qui  viendrait  comme  en  creux  souligner  la  nature  de  Geser,  et 
la  source  de  son  pouvoir  :  cette  fille  de  Chine  donnée  en  mariage  à 
Geser,  au  moment  oij  il  la  renvoie  feignant  d'obéir  à  un  signe  du 
destin  qu'il  a  lui-même  combiné,  lui  dit  : 

Namaj  abaasaa  bolohoon  Si  tu  m'avais  prise, 

namahaa  bolohol  de  moi, 

arban  xojor  xuhuiïtej  tu  aurais  eu 

boloxo  bajgaai  —  gebe  douze  fîls,  dit-elle, 
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minii  arban  xojor  xùbûû  asarxada      et  à  la  mise  au  monde  de  mes 

[douze  fils, 

gurban  xataniiU  tes  trois  dames-épouses 

arban  xojor  xùMû  asarxa  bajgaa.     auraieiit  mis  au  monde  douze  fils. 

(vcmon  de  PMrov,  v«  12304-12310). 

Geser  en  somme  refuse  toute  descendance,  puisque  déjà  il  a 
causé  la  mort  de  son  unique  enfant,  celui  qu'il  avait  eu  de  son 
épouse  prédestinée,  lors  d'une  dispute  avec  elle  (dispute  qui 
semble  justement  n'avoir  d'autre  raison  d'être  que  de  servir  de 
prétexte  à  la  mort  de  l'enfant).  Pourquoi  ce  refus? 

Geser  n'est  pas  descendu  sur  terre  pour  y  faire  La  bascule 

souche,  mais  pour  réparer  les  dégâts  causés  par  la  dumonde 
chute  sur  terre  du  corps  de  Rouge-d'envie  ;  son 
homologue  exirit-bulagat,  chargé  de  la  même  mission,  engendrait, 
lui,  sur  terre  une  descendance  pour  poursuivre  la  lutte  contre 
l'autre  moitié  du  monde.  Dans  les  versions  ttngin,  la  victoire  est 
assurée  une  fois  pour  toutes,  sur  terre  mais  au  nom  du  ciel,  consa- 
crant une  sorte  de  rupture  entre  ciel  et  terre  :  c'est  en  tant  que  fils 
de  Ciel  que  Geser  guerroie  sur  terre  —  et  peut-être  est-ce  là  la 
raison  pour  laquelle  il  n'a  pas  à  y  procréer  à  la  manière  des 
hommes  :  il  n'est  pas  dit  «  fils  »  et  n'est  pas  père.  La  lutte  exirit- 
bulagat  des  Ciels  qui  débouchait  sur  un  partage  du  monde  tant 
céleste  que  terrestre  en  deux  moitiés  rivales  (Ouest  ci  Est  ou  Droite 
et  Gauche),  aboutit  ici  à  couper  la  terre  du  ciel,  les  êtres  humains 
des  célestes.  Le  monde  est  bien  toujours  Blanc  d'une  part  et  Noir 
de  l'autre,  mais  la  ligne  de  partage  a  basculé.  Un  reste  de  Noir  (les 
brouillards,  les  rois  Sarablîn,  Toncle  Noir-Souillon)  est  autorisé  à 
vivre,  soumis,  sur  terre,  tandis  qu'au  pôle  supérieur  de  ce  monde 
vertical,  le  règne  du  Blanc  est  incontesté.  L'opposition,  qui  était  de 
degré,  est  devenue  de  nature;  Geser  n'est  plus  seulement  fils  d*a!kié 

—  supérieur  dans  l'ordre  patrilinéaire  — ,  il  est  surtout  fils  de  Ciel 

—  représentant  d'un  ordre  supérieur.  Son  héroïsme  n'est  plus  un 
héroïsme  de  fils,  mais  de  chef,  plus  encore  religieux  que  politique, 
son  objet  n'est  plus  l'intégrité  de  sa  lignée,  mais  un  certain  ordre 
du  monde. 

Il  y  a  ainsi,  à  travers  les  versions  de  Geser,  une  série  de  chan- 
gements qui  vont  de  pair.  La  réunion,  dans  le  même  personnage,  de 
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la  supériorité  en  position  et  de  la  supériorité  en  mérite  —  soit,  à 

travers  le  recul  corrélé  de  la  faillibilité  des  pères  et  du  dynamisme 
des  cadets,  la  fin  de  la  répartition  des  pouvoirs.  L'instauration 
d'une  hiérarchie  centralisatrice,  à  la  fois  dans  l'ordre  patrilinéaire 
et  venant  le  coiffer,  qui  permet  à  l'un  d'accumuler  et  contraint  les 
autres  à  se  soumettre  —  soit  la  fin  de  la  réciprocité  généralisée  et 
l'émergence  d'un  suprême.  L'apparition  d*un  ofdre  cosmique 
propre  —  soit  la  fin  de  la  continuité  entre  ciel  et  terre.  Surtout,  les 
versions  iingin  de  Geser  rompent  avec  la  tradition  épique  exirit- 
bulagat,  alors  que  la  version  dite  exirit-bulagat  situait  encore  ses 
innovations  dans  son  prolongement  Issues  de  milieux  mongols 
forts  d'une  expérience  multiple  (d'empire,  de  défaite  et  de  résis- 
tance) et  d'une  pratique  pastorale  ancienne,  mais  réinterprétées  par 
des  groupes  au  passé  divisé  et  à  Télevage  récent  et  par  ailleurs 
soumis  à  la  colonisation  russe,  ces  versions  ungin  proposent  un 
héros  qui  se  présente  comme  un  facteur  d'unification  idéale  pour 
une  nation  en  cours  de  fonnation,  à  l'ordre  social  incertain.  C'est 
peut-être  la  raison  pour  laquelle  elles  sont  encore  dites  et  ressenties 
«  modèles  »,  bien  qu'elles  exaltent  un  profil  de  chef,  sélectif,  et 
non  plus  l'idéal  du  commun  des  hommes. 

Pourquoi,  dans  cette  irrésistible  ascension  de 
Celui  du  maieu:  toujours  un  second  fils? 

Position  que  le  second  des  frères  célestes  ne 
rendait  vraiment  pas  héroïque!  S'il  faut  un  envoyé  céleste  sur  terre, 
ce  ne  peut  être  effectivement  que  le  second  fils  de  l'ainé. 

D'abord,  devant  remédier  aux  maux  créés  par  le  cadet  et  instaurer  l'ordre 
gagné  par  l'aîné,  il  doit  appartenir  à  la  lignée  de  l'aîné.  Ensuite,  quiconque  est 
maître  d'un  domaine  ne  saurait  le  quitter,  sauf  à  le  perdre  ;  l'aîné  lui-même  ne 
peut  donc  descendre,  ni  son  pren^  fils,  assimilable  à  lui  dans  la  position 
tnpérieuie  de  rctdie  pAtrilinéaiie  et  appdé  à  le  remplacer  on  à  loi  succéder. 
Mais  un  tel  raisonBement  pourrait  aussi  bien  mener  à  envoyer  le  troisième  fils, 
quand  il  existe,  comme  l'envisagent  les  versions  Ungin.  Les  trois  fils  y  sont 
tour  à  tour  sollicités  et  refusent,  avec  quelque  nuance  : 

Ui^an  xùbûûn  gdte  namoi  Est-ce  parce  que  je  suis  le  fils  atné 

gazaaiaU^i  ?  que  tu  m'envoies  au-debors  ? 

/.../  1...1 

Namajje  leeli  xubuiin  geie  Est-ce  parce  que  je  suis  le  fils  axe 

gazaaUyi  ?  que  tu  m'envoies  au-dehors  ? 
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!...] 

Baabajaa  ongo  lerg 
xadalgaxyn 

onaobojb  gdte  xarjmûbat 

iymàam  de  PMnv,  vm  776411)l 


[...  et  le  troisième  répond  :] 

Je  n'irai  pas  cacher  la  charrette  sacrée 

de  mon  père 

[réparer  les  tocts  de  mon  père]  t 


A  la  seconde  sollicitation,  le  second  tils,  par  ailleurs  désigné  par  le  destin, 
accepte.  Désormais  l'aftié,  qui  ne  deseendn  du  eiel  que  pour  quelques  nds- 
siens  ponctuelles  au  secours  de  son  frère,  testera  une  figure  effacée,  et  nulle 
allusion  ne  sera  faite  à  l'insolent  benjamin.  En  fait,  s'il  y  a  trois  personnages, 

il  n'y  a  que  deux  rôles  (l'un  invariablement  pour  l'aîné,  plutôt  effacé,  l'autre 
rempli  par  le  second  ou  par  le  troisième  selon  la  situation"),  marqués  positi- 
vement ou  négativement,  le  personnage  sans  rôle  disparaissant  alors.  Au  ciel, 
OÙ  Ton  est  entre  firères,  c'est  celui  du  milieu  qui  est  de  trop.  De  même  sur 
tene.  à  ce  que  dit  l'ethnographie.  Il  n*y  a  de  place  piéviw  que  pour  Talné  des 
fils,  qui  succédera  aux  fonctions  du  père,  et  pour  le  benjamin,  qui,  en  atten- 
dant d'hériter  la  yourte  de  son  père,  prendra  soin  de  lui  ;  celui  du  milieu  peut 
toujours  aller,  avec  sa  pan  du  bien  paternel,  fonder  un  nouveau  lignage,  ou 
bien,  en  milieu  lamaïsé,  vivre  au  monastère  i*. 

Précisément,  si  Ton  est  de  trop  du  point  de  vue  des  frères,  Toii 
est  disponible  de  celui  du  père  :  le  second  fîls  est  le  messager  idéal 
pour  les  missions  extérieures.  Il  est  le  seul  qui  puisse  être,  pour  son 
père,  un  fils  ailleurs,  libre  de  partir,  sans  mettre  en  cause  chez  lui  la 
perpétuation  de  sa  lignée,  pour  aller  réaliser  les  tâches  qui  exigent 
de  sortir  de  chez  soi,  notamment  celle  de  combattre  les  ennemis. 
Le  terme  d'«  axe  »,  teeli,  appliqué  au  second  fils  prend  ici  toute  sa 
portée,  exprimant  l'aspect  positif  de  la  position  médiane  dont 
dunda,  «  médian  »,  appliqué  au  ciel  du  milieu,  véhiculait  l'aspect 
négatif,  celui  de  l'entre-deux  Qu'en  est-il  alors  du  second  fils 
des  autres  séries  de  trois?  Va-t-il,  lui  aussi,  remplir  les  tâches  exté- 
rieufes  <fe  son  père? 

V  Chez  les  Gratifieurs,  oncles  paternels  de  Geser,  entre  Seigneur-pftle  qui  ne 

cesse  de  le  soutenir  et  Noir-Souillon  qui  ne  cesse  de  lui  nuire,  va  celui  du 
milieu  sans  se  faire  remarquer.  Dans  la  version  de  Peirov,  sous  le  nom  d'Angir 
Sara,  Jaune-d'un-noble-jaune,  il  est  celui  qui  «  marie,  en  les  bénissant,  les 
garçons  aux  filles  »  (vers  6420-6422).  Dans  celle  de  Xangalov,  sous  le  nom  de 

Zat  Suxer,  Faucon  percutant,  il  a  pour  spécialité  de  «  découvrir  le  caché, 
atteindre  le  difficile  et  distinguer  le  blanc  du  noir  »  (Xangalov  1958-1960, 
II,  244).  Ces  attributs  sont  positifs  dans  la  pensée  épique,  qui  fait  du  mariage 
et  de  ce  que  l'on  appréciera  plus  loin  comme  «  science  ou  magie  », 
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respectivement  l'objectif  et  le  moyen  par  excellence.  Dans  cette  lignée  qui  est 
la  plus  proche  du  héros,  la  couleur  Jaune,  signalant  la  position  de  second,  ou 
Uoi  n'est  pu  utilisée,  oo  bien  est  revalorisée  par  une  épithète  mélioniive; 
ainsi  répo|»ée,  qoi  n*aine  pas  laisser  flouer  sur  ses  valeufs  la  moindre  ambi- 
guïté, fait-elle  toujours  savoir  de  quel  côté  l'on  est.  Les  rois  Saiablin  oonains 
de  Geser,  bien  que  distincts  par  la  couleur  (blanc,  jaune,  noir),  agissent  de 
conserve,  comme  triplant  un  même  rôle.  Quant  à  Hydre-le-Jaune,  l'un  des 
deux  plus  redoutables  ennemis  de  Geser,  il  ne  lui  est  pas  donné  de  frère,  mais 
des  scBun  —  en  une  série  de  trois,  triplant  un  même  r61e  —  grSce  auxquelles 
il  parvient  à  nuire  à  Oeser. 


Sans  aîné  ni  cadet,  la  couleur  jaune  perd  sa  fonction  classifîca- 
toire.  Qualifiant  un  ennemi  virulent,  envahisseur,  accapareur,  elle 

garde  des  connotations  de  son  sens  de  «  second  »  la  fonction 
d'évoquer  celui  qui  exécute  des  missions  périlleuses  en  dehors  de 
chez  lui.  L'adjectif  jaune  désigne  son  porteur  comme  le  symétrique 
du  héros,  un  «  bon  mâle  »,  mais  qui  a  le  tort  de  porter  atteinte  au 
droit  du  héros.  Ainsi  y  a-t-il  mise  en  parallèle,  mais  sans  risque  de 
confusion,  entre  un  «  second  »  héroïque  et  un  «  second  »  hostile. 

De  ces  séries  qui  expriment,  d'une  atmosphère  lignagère,  tantôt 
les  tensions  internes  et  tantôt  la  solidarité  face  à  l'extérieur,  la 
subtilité  épique  extrait,  côté  héros,  la  position  axiale  de  fils  du 

milieu,  en  la  distinguant  comme  posirivement  active,  de  la  position 

médiane  de  frère  qui,  elle,  même  passive,  dérange  ;  elle  fait  de  ce 
fils  du  milieu  l'artisan  des  tâches  extérieures,  et  préfigure  ainsi  la 
position  de  médiateur. 

Ce  changement  conjugué  de  l'ordre  de  la  société 
JLhéroi  l'ordre  du  monde,  qui  s'effectue  de  la 

tmprmU  version  exirit-buiagat  aux  versions   iingin  de 

Geser,  s'exprime  à  travers  un  héros  emprunté, 
s'enchaîne  à  partir  d'un  épisode  inventé,  et  reste  étranger  aux 
autres  épopées  bouriaies.  Quelle  que  soit  la  genèse  de  ces  versions, 
elles  ont  coexisté.  Peut-être  l'épopée  a-t-elle  été,  à  une  époque 
troublée  qui  mettait  en  péril  Tidenrité  de  Tethnie,  plus  libre  de 
réfléchir,  explorer,  innover,  à  travers  une  figure  d'emprunt  dont  les 
contours  n'étaient  pas  figés  comme  ceux  des  persoimages  qu'elle 
transmettait  de  génération  en  génération.  Car  l'épopée  est  un  outil 
de  réflexion  que  l'on  manipule,  tout  autant  qu'une  histoire  (juste- 
ment,  quelle  histoire?)  que  l'on  raconte. 
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4.  Alliance  —  chasse.  Filiation  —  guerre  et  cure. 

Récapitulons.  Deux  principes  de  relations  sont  à  l'œuvre  dans 
les  épopées,  en  proportion  variable.  Le  premier,  celui  de  l'alliance, 
se  présente  comme  une  métaphore  de  la  chasse,  laquelle  reste  sous- 
jacente;  le  second,  celui  de  la  filiation,  apparaît  associé  à  des  actes 
de  guerre;  ou  plutôt,  ce  sont  des  actes  de  guerre  qui  le  révèlent 
Alors  que  la  démarche  de  preneur  d*uiie  femme  lointaine  laisse 
voir,  sous  le  gendre,  le  chasseur,  ce  sont  les  combats  qui  expriment 
les  devoirs  du  fils  envers  le  père,  les  rapports  entre  frères  et  entre 
lignées,  défenses,  agressions,  vengeances.  Les  épopées  font  donc 
relever  de  principes  différents  chasse  et  guerre  que  l'on  a  coutume 
d'associer,  du  moins  de  les  situer  en  continuité  l'une  de  l'autre,  du 
fait  que  toutes  deux  obligent  à  tuer  (la  guerre  est  prise  ici  au  sens 
large,  pour  couvrir  les  combats  que  le  héros  livre  seul,  dans  la 
mesure  où  il  les  livre  pour  son  groupe  social).  Ce  point  commua  de 
tuer  est-il  secondaire? 

D'abord  la  chasse  évoquée  par  l'épopée  n'a-t-elle  vraiment  rien 
d'une  guerre  ?  Préparée  par  un  mariage,  la  chasse  doit  être  com- 
prise comme  un  mariage  :  rapporter  du  gibier  est  comme  ramener 
une  épouse;  les  deux  imposent  une  longue  et  dure  quête,  un  jeu  de 
ruse  et  de  séduction  (c'est  bien  entendu  toujours  de  la  chasse  aux 
cervidés,  menée  selon  les  techniques  nobles  qu'il  s'agit).  Assimilée 
à  un  mariage»  c'est-à-dire  cousue  de  règles,  la  chasse  ne  peut  l'être 
à  un  rapt  :  toute  guerre  ayant  pour  objet  de  ravir  des  femmes 
s'opposerait  donc  à  la  chasse.  Tel  semble  être  le  point  de  vue 
archaïque  :  il  n  '>  a  pas  de  rapt  dans  les  épopées-à-sœur  qui  sont  les 
plus  proches  de  la  vie  de  chasse,  et  dans  celles  à-père  où  l'on 
enlève  des  femmes,  c'est  le  niangad  qui  agit  ainsi,  non  le  héros. 
Mais  il  y  a  toute  une  évolution  au  sein  du  genre  épique  des 
rapports  entre  chasse,  alliance  et  guerre.  Ainsi  s'observe  un  renver- 
sement de  la  relation  entre  chasse  et  rapt  dans  la  version  exirit- 

bulagal  de  Gcscr  où  le  mun^ud  ravisseur  est  clairement  associe  à  la 

chasse  et  le  héros  à  l'élevage.  Autrement  dit,  quand  chasse  et  rapt 
sont  du  même  côté,  le  côté  de  la  dusse  n'est  plus  celui  du  héros, 
qui  en  revanche  conjugue  alliance  et  guerre,  puisque  le  héros  mène 
de  front  la  quête  de  son  épouse  et  les  combats  contre  les  ennemis 
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de  son  père.  Un  pas  de  plus  est  franchi  avec  les  versions  iingin,  où 
Geser  guerroie  pour  préserver  son  accumulation  d'épouses  :  à 
l'alliance  sont  désormais  associés  la  guerre  et,  implicitement,  le 
rapt  de  femmes;  la  chasse  qui,  dans  la  version  exirit-bulagat,  avait 
encore  assez  d'attrait  pour  mener  un  compagnon  du  héros  à  le 
trahir,  n'est  ici  même  plus  évoquée. 

Ensuite  n'y  a-t-il  vraiment  de  guerre  que  dans  les  récits  qui 
mettent  en  scène  des  problèmes  de  filiation  7  Ibl  est  bien  le  cas, 
puisque  la  sœur  du  premier  type  d'épopée  n'avait  pas  d'ennemi  à 
combattre,  mais  seulement  des  ruses  à  déjouer,  des  obstacles  natu- 
rels à  fhoicliir  et,  chez  le  beau-père,  des  épreuves  d'ordre  magique 
à  surmonter.  Le  fils  des  épopées-à-père  a  aussi  à  affronter  des  diffi- 
cultés, mais  en  moins  grand  nombre  et  de  moindre  gravité;  il  a  en 
revanche,  et  c'est  ce  qui  le  fait  fils,  à  livrer  des  combats  contre  tous 
ceux  qui  sont  en  tort  contre  sa  lignée.  Ses  combats,  qui  visent  à 
repousser  des  agresseurs,  à  reprendre  à  des  accapareurs,  à  tirer 
vengeance  des  offenseurs,  sont  donc  toujours  de  nature  défensive. 
Les  ennemis  sont  des  êtres  sociaux,  mais  ont  une  apparence 
monstrueuse,  à  travers  laquelle  perce  une  autre  dimension  de  la 
conception  de  l'ennemi  et  de  la  guerre.  Ils  se  confondent  avec  les 
maladies  an  aein  d'niM»  même  catégorie  des  maux  en  général,  dont 

ils  sont  comme  les  deux  faces  :  la  maladie,  même  seulement  indivi- 
duelle, touche  la  communauté.  Si  tous  les  maux  vont  ensemble, 
c'est  qu'ils  ont  même  origine  —  la  lutte  des  Ciels  dans  l'épopée  de 
Oeser  l'explicite  :  tous  sont  des  mangadt  issus  du  coips  chu  sur 
terre  du  vaincu  de  la  lutte  initiale  entre  les  frères  célestes  (version 
exiht-bulagat,  vers  9007),  et  possédant  en  commun  la  propriété  de 
semer  puanteur  et  mort  : 

Zajxan  tùjdxun  xojortnai  Dans  le  Haut  et  le  Large  [ciel  et  terre] 

Ûndûr  Ulgun  xojorto  maux  et  embûches, 

Oner  umar  xojoriin  odeurs  et  puanteun, 

bailagaxalaa  boijobo  lo  ;  ont  tout  pertur1>é; 

adahan  araata  xojoriin  tous  les  êtres,  sauvages  ou  domestiques, 

ùzâureheen  ûnxeie  bajnai  daa  par  leurs  bouts  ils  les  mordent 
zaxahaatt  uU^faSa  Initiai  daa,     par  leurs  bords  ils  les  avalent. 

(Omt  «driMnibtM,  vm  151*161  A 168- ITd  On  alofs  ib  ki  «  oungeat  ».  vert  8399). 
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Aussi  tous  sont-ils  à  traiter  également  par  l'acte  d'arilgaxa, 
verbe  qui  conjugue  les  idées  de  «  taire  disparaître  »  et  de  «  puri- 
fier »,  assimilant  guerre  et  cure  —  ne  disons-nous  pas  aussi 
«  vaincre  une  maladie  »  et  «  assainir  une  région  »  ?  C'est  donc 
directement  que  les  combats  s'apparentent  à  des  formes  de  cure 
caractéristiques  du  chamanisme,  comme  celles  qui  visent  à  repous- 
ser un  esprit  entré  dans  le  corps  ou  à  reprendre  une  âme  captive  au 
dehors  —  cuie  qui,  même  accomplie  pour  un  individu  particulier, 
est  d'intérêt  collectif.  Si  Tassimilation  de  l'ennemi  à  une  maladie 
rend  compte  de  la  conception  défensive  de  la  guerre,  inversement, 
celle  de  la  maladie  à  un  ennemi  dit,  bors  du  cadre  épique  qui  prend 
parti,  que  le  mal  est  chose  relative,  dépendant  du  côté  où  l'on  se 
trouve  (ce  qui  préfigure  Tambivalence  prêtée  au  chamane,  bon 
pour  les  siens,  mauvais  pour  les  autres).  Plus  généralement,  cette 
conception  à  double  face  du  mal  laisse  attendre  l'idée  (développée 
dans  la  pratique  chamanique  liée  à  l'état  de  société  correspondant 
aux  épopées-à-père)  du  rapport  direct  entre  son  envoi  et  son 
retrait  20. 

En  somme  la  chasse  telle  que  l'idéalisent  les  époj>ées-à-sœur 
ignore  la  guerre  qu'exaltent  les  épopées-à-père  et  la  cure  qu "elles 
lui  associent.  Et  si  chasse  d'une  part,  guerre  et  cure  de  l'autre  sont 
bien  les  bcnmes  occasions  de  chanter  l'épopée  &i  tant  que  cam- 
pagnes de  survie,  c'est  de  deux  logiques  différentes  qu'elles 
relèvent,  dont  l'une  consiste  à  aller  chercher  pour  rapporter  chez 
soi,  et  l'autre  à  expulser  ce  qui  est  intrus  et  reprendre  ce  qui  a  été 
soustrait  Cette  répartition  ouvre  une  double  question  sur  la  vie  de 
chasse,  à  laquelle  les  épopées-à-sœur  n'apportent  pas  de  réponse  : 
la  question  de  l'existence  d'une  autre  conception  des  maux  et  celle 
de  la  présence,  parmi  les  fonctions  du  chamane,  d'une  activité 
réparatrice  (le  cas  échéant  de  sa  nature).  Elle  mène  aussi  à  s'inter- 
roger sur  la  portée  de  l'acte  de  tuer  dans  la  chasse;  si  celle-ci  est 
assimilée  à  un  mariage,  et  le  gibier  à  l'épouse  ramenée,  la  notion 
de  faire  mourir  s'en  trouve  relativisée. 
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S.  De  la  «  science  »etde  son  bon  usage. 

Tout  au  long  des  épopées  se  laisse  pressentir  une  évocation  du 
chamanisme  —  ce  serait  bien  le  moins  que  celui-ci  figure  dans  le 
modèle  d'une  société  qui  se  dit  et  se  veut  chamaniste  !  Or  ce  qui  y 
est  dit  de  lui  comme  tel  (uniquement  à  travers  l'emploi  du  mot 
udagan,  «  cihamaiiesse  »)  est  fort  rare,  bref  et  stéréotypé,  le  faisant 
voir  sous  un  jour  féminin,  limité  à  l'acte  divinatoire,  hostile  au 
héros  et  voué  à  Téchec  :  qu'on  se  souvienne  de  cette  chamanesse 
naine  des  ^[X>pée8-à-8œur  qui  devine  que  sous  la  virilité  de 
Terrible-l'Habile  ou  de  l^ieur-l'Habile  se  dissimule  une  femme  et, 
seule  à  ne  pas  se  laisser  abuser  par  le  subterfuge  monté  par  la  sœur 
du  héros,  paie  de  sa  vie  sa  clairvoyance.  Cependant  tous  les  ingré- 
dients du  chamanisme  sont  présents,  dans  les  épopées-à-père  égale- 
ment, et  dans  les  mains  mêmes  du  héros:  seulement,  rien  n'est  dit 
en  clair.  Ceci  peut  expliquer  la  gêne  des  Bouriatcs.  informateurs  ou 
spécialistes,  lorsque,  sitôt  après  avoir  reconnu  un  lien  entre  héros 
et  chamane,  ils  échouent  à  le  préciser.  En  outre,  dans  la  vie  quoti- 
dienne, ni  le  discours  ni  la  pratique  chamaniqucs  ne  font  référence 
aux  héros  épiques  :  si  héros  et  chamane  ont  quelque  chose  en 
commun,  ils  s'ignorent. 

Certains  éléments  épiques  se  laissent  intuitivement  appré- 
hender comme  chamaniques,  mais  leur  relevé  est  de  prime  abord 
déroutant  Ainsi  l'épisode  initiatique  du  héros,  qui  n'est  présent 
que  dans  les  épopées-à-père,  évoque  le  chamanisme  d'une  tout 
autre  façon  que  la  chamanesse  des  épopées-à-sœur.  Quant  aux 
actes  et  procédés  de  type  magique,  ils  ne  sont  pas  réservés  au 
héros  ;  entre  ses  mains,  ils  semblent  dictés  par  les  circonstances, 
ponctuels;  ils  ne  s'enchaînent  pas  en  une  action  suivie  comparable 
aux  trajectoires  de  gendre  et  de  fils,  mais  interviennent  dans 
celles-ci,  comme  clés  de  certaines  étapes,  ou  se  greffer  sur  elles, 
comme  embranchements  ou  détours.  Ainsi  même  dans  le  cas  où 
une  étape  initiale  laisserait  croire  à  une  carrière,  le  héros  n'aurait 
du  chamane  que  des  manières  de  faire,  non  les  fonctions,  moins 
encore  ferait-Ù  profession  de  l'être;  et  ces  manières,  partagées  par 
d'autres  personnages,  ne  semblent  pour  rien  dans  son  héroïsme. 
Aussi,  plutôt  que  de  chercher  une  trajectoire  autonome  de  chamane 
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dans  le  discours  épique,  se  demandera-l-on  si  ce  n'est  pas  celle  de 
gendre  ou  de  fils  (ou  les  deux,  mais  de  façon  différente)  qui  porte, 
transposée  et  occultée,  la  trajectoire  de  chamane  supposée  ;  en  ce 
cas,  les  éléments  d'apparence  pourtant  plus  directement  chama- 
nique  ne  seraient  qu'accessoires. 

C'est  une  allusion  flagrante  au  chamanisme,  La  quête 

souvent  retenue,  que  constitue  la  phase  «  initia-  préUminain 
tique  »  :  l'ascension  du  héros  sur  le  mont  où  il 
obtient  cheval,  costume  et  aimes  ;  elle  peut  être  mise  point  par 
point  en  parallèle  avec  le  rite  oik  le  chamane  reçoit  son  accoutre- 
ment (Taube  1984)  21.  Elle  fournirait  un  argument  fort  si  eUe 
n'était  absente  des  épopées-à-sœur,  dans  lesquelles  d'une  part  le 
cheval  et  raccoutrement  du  héros  sont  toujours  «  déjà  là  »,  et 
d'autre  part  l'absence  d'initiation  n'empêche  pas  la  sœur  d'accom- 
plir le  parcours  héroïque.  Deux  hypothèses  se  présentent  :  ou  seules 
les  épopées-à-père  parlent  de  chamanisme,  et  il  faut  alors,  puisque 
celles  à-sœur  sont  plus  archaïques,  concevoir  un  état  de  société 
antérieur,  non  chamanique  (mais  alors  que  faire  de  la  chamanesse 
naine?);  ou  le  chamanisme  le  plus  archaïque  est  autre  que  celui 
échafaudé  à  partir  de  l'image  conmiune  du  chamane,  vu  en  spécia- 
liste de  la  médiation,  chevauchant  son  tambour  et  voué  à  guérir. 
C'est  la  seconde  qui  sera  retenue,  impliquant  par  ailleurs  la  possi- 
bilité d'un  état  de  chamanisme  sans  spécialiste.  Mais  auparavant,  il 
importe  d'avoir  une  idée  des  procédés  d'apparence  chamanique  qui 
parsèment  les  histoires  épiques. 

Bien  des  faits  et  gestes  du  héros  ont  un  air  de  La  magie 

magie  (prise  au  sens  courant)  analogue  à  celui  qui  épique  : 

émane  de  l'activité  du  chamane  (certains  ont  été  transformation, 
exposés  dans  une  précédente  étude,  Hamayon  conjuration, 
1981a).  Il  emprunte  l'apparence  d'animaux  pour  voyance,.. 
franchir  des  espaces  dont  la  forme  humaine  inter- 
dit l'accès,  se  transforme  pour  n'être  pas  reconnu  ou  se  déplacer 
plus  aisément,  conjure  ses  armes  pour  les  rendre  efficaces  et  se 
rendre,  lui,  invulnérable  à  celles  de  l'adversaire,  s'ouvre  le  foie  ou 
le  front  pour  y  voir  les  choses  cachées  du  passé,  du  présent  et  de 
l'avenir.  Grossièrement  on  retrouve  là  des  manières  connues  pour 
le  chamane  :  le  «  voyage  »,  souvent  sous  fomie  d'oiseau,  de  son 
âme  dans  la  surnature,  l'apparence  animale  que  lui  donne  son 
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costume,  ses  chants  incantatoires  et  son  activité  divinatoire.  Mais 
ces  actes  du  héros  ont  quelque  chose  d'anecdotique,  sans  logique 
ni  finalité  propre  :  ils  ne  semblent  être  là  que  pour  servir  sa  trajec- 
toire de  héros,  et  selon  le  principe  que  tous  les  moyens  sont  bons. 
En  outre,  il  n'est  pas  le  seul  à  user  de  magie  —  magie  qui  n'a  par 
ailleurs  rien  de  secret  (sa  transformation  en  particulier  ne  trompe 
pas  sa  femme,  qui  ne  cesse  de  le  sommer  de  «  reprendre  son  véri- 
table aspect  »;  cf.  Geser,  vers  1586-1588;  Or-Brun,  vers  17252- 
17259).  Les  siens  en  ont  aussi  la  capacité,  bien  qu'à  des  degrés 
variables.  Surtout  son  ennemi  mangai  en  use  autant  que  lui.  Lui 
aussi  se  transforme,  conjure,  devine,  même  si  diffèrent  les  appa- 
rences mimaks,  les  aimes  à  conjurer  et  les  organes  de  vision 
au-delà  des  limites  ordinaires. 

It  Le  terme  qui  regroupe  ces  capacités  n'est  pas  le  même  dans  les  deux  cas  : 
erdem  lorsqu'il  s'agit  du  héros, 

— Eien  aik^f  xHfxenU 
Jamarxan  erdemtej  xQbQiUiiiif 

—  Enxejtej  jûùmede 
diilegdexegûj  tûrehen  xùbûûlbi 
eretej  jexe  jûùmede 
daagâaxagm  tHrehen  xSbâUlbit 
Morin  u^xiui  xûlûgni 
Siixen  jamar  erdemtejbSi  ? 

(Nofuauin.  rm  2940-2947) 

etebiele^poatlomangadt 

Ene  mangadxajn  baegen  xûbQSn 

aj'xa  jexe  bétel 
abtaj  jùùme  bajnuudaa 
iereexel  bete 
ieUteeJiUlme  bainm  ? 

(Ok4rai.  vm  19701.19705). 

Les  connotations  diffèrent  radicalement,  ne  laissant  comme  à  l'accou 
tuméc  aucune  place  au  doute  sur  le  jugement  à  avoir.  Les  capacités  que 
recouvre  erdem  sont,  comme  le  laisse  entendre  cet  échange  de  propos  entre  le 
héros  et  son  cheval  juste  après  le  dompuige,  celles  qui  ouvrent  une  issue  au 
faible  ou  an  dénumL  Or  la  stouadoo  d'infériorité,  si  elle  est  celle  du  héros, 
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—  Mon  teave  niaitre, 
quelle  est  ta  «  science  »? 

—  Je  suis  de  naissance  un  fils  à  ne  pas 
se  laisser  écraser  par  la  puissance, 

je  suis  de  naissance  un  fils  à  ne  pas 
se  laisser  vaincre  par  la  fbiee  1 
Et  toi  mon  beau  cheval  coursier, 
qudle  est  ta  «  scioice  »? 


Ce  jeune  fils  de  mangad 
a-t-îl  une  force  magique 
à  craindre  grandement, 
a-t-il  des  sortilèges 
à  maudire? 
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justifie  toutes  les  ruses.  Et  la  ruse  <*  nécessaire  à  l'homme  vivant  »  (se  dit  la 
mur  de  TUeur- l'Habile  sur  le  point  de  se  travestir  en  son  frère)  imprègne  les 
procédés  magiques  ;  elle  est  décidée  d'emblée  par  Geser,  qui  «  ne  poomit 
vaincre  s'il  descendait  [sur  terre]  avec  son  corps  vivant  normal  »  (versioo 
exirit-bulagat,  vers  348)  ;  elle  est  à  son  comble  lorsque  le  héros  emprunte 
l'apparence  de  son  ennemi  pour  aller  capturer  son  âme.  Il  est  significatif  de  la 
valeur  positive  de  ce  terme  qu'il  désigne  aujourd'hui  le  savoir  scientifique, 
donnant  lieu  au  dérivé  enlmten  :  «  érudit*  savant  ».  Qu*il  s'applique  bien, 
dans  r^topée,  à  des  capacités  de  type  magique  et  notamment  à  celle  de  se 
transfbnner  peut  6tre  illustré  par  un  autre  échange  de  propos,  entre  Sèche-la- 
Verte,  seconde  feaune  de  Geser,  et  son  nnri,  dans  la  version  exirit'^mlagat  : 

—  Erdemiii  xaraia  QxexemnU.  —  Je  veux  voir  ta  science. 

— Jamarerdemnamhaaereehil?     — Quelle  science  veux-tu  de  moi  7 

—  Dûjôô  zeerde  morin  boloio  —  Deviens  un  cheval  louvet 
Qilse  xudar  xataraia  asaldaa!  et  va  trotter  dehors  !  ^ 

(«m  63S1<<3S2  *  63S8-OS9). 

L'expression  ab  ieie  en  revanche  lire  la  magie  vers  le  maléfice, 
puisqu'elle  est  «  I  oraindre  grandement  »;  si  elle  est  employée  à  propos  du 
héros,  c'est  par  quelqu'un  qui  lui  veut  du  mal  (comme  l'a  fisit  la  même  Sècbe- 
la- Verte  quelques  vers  plus  tôt,  vers  6344-6348  ;  pour  d'autres  rfiCérences, 
çf.  Hamayon  1981a,  200). 

Cette  différence  temiinologique  renvoie  au  fait  que  la  magie  en 
soi  n'est  pas  un  moyen  miracle  à  tout  faire;  son  efficacité  est 
subordonnée  à  la  légitimité  de  la  fîn  qu'elle  sert.  Celle  du  héros 
opère  parce  qu'il  est  dans  son  droit;  le  mangad  aura  beau  lui  être 
supérieur  en  magie  comme  il  l'est  en  force  et  même  commencer  à 
remporter  sur  lui  lors  de  Taffrontement,  surviendra  toujours  à 
temps  une  intervention  extérieure  pour  le  faire  échouer,  n  n'y  a 
donc  de  magie  envisageable  qu'à  condition  d'en  bien  user;  et  cette 
condition  souligne,  une  fois  encore,  l'importance  du  bon  droit,  la 
nécessité  du  respect  de  la  norme  sociale  en  fait,  puisque  c'est  là  ce 
qui  sépare  héros  et  mangad.  En  d'autres  termes,  ce  n'est  pas  la 
capacité  magique  qui  est  discriminante,  mais  son  usage  et  sa  fina- 
lité; il  en  était  de  même  précédemment  des  vertus  martiales.  Le 
mangad  s'affirme  donc  à  nouveau  comme  celui  qui  mésuse  de 
propriétés  possédées  en  commun  avec  le  héros. 

Une  réflexion  s'impose  avant  de  poursuivre,  sur  la  nature  de 
cette  capacité  magique  bien  distribuée  ;  si  c'était  elle  qui  devait 
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représenter  le  chamanisme  dans  l'épopée,  tout  le  monde  serait  plus 
ou  moins  chamane  ;  et  le  héros  ne  serait  à  cet  égard  en  rien  exem- 
plaire, puisque  aucun  procédé  ne  lui  est  réservé.  La  faculté  de 
transformation  en  est  l'aspect  majeur,  explicitement  puisque  c'est 
toujours  elle  qui  est  citée  dans  les  passages  détaillant  la  magie  d'un 
personnage,  et  dans  les  faits  puisque  c'est  elle  qui  permet  la  seule 
victoire  définitive,  celle  qui  triomphe  de  l'âme  de  l'adversaire,  une 
fois  vaincu  son  coips.  Le  héros  pourchasse  cette  âme,  changeant 
d'apparence  chaque  fois  qu'elle  en  change  eUe-mÂme,  car  l'âme 
est  douée  d'une  relative  indépendance  :  elle  perduie  dans  l'alter- 
nance des  corps  qui  la  portent  et  survit  loin  du  sien  propre.  On 
pourrait  penser  que  c'est  l'âme  du  héros  qui  fait  ainsi  la  chasse  à 
l'âme  de  son  adversaire  ;  mais  il  n'en  est  rien  :  il  fait  garder  son 
âme  à  distance,  pour  éviter  qu'elle  ne  pâtiase  des  agressions  contre 
son  corps  et  c'est  bien  l'apparence  de  son  corps  qu'il  transforme. 
La  transformation  est  applicable  également  à  l'âme  et  au  corps, 
ensemble  ou  séparément,  mais  elle  ne  l'est  qu'aux  siens  propres  : 
le  héros  ne  l'applique  à  nul  autre  qu'à  lui-même  et  à  son  cheval, 
qui  est  son  double.  Il  ne  peut  de  même  conjurer  que  ses  propres 
armes.  Et  quant  à  sa  faculté  de  voyance,  elle  consiste  à  se  consulter 
soi-même  (c'est  en  «  s 'ouvrant  le  foie  ou  le  front  »  que  le  héros 
qipiend  son  destin).  Ainsi,  une  fois  enlevée  la  part  du  merveilleux 
épique,  se  dégagent  une  certaine  idée  de  l'âme  comme  dissociable 
du  ooips  et  demeurant  à  distance  un  facteur  de  vie  pour  lui,  et  une 
certaine  idée  de  la  nécessité  d'une  action  sur  soi-même  comme 
condition  de  l'action  sur  autre  chose  —  deux  idées  qui  se  révéle- 
ront fondamentales  dans  la  conception  chamanique  de  l'homme  en 
général,  et  qui  expliquent  peut-être  pourquoi  chacun  dans  l'épopée 
possède  peu  ou  prou  cette  «  magie  »  :  chacun  dans  la  réalité  pourra 
«  chamaniser  »  pour  soi  et,  sinon  se  retransformer,  du  moins  imiter 
{cf.  chap.  X  &  XI). 

C'est  dans  l'ensemble  à  des  femmes  que  l'épopée  confie  les 
actions  magiques  pratiquées  sur  autrui.  L'une  dérive  d'une 
propriété  —  c'est  la  seule,  les  autres  impliquant  la  possession  de 
substances  —  :  la  réanimation  que  pratique  sur  le  héros  son  épouse 
dans  les  épopées-à-scrar,  lorsque  d'un  simple  geste  elle  recouvre 
de  chair  son  squelette  et  lui  redonne  vie;  elle  n'exerce  que  sur  son 
mari  cette  propriété  dont  le  mariage  est,  plus  qu'elle-même,  le 
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véritable  détenteur  —  le  mariage  ou  du  moins  un  certain  type  de 
lien  de  la  femme  à  l'homme  auquel  elle  redonne  vie,  puisque 
l'amant  mangad  est  ressuscité  par  l'épouse  de  Nonantain  qui 
rassemble  ses  os,  puis  le  ramine  «  à  grande  eau  »;  mais  la  termino- 
logie est  en  ce  cas  toute  différente  (vers  1575-1595).  La  réanima- 
tion spécifique  du  héros,  rencontrée  uniquement  dans  les  épopées- 
à-père,  est  tout  autre  ;  non  seulement  elle  est  due  à  la  vertu  de 
«  Teau  noiie  d*éteiiii^  »  qui  coule  du  mont  de  son  initiation,  et 
dont  il  est  donc  le  seul  à  disposer  ;  mats  surtout  elle  commence  par 
lui  —  son  cheval  et  lui-même  en  sont  les  piemiers  bénéficiaires,  et 
les  seuls  de  façon  intentionnelle,  même  si  d'autres  en  profitent,  du 
fait  que  le  tonneau  roule  sur  la  pente,  comme  par  inadvertance. 
Une  autre  pratique  altruiste,  (montrée  surtout  féminine,  mais 
accomplie,  à  l'occasion,  par  le  héros)  est  la  «  purification  »  grfice  à 
«  l'eau  de  neuf  sources  »  infusée  d'épicéa  et  de  genévrier,  pour 
délivrer  d'une  souillure,  d'une  intoxication  ;  on  voit  à  plusieurs 
reprises  Geser  purifié  ainsi  par  son  épouse  ou  ses  sœurs  coucous. 
Les  femmes  disposent  également,  comme  en  contrepartie,  de  la 
capacité  de  souiller  par  le  sang  menstruel  ;  seules  en  usent  les 
feniincs  mangad,  à  l'enconirc  du  héros,  pour  le  figer  dans  son 
apparence  du  moment  et  l'empêcher  de  se  transformer.  Quant  au 
fi<Àu  et  à  la  londie  «  à  relever  les  morts  et  enrichir  les  pauvres  »,  il 
n'en  est  jamais  fait  l'usage  ainsi  prévu,  ni  par  la  femme  du  héros  à 
qui  ils  sont  donnés  au  soir  de  ses  noces,  ni  par  son  mari  le  héros 
lui-même  ;  ce  ne  sont  que  des  signes. 

Malgré  toute  sa  «  science  »,  tout  son  bon  Les  secours 
droit,  le  héros  ne  s'en  sort  pas  sans  une  interven-  swmamtts 
tion  extérieure,  celle  des  animaux  alliés  anda  dans 
les  épopées-à-sœur,  celle  des  parents,  animaux  d'apparence  dans 
les  épopées-à-père  (comme  les  sœurs  coucous  et  le  frère  faucon  de 
Geser,  qui  du  ciel  descendent  l'aider).  Leur  concours,  spécifique  et 
personnalisé,  préfigure  celui  des  esprits  auxiliaires  du  chamane.  Le 
héros  bénéficie  par  ailleurs  d'une  protection  surnaturelle  diffuse, 

qui  ne  se  révèle  qu'à  travers  des  conduites  de  type  cultuel  que  lui 

seul  met  en  œuvre,  jamais  le  mangad. 

V  A  des  momeats  ou  des  passages  difficiles  —  lutte,  départ  ea  caflqiagiie, 
entiée  sur  le  lenitoiie  du  beau-père  — ^  il  prend  sa  pipe,  la  bourre,    à  coups 
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de  grands  balancements  en  fait  monter  la  fumée  en  volutes,  Suujasaran 
horobo,  baajasaran  ûljeebe,  «  aspirant  à  en  vrombir,  soufflant  à  en  enfumer  », 
et  s'accordant  pour  cela  une  pause.  Cette  pause  s'accomplit  d'ordinaire  au 
canefouf  de  éêax  on  pluncim  voies  on  lemtoires,  en  lien  eritiqoe  on  limite 
dit  bartsa.  En  général  silencieuse,  elle  est  parfois,  dans  les  ^rapées-à-pèit, 
accompagnée  d'une  invocation  dont  le  dédicataire  varie  (personnifié  ou  non, 
jouant  par  ailleurs  un  rôle  ou  non),  mais  est  toujours  liée  à  la  notion  de  destin 
(ou  de  prédestination),  zajaa  —  invocation  qui  vise  justement  à  obtenir  de  sa 
paît  Ode  Mfte  de  léassorance  quant  à  la  proiectioo  dont  il  couvre  le  hâRM,  on 
d'aide  pour  les  actes  qu'il  doit  entreprendre  :  Xûbûû  zajaan  bajbala  uuaxa 
mari  zqjauttgl^  Jmimaal  ?  :  «  Pourquoi,  si  j'ai  un  destin  de  fils,  ne  pas  me 
prédestiner  un  cheval  à  monter  ?  »  (Nonantain,  vers  2738-2739).  Outre  ce  type 
de  réassurance,  le  héros  demande  souvent  que  les  forgerons  célestes  le  trem- 
pent et  le  retrempent  : 


AJka  lan  gazartam 

amin  holon  xaragtuj 
esihe  len  gazartam 
njuurxan  holon  xaragtuj. 


En  lieu  terrifiant 

soyez  mon  soufTle  vital  et  regardez, 
en  lieu  impressionnant 
soyez  mon  visage  et  regardez. 


(Geser  exirit-bulagat.  vcn  1281-1284). 


Or  le  terme  de  baisa  qui  désigne  cette  pause,  confondant  lieu,  temps  et  occa- 
sien,  désigne  aussi  ce  que  le  héros  instaure  là  où  il  vient  d'étiminer  un 
ennemi  : 


Xojno  xojno  xojoroj  lo  negende 
eiuiejexe  barisa  boUo  bt^gaar^f 
urmââdôôJabaaSrU 

tamaxi  talxa  latagdaa! 

(ibid.  3S20-3323). 


Un  jour,  plus  tard,  bien  plus  tard 
que  s'élève  ici  un  gruid  bartsa, 
que  quiconque  y  passe,  montant  ou 

[descendant, 

y  fume  du  ubac  ! 


Et  lui-même  de  tirer  aussitôt  à  toute  force  sur  sa  pipe  (Foudre,  vers  13S26- 

13S28).  L'épopée  ne  montre  cette  pause  enfumée  que  comme  un  rite  posté- 
rieur à  sa  victoire  (indispensable  certes  puisque  le  héros  le  fait  et  que  le 
mangad  ne  le  fait  pas),  mais  ne  le  décrit  pas  comme  en  rapport  direct  avec  son 
succès  de  héros  ;  en  cela  elle  semble  fonder  un  culte  aux  âmes  des  mons  ^.  Si 
ce  type  de  pause,  qui  implique  l'existence  de  mangad,  n'est  présent  que  dans 
les  épopées-à-père,  le  premier  se  rencontre  ^lalement  dans  toutes  les  épopées  ; 
il  est  par  ailleu»  le  seul  culte  à  y  être  ainsi  expressément  fondé. 
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Ce  à  quoi  servent  cette  «  science  »  magique,  Moyens 

ces  procédés  salvateurs,  ces  secours  surnaturels,  chamamques 

c'est  à  permettre  au  héros  de  réaliser  ses  objectifs  de  fins  sociales 

de  gendre  et  de  fils  ;  chacune  de  ses  transforma-  penonneUes  ? 
tiens,  de  ses  conjurations,  y  contribue  et  y  semble 

exclusivement  destinée;  nulle  n*a  d'autre  fin  que  les  fins  sociales 
propres  du  héros.  Il  n*y  a  de  sa  part  ni  activité  chamanique  auto- 
nome, ni  de  mission  en  soi  ;  il  a  beau  guérir  ici,  ranimer  là,  c'est 
soit  à  l'occasion  sur  son  trajet,  soit  par  nécessité  de  l'un  de  ses 
deux  objectifs  ;  ainsi  de  Roitelet-étincelant  qui  redonne  vie  à  son 
père  Nonantain  puis  le  purifie  (vers  3671-3691),  réalisant  ainsi  une 
étape  de  son  entreprise  de  fils  vengeur.  Les  actes  magiques  ne  sont 
donc,  du  point  de  vue  de  l'épopée,  que  les  moyens  de  la  norme  de 
société  que  chacun  doit  mettre  en  œuvre  pour  soi.  Ceci  semble 

contredire  deux  aspects  de  l'activité  chamanique  qui,  selon  la 
conception  courante,  porte  sur  les  rapports  avec  les  esprits  et  non 
sur  les  rapports  sociaux,  et  surtout  se  doit  d'être  à  l'usage  d'autrui 
et  non  à  usage  personnel. 

La  voie  d'une  évocation  épique  du  chama-  ,..  et  moyen 

nisme  envisagé  comme  une  pratique  se  ferme  sodaldefins 
donc  sur  un  échec  partiel  :  même  si  elle  repose  sur  ckamamques  ? 
des  moyens  similaires,  l'activité  du  héros  n'est 
pas  une  activité  de  chamane.  Aussi  revenons  i  la  voie  ouverte  par 
l'épisode  initiatique;  si  vaut  la  comparaison  de  celui-ci  avec 
l'apprentissage  ou  Tinitiatioa  du  chamane,  alors  doit  valoir  aussi 
celle  des  destinées  ainsi  engagées.  En  d'autres  teimes,  c'est  la 
quête  matrimoniale  elle-même,  seule  présente  dans  toutes  les 
épopées  et  seule  entreprise  déterminée  directement  par  l'épisode 
initiatique  dans  les  épopées-à-père,  qui  doit  constituer  un  processus 
chamanique. 

Heissig  (1987)  propose  de  voir  dans  cette  quête  l'image  du 
voyage  fait  par  le  chamane  dans  le  monde  des  morts  pour  en  rame- 
ner des  âmes,  celles-ci  étant  représentées  par  l'épouse  du  héros; 

c'est  en  ce  sens  que  l'aventure  héroïque  exprime,  pour  cet  auteur, 

l'acte  chamanique  par  excellence.  Il  paraît  toutefois  difficile 
d'assimiler,  fdt-ce  seulement  par  la  position  structurelle,  une 
épouse  avec  une  ou  des  âmes  de  morts.  D'abord,  le  mariage  du 
héros  n'est  pas  seul  en  cause,  mais  fait  partie  d'un  système 
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matrimonial  exogamique  ;  pour  assimiler  prise  de  femme  et  reprise 
d'âme  de  mort,  il  faudrait  avoir  démontré  au  préalable  qu'il  y  a  un 
cycle  de  circulation  des  âmes  entre  monde  des  vivants  et  monde 
des  morts  —  ce  qui  est  envisageable,  compte  tenu  de  la  présence 
latente  de  l'idée  de  réincarnation  — ,  dont  les  règles  de  fonctionne- 
ment soient  analogues  à  celles  qui  régissent  l'alliance  —  ce  qui  n'a 
rien  d'évident.  Ensuite  si  le  territoire  du  beau-père  est  bien  un  lieu 
lointain  et  hostile  comme  peut  Véttt  l'au-delà,  non  seulement  sa 
fille  est  née  chez  lui  et  y  est  restée  jusqu'à  son  mariage  (alors  que 
tout  moft  n'arrive  dans  l'au-delà  que  venu  d'un  ailleurs  où  il  a  été 
vivant),  mais  aussi  une  fille  de  chez  soi  devra  tôt  ou  tard  s'y  rendre 
en  épouse;  l'assimilation  suppose  ici  aussi  l'existence  d'un  sys- 
tème de  circulation  analogue  à  un  système  matrimonial.  Enfin, 
prise  à  la  lettre,  la  notion  de  ramener  des  âmes  du  monde  des  morts 
ne  paraît  pas  fondamentale  dans  le  chamanisme  ;  du  moins  est-elle 
absente  des  représentations  des  sociétés  de  la  forêt,  à  la  fois  excep- 
tionnelle et  vouée  à  l'échec  dans  un  mythe  bouriate  de  l'origine  du 
chamanisme,  et  exclue  du  discours  lié  à  la  pratique  chamanique 
{cf.  chap.  VIII  à  xii). 

La  suite  de  ce  livre  mènera  à  proposer,  entre  quête  en  mariage 
épique  et  fonction  chamanique.  un  lien  métaphorique  du  même 
ordre  qu'entre  l'exécution  de  l'épopée  et  la  chasse  :  elle  la  prépare, 
mais  ne  la  représente  pas.  De  même,  le  mariage  épique  serait 
l'image  non  pas  de  l'exereioe  de  la  fonction  chamanique,  mais 
d'une  condition  à  remplir  pour  l'exercer.  L'analyse  des  rites  qui 
ouvrent  l'accès  à  la  fonction  chamanique  dira  en  effet  —  antici- 
pons un  peu  —  que  pour  acquérir  le  droit  et  le  pouvoir  de  chamani- 
ser,  il  faut  aller  symboliquemeiit  chereh^'  une  épouse  surnaturelle  : 
il  y  aura,  pour  devenir  chamane,  des  règles  quasi  sociales, 
d'alliance,  à  observer.  Ainsi  s'expliquera  pourquoi  la  magie  du 
héros  ne  s'exerce  que  sur  lui  et  pour  lui  :  il  se  prépare. 

Si  la  quête  en  mariage  épique  est  bien  une  métaphore  de 
l'accès  à  la  fonction  chamanique,  alors  chaque  type  d'épopée 
constitue  une  balise  de  l'évolution  logique  du  chamanisme.  Depuis 
l'état  indifférencié  de  société  évoqué  par  les  épopées-à-sœur  où  sa 
pratique  s'impose  à  chacun.  A  œhii  représenté  par  la  variante 
exirit-hulagat  de  Oeser  oiï  elle  devient  une  spécialité  héréditaire 
réservée  mais  dans  un  cadre  social  toujoura  acéphale  (ce  qui  n'est 
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pas  étranger  à  l'apparition  de  l'épisode  initiatique  qui  introduit  une 
sélection).  Puis  à  celui  des  versions  iingin  qui,  dans  un  mouvement 
général  de  centralisation,  personnalise  la  fonction  (à  l'image  de 
celle  de  cheQ  et  l'amène  au  point  de  rupture  de  son  caractère 
chamanique;  avec  ces  versions,  la  voie  s'ouvre,  incertaine  encore, 
pour  le  lamaYsme.  Et  pour  autant  que  la  tâciie  de  fHs  est  dans  les 
épopées-à-père  aussi  fondamentale  que  celle  de  gendre,  il  y  a  lieu 
de  se  demander  si  elle  n*est  pas  l'image  d*uiie  autre  voie  d'accès  à 
la  fonction  chamanique,  non  pas  alternative,  mais  ajoutée  à  celle  de 
gendre  puisque  le  héros  les  mène  de  front.  La  réponse  de  Tetfano- 
graphie  sera  positive,  montrant  cette  voie  filiale  secondaire  par 
rapport  à  la  voie  matrimoniale  et  articulée  avec  elle. 

Si  la  quête  en  mariage  prépare  à  chamaniser  Renvois 
comme  elle  prépare  à  chasser,  alors  il  doit  y  avoir  ^"f^  preneurs 
un  rapport  entre  chamanc  et  chasseur.  Et  puisque  et  entre  vengeurs 
c'est  la  démarche  de  preneur  qui  justifie  le  renvoi 
entre  gendre  et  chas.seur,  peut-être  y  a-t-il  métaphoriquement,  de  la 
part  du  chamane,  en  plus  d'une  prise  de  gendre,  une  prise  de 
chasseur  {cf.  chap.  x  et  xi).  Une  évocation  du  chamanisme  par  la 
chasse  ferait  écho  au  devoir  de  «  chamaniser  l'épopée  »  :  c'est  le 
mode  de  chant  du  chamane  qui  prépare  le  chasseur.  De  même,  la 
voie  filiale  peut  ouvrir,  pour  le  chamane,  des  devoirs  assimilables  à 
ceux  du  fils  héroïque,  de  défense  et  de  vengeance.  L'assimilation, 
dans  les  épopées-à-père,  entre  ennemi  et  maladie,  et  celle  qui 
s'ensuit  entre  guerre  et  cure  {cf.  pp.  265-267),  l'assurent;  elles 
éclairent  la  conjugaison,  entre  les  mains  du  chamane,  d'activités 
agressives  et  curatives.  sa  capacité  à  nuire  comme  à  servir.  Par 
ailleurs,  la  réciprocité  entre  groupes  qu'impliquent  offense  et 
vengeance  devrait  valoir  aussi  pour  maladie  et  thérapie,  menant  le 
chamane  à  être  bénéfique  aux  siens,  maléfique  aux  autres;  et  il 
devrait  y  avoir  dans  les  sociétés  acéphales  une  rivalité  entre 
chamancs  semblable  à  celle  entre  fils  épiques. 

Si  elle  se  confirme,  l'assimilation  de  l'accès  à  Le  chamanisme, 
la  fonction  chamanique  avec  une  quête  en  mariage  institution 
à  titre  primaire,  avec  l'observance  d'une  règle  de  constitutive 
filiation  à  titre  secondaire,  donne  d'emblée  au  àe  la  société 
chamanisme  un  caractère  d'institution  fondamen- 
tale, et  à  la  fonction  inaugurée  une  place  essentielle  dans  la  vie  de 
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la  société.  Avant  d'interroger  l'ethnographie,  demandons  à 
l'épopée  un  éclairage  ultime.  D'abord,  la  quête  matrimoniale  étant 
nécessairement  le  fait  d'un  homme,  l'accès  féminin  à  la  fonction 
chamanique,  s'il  existe,  doit  être  différent,  et  de  là,  son  exercice 
également.  Peut-être  est-ce  la  raison  pour  laquelle  les  épopées-à- 
sœur  ne  montrent  de  chamanesse  qu'hostile  au  héros,  et  n'exerçant 
d'autre  art  que  de  vision.  Ensuite*  le  débouché  logique  du  mariage 
étant  la  leprôductioQ  de  la  société,  la  fonction  chamanique  déviait 
avoir  un  caiactèie  constitutif,  global  et  noimatif.  Ceci  expliquerait 
en  quoi  les  épopées-à-sceur  peuvent  être  des  modèles  d'accès  à  la 
fonction  de  diamane,  alors  que  rien  n'y  préfigure  la  tfiche  de 
guérir  :  les  maux  eux-mêmes  y  manquent  en  tant  que  catégorie  ; 
ceci  mettrait  en  cause  la  vue  courante  de  la  fonction  chamanique 
comme  visant  à  guérir  et  fondée  sur  la  transgression.  Enfin,  si 
l'institution  chamanique  est  constitutive  de  la  société,  alors  son 
évolution  devrait  avoir  une  limite  dans  l'ordre  politique,  celle  illus- 
trée par  les  versions  iingin  de  Geser.  La  centralisation  de  la  société 
qui  y  est  mise  en  place  à  travers  l'idée  de  chef  est  un  seuil  dont 
l'histoire  montre  que  le  chamanisme  ne  peut,  sauf  à  cesser  d'être 
lui-même,  le  franchir. 
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Les  portraits  brossés  ici  visent  à  ciclimiter  les  contours  des  principaux 
personnages,  notamment  celui  de  l'allié  et  celui  de  l'ennemi,  d'un 
type  d'épopée  à  l'autre. 
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L'alUé de  service  Sans  les  alliés  qu'elle  se  fait  sur  son  trajet,  jamais 
anda  ]a  sœur  de  Tueur-l' Habile  n'airiveiaît  au  bout  de 

sa  quête.  Tous  sont  animaux  :  fourmi,  rapace, 

grenouille,  qu'elle  sauve  au  passage  et  qui  lui  promettent  en  retour 
d'accourir  au  moindre  appel,  ce  qu'ils  font  sans  faillir.  Sous  cet 
aspect  l'alliance  anda  correspond  à  un  échange  de  services,  dans 
lequel  le  héros  est  le  premier  à  donner;  aux  moments  cruciaux  de 
la  quête  matrimoniale,  il  sera  payé  de  retour.  Ce  schéma  est 
conservé  dans  les  épopées-à-pèie  exiiit-bulagat,  où  le  héros  établit 
cette  relation  non  au  hasard  des  rencontres  de  sa  route  vers  sa  fian- 
cée, mais  avec  les  êtres  redoutables  que  son  beau-père  renvoie 
affronter  ;  l'alliance  est  tout  aussi  infaillible,  mais  dite  limitée  dans 
le  temps  : 

Arban  segeen  jeli  Ils  se  c]uittèrent 

anda  geie  halabal  daa  alliés  pour  dix  années  azurées, 

tcd)an  segeen  jeli  ils  se  quittèrent 

tanU  geie  halabal  daa.  amis  pour  cinq  années  azurées. 

(pMcr  «Kirit-biilasat.  vot  S0S6-S059). 

Et  son  second  fils,  Or-Brun,  ajoute  : 

Xojno  xojnoo  Par  la  suite 

ajhan  esihen  gazartaa         en  cas  de  peur  et  d'embarras 

beje  hejee  durdaldaxa.         nous  nous  appellerons  l'un  l'autre. 

(Or-Brun,  vers  18672-18674). 

Le  service  n'est  ici  que  de  se  laisser  prendre  et  ramener  au 
beau-père.  Que  le  héros  agisse  de  son  propre  chef  ou  sur  ordre  de 
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son  beau-père,  son  acte  répond  à  une  nécessité  :  se  gagner  des 
alliés  est  soit  une  condition  directe  de  l'accès  au  mariage,  soit  une 
épreuve  de  qualification  matrimoniale;  c'est  pourquoi  il  a  l'initia- 
tive. Il  devra  s'imposer  à  son  futur  allié,  nullement  acquis  d'avance 
ou  même  mal  disposé  ;  il  le  mettra  devant  le  fait  accompli  du 
service  à  rendre  i  ;  une  fois  l'alliance  scellée,  l'autre  sera  d'une 
loyauté  absolue.  Cet  échange  de  services  rappelle  l'alliance  matri- 
moniale andaîdaxa  et  préfigure  d'autres  alliances  réciproques  sans 
identité  des  apports  :  Talliance  cynégétique  entre  tireur  et  rabat- 
teur et  Talliance  militaire  2,  qui  toutes  deux  portent  le  nom  A*anda, 
n  préfigure  aussi,  bien  que  ce  terme  ne  leur  soit  pas  appliqué,  les 
alliances  que  le  futur  chamane  noue  pour  avoir  des  «  esprits  auxi- 
liaires  »  à  sa  disposition. 

Des  jalons  d'évolution  sont  à  noter  :  Geser,  dans  la  version 
exirit-bulagat,  ne  se  contente  pas  d'alliés  animaux  ;  il  a  aussi  des 
baatar,  compagnons  d'armes;  son  second  fils,  Or-Brun,  aura  en 
outre  un  allie  humain  :  un  gaillard  dans  son  genre  qu'il  sauve  sur 
son  passage  (vers  16423-16438).  Vers  la  fin  de  sa  vie,  Geser 
accepte  comme  allié  anda,  un  ennemi  mangad  vaincu  qui  le 
supplie  de  le  laisser  en  vie  (vers  8816-8826),  ce  que  son  fils,  solli- 
cité de  la  sorte,  refusera  (vers  15314-15324  &  21166-21169).  Dans 
la  version  iingin,  Geser  ne  se  gagne  plus  d'allié  anda^  ni  animal  ni 
humain,  lors  de  ses  démarches  matrimoniales,  même  pour  épouser 
Tueuse-rHabile  pourtant  prédestinée  par  un  accord  andaîdaxa 
entre  leurs  pères  ;  il  n*a  que  des  baaiar  et  les  a  d'office  ;  c'en  est 
fini  de  toute  relation  d'égalité,  de  toute  relation  fondée  sur  le  choix 
et  le  mérite  mutuels. 

Le  mangad  \  ennemi  monstrueux,  est  absent  Uennemi 
des  épopées-à-sœur,  où  les  obstacles  qui  jalonnent  mangad 
le  trajet  matrimonial  —  mis  à  part  la  supercherie 
initiale  de  la  vieille  femme  qui  coûte  la  vie  au  héros  —  relèvent 
surtout  de  l'ordre  de  la  nature  :  excès  de  chaud  ou  de  froid,  roche 
ou  lac  infranchissable...  :  tout  juste  pointe-t-il  dans  le  récit  de 
Tueur-l' Habile,  comme  prétexte  invoqué  par  les  oncles  pour  perdre 
leur  neveu  —  un  mangad  leur  veut  du  mal  — ,  c'est-à-dire  dans  le 
cadre  de  l'emprunt  probable  qu'est  cet  épisode  des  oncles  à 
l'épopée  de  Geser.  C'est  dans  ceUe-ci  seule  que  le  mangad  apparaît 
dans  sa  véritable  dimension.  A  l'issue  du  combat  il  est  traité 
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honorablement  par  le  héros  son  vainqueur,  qui  ne  manque  jamais 
de  le  qualifier  de  «  grand  ennemi  »,  jexe  dajhan,  et  de  «  bon 
mâle  »,  hajn  ère,  tout  en  se  gardant  de  se  vanter  de  l'avoir  vaincu, 
ni  d'inaugurer  un  culte  posthume  en  son  honneur,  en  érigeant  un 
jexe  barisa,  «  une  grande  pause  »  en  pleine  nature,  où  les  passants 
futurs  le  vénéreront  4.  Le  mangad  a  toujours  une  raison  de  fond  de 
combattre  le  héros  :  provenant  par  définition,  dans  toutes  les  ver- 
sions de  Geser,  de  Rouge-d*envie,  le  Ciel  cadet  vaincu,  il  a  la 
double  rancune  de  l'offensé  et  de  l'inférieur.  îbutes  ses  agressions 
peuvent  être  vues  à  la  fois  comme  des  vengeances  à  l'égard  de  la 
lignée  du  vainqueur,  et  des  attaques  contre  le  droit  d'aînesse;  c'est 
pourquoi,  si  elles  sont  nécessairement  perdues  d'avance  —  sénio- 
rité  oblige  —  elles  ne  sont  ni  déshonorantes,  ni  déloyales  en  soi  ;  la 
vengeance  est  même  un  devoir  pour  qui  est  en  position  sociale  de 
le  faire,  fils  de  lignée  aînée,  vengeant  son  père,  ce  qu'est  le  héros. 
Différence  sociologique,  et  non  ontologique  ;  le  mangad  a  beau 
être  dans  une  position  sociale  qui  le  prive  du  droit  de  réussir  sa 
vengeance  et  ne  lui  laisse,  au  mieux,  que  celui  de  la  soumission,  il 
n'en  possède  pas  moins  les  mêmes  qualités  que  le  héros  et  surtout 
n'en  garde  pas  moins  la  virilité  de  «  bon  mâle  »  de  celui  qui, 
offensé,  se  venge,  cette  attitude  vindicative  qui  fait  l'honneur  du 
«  fils  »  héroïque  (comme  des  fOs  historiques  que  peint  VHistoire 
secrète  des  Mongols^  cf,  Hamayon  1986^). 

n  est  significatif  de  cette  leçon  de  morale  sociale,  côté 
mangady  que  les  seules  femmes  à  agir  soient  des  mères  (ou  des 
sœurs  aînées),  qui  sont  du  reste  redoutables  de  savoir-faire  et 
d'acharnement,  dors  que  l'on  a,  côté  héros,  des  épouses.  En  pour- 
fendant  les  mangad,  Geser  pourfend  certains  principes  d'oiganisa- 
tion  sociale  —  ceux  qui  feraient  obstacle  à  l'émergence  ou  à 
l'épanouissement  de  la  société  pastorale  patrilinéaire  qu'il  incame 
et  promeut.  Ainsi  l'épopée,  qui  ne  voit  que  par  l'œil  du  héros, 
donne-t  elle  au  mangad,  qui  pourtant  agit  selon  sa  position,  une 
image  d'illégitimité  dans  ses  revendications  et  ses  prétentions;  elle 
fait  de  lui  plus  qu  un  adversaire  et  nourrit  à  son  égard  les  senti- 
ments que  suscite  un  ennemi  ;  elle  lui  prête  la  prétention  de  tout 
accaparer  : 
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Xiïrtehcnce  iamarlaia  Qui,  non  content  de  ce  qu'il  a, 

xuneexide  huzechen.  convoite  ce  qu'a  autrui. 

(Or-Bnin.  vers  19240  19241.  2115S-211S6.  etc.). 

Ce  sens  hostile  de  mangad  est  étendu,  hors  de  Tépopée,  à  des 
entités  historiques  qui  n'ont  rien  à  voir  avec  les  types  sociaux 
incarnés  par  les  mangad  épiques,  et  ne  leur  ressemblent  que  par 
leur  comportement  préjudiciable  au  héros  K  En  somme,  en  passant 
de  l'épopée  (qui  ne  met  pas  vraiment  la  guene  en  scène)  à 
rhistoiie,  on  passe  de  l'adversaire  social  à  l'ennemi  politique  et 
militaire,  et  de  l'Autre  institutionnellement  inférieur  de  l'intérieur 
à  l'Autre,  supérieur  en  force,  de  l'extérieur.  L'épopée  favorise  ce 
type  de  glissement,  elle  qui  fait  fusionner  dans  la  notion  de 
mangad  ennemis  et  maladies,  assimilant  tous  les  types  de  maux. 
Aussi  rend-elle  le  mangad  aisément  reconnaissable,  par  son  nom, 
sa  couleur,  sa  brutalité  à  mener  son  cheval,  sa  façon  de  mésuser  de 
tout,  sa  vantardise  —  vantardise  d'autant  plus  significative  que  le 
refus  en  est  à  chaque  victoire  proclamé  par  le  héros  d'un  solennel  : 
«  Il  ne  faut  pas  dire  de  grands  mots  »,  ou  XûSerxeie  jabaasani 
xûmôrixen  tiirgen  jUûme  :  «  Qui  va  se  targuant  de  sa  force  est  vite 
renversé  »  (Or-Brun,  vers  14838-14839).  Le  mangad  est  dans  son 
tort  par  principe  et  condamné  à  perdre  malgré  toute  sa  magie  et 
toute  sa  virilité.  Par  le  même  souci  d'exemplarité  que  pour  le 
héros,  l'épopée  met  sans  cesse  le  mangad  en  infraction,  éthique, 
sociale  ou  culturelle,  comme  pour  souligner  que  tous  les  maux  vont 
ensemble. 

Est-ce  à  dire  qu'il  ne  puisse  y  avoir  aucune  relation  avec  le 
mangad"}  Chaque  version  donne  au  cadet  céleste  un  prolongement 
sur  terre,  interférant  constamment  dans  la  trajectoire  du  héros. 
Surtout,  les  mangad  femmes  se  disent  souvent  originaires  de  la 
moitié  Ouest  du  ciel  (version  exirit-buiagat,  vers  7230-7232;  Or- 
Brun,  vers  16093-16097),  alors  que  les  mangad  hommes  sont  de 
l'Est  par  définition;  ceci  fait  surgir  l*idée  d'échanges  matrimo- 
niaux entre  les  deux  moitiés  —  déjà  suggérée  par  le  second 
mariage  de  Geser,  enfant  de  l'Ouest,  avec  une  fenmie  de  l'Est  — , 
et  préfigure  la  question  latente  à  l'arrière-plan  du  chamanisme 
bouriate  d'une  ancienne  oiganisation  en  moitiés  échangistes. 
Peut-être  le  mangad^  que  l'on  voit  représenter  la  vie  de  chasse  dans 
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le  milieu  pastoral  idéal  de  Geser,  gardc-t-il  des  traits  de  cet  Autre 
avec  qui  échanger,  tout  en  incarnant,  lorsque  s'amorce  avec  Geser 
un  processus  de  centralisation  hiérarchique,  l'Autre  à  rejeter? 
Et  peut-être  est-ce  cela  que  veulent  dire  et  sa  monstruosité  et 
l'exclusion,  par  les  versions  ùngin  de  Geser,  des  alliances  égali- 
taires,  auparavant  recherchées,  avec  des  anda^  être  réels  tant 
animaux  qu'humains  ? 

Le  mot  a  fait  fortune,  du  persan  bahadur  au  russe 
^^J'^m     ^SOiyr  '*  c'est  le  preux,  le  paladin,  et  aujourd'hui 

le  héros  au  sens  large,  présent  dans  le  nom  de  la 
capitale  mongole  Oulan-Bator,  Ulaan-Baatar,  Héros-Rouge.  Dans 
l'épopée  bouriate,  le  baatar  n'est  que  le  compagnon  d*annes  de 
Geser  (qui,  lui,  n'est  jamais  qualifié  ainsi)  ;  il  est  rarement  indivi- 
dualisé. Son  unique  raison  d'être  est  le  combat  ;  il  n'y  brille  guère 
pourtant,  effacé,  sans  initiative,  le  plus  souvent  inefficace  (quand  il 
n'est  pas  le  premier  à  trahir,  comme  Changeaillon  dans  la  version 
exirit-bulagat),  contrastant  avec  l'allié  anda,  doiii  le  secours  venait 
toujours  à  propos  produire  l'effet  attendu  —  ce  qui  donne  à  réflé- 
chir sur  le  bénéfice  respectif  des  relations  d'égalité  et  de  dépen- 
dance! Geser  obtient  ses  baatar  de  son  père  et  de  rassemblée 
céleste  sur  simple  demande,  avant  de  descendre  sur  terre  ;  ils  sont 
d'emblée  affectés  à  son  service  —  étant  en  retour  pris  en  charge 
par  lui  pour  la  vie  quotidienne  — ,  et  non  gagnés  par  une  action 
personnelle  comme  Tétaient  les  alliés.  C'est  ce  que  soulignent  les 
arguments  avancés  par  le  mangad  pour  retourner  les  baatar  de 
Geser  en  sa  faveur,  dans  la  version  exirit-bulagat  :  il  leur  proposait 
régalité  avec  lui  dans  la  vie  de  chasse,  au  lieu  de  la  garde  des  trou- 
peaux sous  la  dépendance  de  Geser.  Tout  dans  les  figures  du 
mangad  et  du  baatar  reflète  le  changement  de  société  auquel 
correspond  l'adoption  de  l'épopée  de  Geser  ft. 

Sœurs  dévouées,  mères  abusives,  épouses  loyales, 
âoiati^a  épouses  frivoles,  ainsi  peut-on  caricaturer  les 

pupies  profils  féminins.  Dévouées,  les  sœurs  cadettes  le 

sont  au  héros,  les  aînées  au  mangad.  Seul  ce  dernier  a  une  mère 
active,  qui  s'achame  i  se  battre  pour  lui  et  même  à  lui  tnniver 
femme  (côté  héros,  les  mères,  rares,  sont  inertes).  Quant  aux 
épouses,  leur  loyauté  semble  à  la  mesure  du  respect  de  la  norme 
par  leur  héros  d'époux  :  qu'il  soit  trop  vieux  conune  Nonantain  ou 
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déjà  marié  et  père  comme  le  Geser  exirit-bulagat,  et  plus  rien  n'est 
sûr.  Ces  profils  de  femmes  correspondent  non  à  des  types  de 
comportement,  mais  à  des  principes  de  société.  Ils  contribuent  à  la 
réflexion  épique,  qui  rebondit  d'un  récit  à  l'autre  par  types  sociaux 
interposés,  sur  l'équilibre  à  trouver  entre  rapports  d'alliance  et  de 
filiation.  La  repartition  des  rôles  féminins  approuvés,  ceux  qui 
servent  le  héros  (celui  de  la  sœur  cadette  avant  son  mariage  et  celui 
de  répouse  légitime  ramenée  d'ailleurs)  dit  le  poids  de  la  loi  de 
patrilinéaiité,  assortie  de  celle  de  séniorité. 

Certains  attributs  sont  spécifiquement  féminins,  comme  la 
capacité  de  ranimer  mise  en  œuvre  par  l'épouse  du  héros,  ou  celle 
de  souiller  de  sang  menstruel,  exploitée  par  la  mère  ou  les  sœurs 
aînées  du  mangad.  L'opposition  entre  les  deux  actes  est  radicale  : 
le  premier  fait  revivre,  le  second,  coûtant  à  qui  le  subit  sa  faculté 
de  transformation  magique,  met  hors  d'état 

Namnaza  orxixodo  En  le  rattrapant 

burxidala  lie  feutre]  le  souilla 

AlHui  Geser  xUbUHn  geeie  et  Vénâ»ble  Geser-le-Fils 

bajkalan  gaxarhaa  xûdelxejee  ne  put  plus  bouger  de  là  où  il  était 


(Oeier,  venion  exirit-bulagil,  v«n  6382-6387). 

Les  rares  chamanesses  épiques  ne  raniment  ni  ne  souillent,  mais 
brillent  de  clairvoyance  aux  dépens  du  héros,  tandis  que,  côté 
héros,  femmes  et  sœurs  s'en  partagent  le  don  avec  son  cheval. 

Tendre  est  le  héros  envers  sa  sœur  cadette,  pleurmt  quand  il  en 
est  séparé  (car  «  nous  étions.  Très- Verte  et  moi,  comme  les  deux 
cornes  d'un  taureau  »,  Nonantain,  vers  2365-2366),  puis  envers  su 
femme,  ce  qui  souligne  la  continuité  entre  sœurs  et  femmes,  qui 
semblent  se  relayer  auprès  du  héros.  Il  se  glisse  auprès  de  l'une  ou 
de  l'autre  sous  la  couverture  de  zibeline,  et  là  : 

Xara  Jexe  uhan  deere  Us  bavardent  à  faire  perler  de 


IboUio 


bajldaia  ugiilee... 


et  se  laissa  attraper., 


[l'écume 


âreme  bajlgan  zugaalba 
juUa^ttfJexe  iidum  deert 
nogoo  UFguuUm  zàgeuMMt. 


sur  une  grande  eau  noire  [pure] 
ils  bavardent  à  fûre  pousser  de  la 
mousse  sur  une  grande  piene  plate. 
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Le  cheval  Avant  d'être  «  capturé  »  par  le  héros,  le  cheval 

du  héros  paît  sur  les  cimes  parmi  des  femelles  de  cervidés 

(hogoon)  ;  après,  il  retourne  auprès  d'elles  chaque 
fois  que  son  maître  lui  donne  congé  ;  pour  le  capturer,  son  futur 
maître  se  transforme  en  appeau,  instrument  dont  se  sert  le  chasseur 
pour  attirer  le  mâle,  imitant  le  cri  du  rival  qui  veut  se  mesurer  à  lui. 
Sauvage  de  naissance,  le  cheval  sera  toujours  chez  lui  dans  la 
natiue,  bien  qu'il  se  sadie  xOilnee  unaxa  galdan  bajnam  :  «  fsàt 
pour  que  l'homme  lui  monte  dessus  »  (Qeser  exirit-tnilagat,  vers 
6875);  parfois  il  n'en  peut  plus  d'hésiter  entre  les  deux  états 
(Nonantatn«  vers  340S-3407);  s'il  revient  g^ialement  de  lui- 
même  à  l'appel  de  son  maître,  celui-ci  doit  parfois  aller  le  recap- 
turer (Geser  iingin,  vers  10543).  Sa  découverte  et  son  domptage 
dessinent  une  image  combinée  de  la  chasse  d'un  égal  (par  capture) 
et  de  la  domestication  d'un  inférieur;  cette  domestication  est 
conçue  non  comme  amorçant  une  pratique  d'élevage,  mais  seule- 
ment comme  une  prise  de  pouvoir  sur  un  être  individuel.  L'animal 
la  fait  d'ailleurs  payer  cher  au  maître  —  qui  à  l'issue  du  domptage 
s'évanouit  d'épuisement  au  point  de  devoir  être  ranimé  — ,  mais 
par  la  suite  ne  lui  fait  jamais  défaut.  Vigilant,  clairvoyant,  dévoué  à 
mort»  il  n'est  pas  seulement  un  aide  pour  le  héros,  mais  plutôt  une 
sotte  de  «  double  »;  à  ces  divers  titres»  il  a  inspiié  mamtes  études 
(Heissig  1963,  Veit  1981,  etc.).  Que  l'on  se  souvienne  de  ce 
moment  où  chacun,  exténué,  enfin  convaincu  que  l'autre  lui  est 
bien  piédesthié  après  l'avoir  supplié  d'arrêter  de  le  faire  souffrir  si 
tel  n'était  pas  le  cas,  lui  demande  sa  «  science  »  :  Alaxal  boloo 
xadaa  ûgter  tOrgen  afySe!  /..J  ii  jamar  erdemteeb?  /..J,  «  Si  tu 
veux  me  tuer,  tue-moi  au  plus  vite  !  [...1  quelle  est  ta  science?  1...1  » 
—  «  Je  peux  contourner  la  terre  en  moins  de  temps  qu'il  n'en  faut 
à  une  herbe  pour  sécher  »,  dira  le  cheval;  «  Je  suis  tel  que  ni  le  fer 
pointu  ni  l'épaule  robuste  ne  viennent  à  bout  de  moi  »,  dira  le 
héros.  Le  rapprochement  s'impose  entre  le  cheval  du  héros  et  le 
tambour  du  chamane,  fait  de  peau  de  cervidé  sauvage  et  traité  en 
monture  ;  il  a  déjà  été  plusieurs  fois  proposé,  sous  divers  angles 
(Hamayon  1981,  Taube  1984,  etc.);  chacun  apparaît  comme  le 
double  naturel  de  l'être  culturel  qu'est  le  héros  ou  le  chamane;  la 
valeur  de  montuie  en  tout  cas  se  révélera  seccmdaire  dans  le 
symbolisme  du  tambour  (cf.  chap.  x). 
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CHAPITRE  VII 
INVITATION  EN  FORÊT 


Invitation  dans  cet  univers  de  la  chasse  que  l'épopée  bouriate  se 
dcmne  pour  horizon  mais  dont  elle  ne  dit  rien.  La  rencontre  de 
quelques  autres  peuples  sibériens,  vivant  en  pleine  forSt,  y  fournit  un 
accès  plus  aisé. 

La  voie  passe  par  la  connaissance  du  monde  des  animaux,  où  les 
uns  sont  chasseurs  et  les  autres  chassés,  où  certains  sont  apprivoisés 
et  d'autres  encore,  plus  ou  moins  domestiqués  et  élevés,  où  beaucoup, 
mais  chacun  à  sa  manière,  portent  une  image  à  travers  laquelle 
rhomme  se  pense,  dans  ses  diverses  relations  comme  dans  ses 
diverses  activités;  ils  préfigurent  aussi  le  monde  surnaturel  fréquenté 
par  le  chamane.  Totémisme  ''  —  du  moins  un  couple  Aigle  Corbeau 
qui  exprime  le  principe  de  la  collaboration  de  chasse  entre  tireur  et 
rabatteur  au  fondement  de  l'organisation  dualiste.  Animisme?  —  du 
moins  une  conception  qui  prête  à  tout  objet  la  propriété  d'accueillir 
une  instance  symbolique  en  continuité  avec  !'«  âme  »  humaine. 

Autant  de  questions  qui  demandent  d'approfondir  l'ensemble  des 
relations,  tant  au  sein  de  l'humanité  qu'entre  elle  et  le  monde 
alentour.  Aussi  viendra,  pour  clore  ce  chapitre,  l'exposé  de  l'hypo- 
thèse, puisée  dans  la  matière  épique,  d'une  mise  en  parallèle  de  la 
chasse  et  de  l'alliance  en  tant  que  systèmes  de  relations,  avec  ses 
prolongements  regardant  le  chamanisme. 
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entre  chasse  et  chamanisme  :  les  groupes  qui  naguère 
vivaient  de  celle-là  sont  ceux  où  celui-ci  est  resté  le  plus  vivace. 
Leur  épopée  a  laissé  entrevoir  entre  chasse  et  alliance  plus  qu'un 
lien  de  circonstance.  Et  la  chasse  semble  déborder  sa  propre 
pratique.  Uethnographie  bouriate,  si  riche  pourtant,  ne  s*étend 
guèfe  sur  cette  activité,  désuète  et  clandestiiie.  Aussi  va-t-on  aller 
chercher  au  cœur  de  la  foiêt  sibérienne.  Cdle-ci  donne,  de  l'avis 
général,  une  uniformité  remarquable  aux  peuples  qu'elle  abrite, 
créant  entre  eux  une  parenté  plus  étroite  que  celle  de  la  langue  ou 
de  l'origine  ethnique  :  les  Samoyèdes  du  lénisséi  (ou  Selkup, 
«  hommes  de  la  forêt  »)  sont  culturellement  plus  proches  de  leurs 
voisins  ougriens  (Xant-Mansi)  chasseurs  du  bassin  de  l'Ob,  qu'ils 
ne  le  sont  des  Samoyèdes  éleveurs  de  rennes  de  la  toundra  (Narody 
Sihiri  1956,  665);  les  Exirit-Bulagat,  plus  proches  de  leurs  voisins 
toungouses  que  de  leurs  parents  mongols  de  la  steppe. 
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1.  La  forêt,  univers  de  la  chasse. 

C'est,  en  Sibérie,  le  cadre  par  excellence  du  chamanisme;  d'un 
bout  à  l'autre,  aux  peuples  chasseurs,  leurs  parents  ou  voisins 
éleveurs  envient  la  puissance  de  leurs  chamanes.  Bien  des  auteurs 
ont  relevé  ce  lien,  reconnaissant  à  la  chasse  le  rôle  de  substrat  du 
chamanisme,  ce  qui  semble  inscrit  dans  l'évidence  des  faits. 
Pouiquoi  ce  substrat  surviviait-il  à  la  désuétude  de  la  chasse  dans 
certaines  sociétés,  peu  ou  pas  dans  d*auties?  Et  en  quoi  réside  ce 
rôle?» 

C*est  pour  donner  un  ancrage  concret  au  Éclairages 
chamanisme  que  Ton  va  définir  l'univers  de  la 
chasse,  et  non  pour  proposer  un  nouvel  écho,  sans  doute  vain,  au 
vieux  débat  sur  le  degré  de  détermination  de  la  pensée  par  la 
réalité.  Considérer  un  mode  de  vie  comme  le  milieu  d'émergence 
d'un  mode  de  pensée  ne  préjuge  nullement  de  sa  primauté  dans 
l'ordre  des  causes  et  des  effets  —  depuis  toujours  les  poules  et  les 
œufs  donnent  du  fil  à  retordre  au  principe  de  causalité.  Et 
d'ailleurs  l'on  ne  saurait  faire  dans  l'absolu  la  part  du  milieu  et 
celle  de  la  démarche  mentale  qui  Tapprchcndc  ;  il  faut  bien  une 
base  empirique  pour  donner  l'impulsion  à  la  pensée,  mais  il  faut 
bien  aussi  un  cadre  conceptuel  au  nom  duquel  trier,  parmi  les 
données  floues  des  réalités,  celles  à  retenir  et  à  manipuler;  Ton 
doit  envisager  une  longue  suite  d'inductions  réciproques  entre 
expérience  d'une  part,  cognition  et  conception  de  l'autre.  De  ceci 
pourrait  être  inféré  qu'il  n'y  aurait  pas  d'autonomie  possible  d'un 
mode  de  vie  par  rapport  à  un  mode  de  pensée,  que  l'on  ne  pourrait 
chasser  sans  être  chamaniste  ;  au  nécessaire  substrat  que  constitue 
la  chasse  pour  le  chamanisme  répondrait  tout  aussi  nécessairement 
un  schème  mental  chamanique  de  la  chasse.  Ceci  est  évidemment 
inacceptable  en  l'absence  de  définition  du  chamanisme,  et  tant  que 
l'on  n'a  pas  établi  la  nature  et  l'extension  du  lien  supposé:  de 
multiples  contre-exemples  attendraient  sûrement  une  aussi  large  et 
grossière  équation  entre  chasse  cl  chamanisme.  Dans  l'absolu,  il 
est  aussi  arbitraire  de  dire  une  activité  inséparable  de  la  conception 
que  l'on  s'en  fait,  que  de  nier  tout  rapport  entre  systèmes  écolo- 
gique et  économique  d'une  part,  social  et  symbolique  de  l'autre. 
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Aussi  adoptera-t-on  une  attitude  moyenne  ;  on  envisagera  sinon 
une  détermination  entre  chasse  et  chamanisme,  du  moins  l'exis- 
tence de  principes  communs  aux  deux,  favorisant  leur  coexistence 
et  leur  articulation;  on  envisagera  également  une  possibilité 
d'autonomie,  au  moins  relative,  puisque  l'existence  est  manifeste, 
en  Sibérie  même,  de  sociétés  chamanistes  qui  vivent  d'autre  chose 
que  de  chasse  —  et  l'on  suspendra  la  question  de  sociétés  de 
chasse  mm  chamanistes,  cas  qui  ne  se  lencontie  pas  en  Sibérie.  Par 
ailleurs,  on  se  demandera  quelles  sont  ces  famrâses  valeurs  de  la 
chasse  capables  de  lui  survivre,  qui  éblouissent  de  leur  évidence 
mais  s'évanouissent  dans  les  commentaires  autour  de  l'indéfinis- 
sable virilité  du  tueur.  Et  qu'est-ce  qu'élever  des  troupeaux  ou 
cultiver  la  tene  «  avec  une  âme  de  chasseur  »?  N'y  a-t-il  pas  un 
prix  à  payer  pour  le  fossé  creusé  entre  idées  et  pratiques?  Jusqu'à 
quel  point  une  valeur  donnée  peut-elle  se  libérer  de  son  attache 
empirique  —  et  jusqu'à  que!  point  la  pensée  chamaniste  peut-elle 
rester  elle-même  dans  une  société  pastorale  ?  C'est  du  chamanisme 
qu'il  en  va  à  travers  ces  questions  :  à  postuler  la  possibilité  de 
l'indépendance  du  chamanisme  à  l'égard  de  la  chasse  (conçue 
comme  pratique  concrète),  on  risque  de  priver  le  concept  de  portée 
opératoire;  à  la  nier,  le  risque  est  de  s'interdire  de  comprendre 
l'évolution  des  sociétés  intéressées  comme  de  rendre  compte  de  la 
présence  de  phâiomènes  de  type  diamanique  jusque  dans  des 
sociétés  industrielles. 

La  position  adoptée  ici,  sans  répondre  dans  l'absolu  à  ces  ques- 
tions, aboutira  à  des  choix  quant  à  l'usage  du  terme  de  diama- 
nisme.  Un  rappel  de  ce  qui,  dans  la  chasse,  intéresse  les  peuples 
sibériens  va  amorcer  la  démarche  ;  sera  ensuite  dégagé  ce  qui  en 
persiste  lorsque  la  chasse  se  combine  avec  l'élevage  ou  lui  cède  la 
place;  ainsi  se  trouveront  définis  trois  modes  chamaniques,  dont 
les  deux  premiers  seuls  (associes  l'un  à  la  vie  de  chasse,  l'autre  à 
une  vie  mixte  de  chasse  et  d'élevage)  présentent  un  caractère  de 
système.  Ces  états  de  société  seront  ordonnes  selon  une  perspective 
évolutive,  perspective  qui  dégagera  une  logique  d'enchaînement 
entre  eux  tout  en  se  défendant  d'en  faire  une  nécessité  historique; 
telle  société  pourra  être  dite  plus  archaïque  que  telle  autre  :  cela  ne 
voudra  dire  ni  que  celle-là  doive  évoluer  à  l'instar  de  celle-ci,  ni 
que  oeHe-ci  ait  été  jadis  semblable  à  celle-Ul,  mais  seulement  que 
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la  pfemière  est  la  plus  proche  du  modèle  élémentaire  de  chama- 

ntsme  qui  aura  été  défini.  Une  seconde  perspective  évolutive  sera 
esquissée,  en  liaison  avec  la  première,  menant  de  rcnracincmcnt 
de  la  pensée  symbolique  dans  l'expérience  à  son  détachement 
progressif  de  celle-ci,  ou,  en  d'autres  termes,  du  mode  de  symbo- 
lisme plutôt  déterminé  des  sociétés  de  chasse,  où  les  valeurs 
symboliques  sont  fondées  en  nature,  au  mode  plutôt  conventioimel 
des  sociétés  d'élevage  (étant  entendu  que  le  symbolisme  n'atteint 
jamais  ni  la  détermination  pure  ni  raibitraire  pur).  Les  peuples 
sibériens  sembleront  vouloir  sans  cesse  que  ce  qu'ils  disent  corres- 
ponde à  ce  qu'ils  voient,  et  ne  se  donner  de  symboles  que  motivés. 
D'abord,  piésentons-les. 

^  Les  peuples  de  la  forêt  ont  en  commun  d'être  peu  Quelques 
nombreux,  disséminés  dans  la  forêt  qui  à  la  fois  les  abrite  peuples 
et  les  tient  à  l'écart.  La  masse  serrée  des  grands  arbres  de  la  forêt 

sombres  ne  cède  qu'aux  percées  tracées  par  les  fleuves 
(Ob,  lénisséi,  Léna  et  leurs  affluents)  qui  roulent  leurs  eaux  vers  le  nord,  inon- 
dant les  vallées  Tété,  offrant  l'hiver  le  gué  de  leur  surface  gelée  2.  L'archéo- 
logie révèle  l'occupation  presque  continue,  à  partir  du  premier  millénaire 
avant  notre  ère,  des  berges  escarpées  des  grands  fleuves,  celles  du  lénisséi 
jalonnées  d'habitations  semi-troglodytes,  celles  de  l'Angara  et  de  la  Léna,  de 
rochers  gravés  de  scènes  de  chasse.  Partout  le  milieu  et  le  climat  rendent  la  vie 
précaire.  La  chasse,  en  automne  et  en  hiver,  oblige  à  la  dispersion  et  à  de 
constants  déplacements  ;  la  profondeur  de  la  neige  et  le  mode  d'habitat  (hutte 
recouverte  de  peaux)  et  de  transport  (traîneau,  renne  bâté,  dos  humain) 
limitent  l'usage  des  réserves  de  nourriture;  aussi  la  vie  se  déroule-t-cUe  en 
petites  unités  éparpillées,  chacune  chassant  pour  soi.  La  famine  menace 
chaque  année,  si  se  fait  attendre  la  soudure  avec  le  dégel,  qui  ouvre  Taocès  au 
poisson  et  au  gibier  aquatique  ;  la  mémoire  populaire,  la  tradition  orale, 
portent  l'empreinte  de  la  hantise  de  la  faim.  Que  craque  la  surface  des  eaux,  et 
c'est  l'explosion  phntanière,  qui  permet  la  vie  collective  et  relativement 
sédentaire,  avec  ses  activités  coopératives  (pose  des  filets  de  pêche...),  avec 
ses  fêtes  et  ses  rituels  pour  l'arrivée  des  cnseaux  migrateurs,  pour  r«  anima- 
tion »  des  accessoires  chamaniques...  Dans  la  plupart  de  ces  sociétés,  la 
période  des  grands  rassemblements  dure  tout  le  temps  de  la  belle  saison,  occu- 
pée par  divers  travaux  collectifs,  abattage  du  gibier  d'eau,  aménagement  de 
feaaes  sur  la  sentes  fréquentées  par  les  cervidés,  cueiHene;  dans  d'autres,  la 
pêche  estivale  en  baïque,  menée  quasi  individuellement,  sépare,  et  c'est 
l'automne  qui  apparaît  alors  comme  une  saison  de  regroupement,  fÛt-il  réduit 
à  quelques  fomilles  (comme  le  noie,  chez  les  Ket,  Alekseenko  1981,  108). 
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De  tribu  à  tribu,  comme  avec  le  monde  russe,  les  foires  annuelles  sont 
souvent  l'unique  occasion  de  rencontre;  encore  nombreux  sont  ceux  qui 
s'abstiennent  de  s'y  montrer.  L'enqrire  msse  suscite,  au  cours  de  sa  inogies- 
sion  à  travers  la  forêt  sibérienne,  deux  types  de  réaction  (hormis  la  révolte, 
trop  vite  écrasée)  :  ou  rester  dans  le  cadre  de  vie  traditionnel,  les  grandes 
vallées,  seules  assez  hospitalières  pour  les  colons,  et  y  devenir  leurs  employés 
dans  une  atmosphère  de  lente  assimilation  ;  ou  s'enfoncer  dans  les  profon- 
deurs de  la  forêt  pour  tenter  de  rester  soi-même.  Le  plus  grand  ressentiment 
fut  causé,  disent  outints  auteurs,  non  par  la  louideur  du  tribut  et  les  exactions 
des  fonctionnaires,  ni  par  l'apparition  de  maladies  nouvelles,  ni  même  par 
l'envahissement  colonial,  mais  par  la  destruction  des  lieux  et  objets  sacrés  et 
les  conversions  forcées  au  christianisme  orthodoxe  :  ce  type  d'action  mission- 
naire était  Toffense  la  plus  grave  qui  soit  envers  les  esprits,  car  entraînant  les 
'  plus  iiiq»révisibies,  et  donc  les  plus  redoutables  des  sanctions  \ 

Mis  à  part  ét  petites  etbnies  isolées  comme  les  Ket  du  lénisséi 
(1 100  en  1979,  voisins  des  Selkup),  les  peuples  de  la  forêt  appar- 
tiemient  à  l'une  ou  l'autre  des  deux  grandes  familles  sibériennes  : 
ouralieiine  à  l'ouest,  altaïque  à  Test  {cf.  carte  pp.  304-305). 
Giacune  d'elles  compte  cependant  la  majorité  de  ses  représentants 
dans  les  zones  qui  bordent  la  foret  et  s'opposent  à  elle  comme  des 
terres  d'élevage  à  une  terre  de  chasse.  Ainsi  trouvc-t-on  des  ethnies 
partagées  entre  forêt  et  toundra,  ou  entre  forêt  et  steppe.  Un  passé 
plus  ou  moins  lointain  de  chasseurs  forestiers  est  leur  commune 
référence* 

LafamiUe  V  Elle  est  représen^  en  Sibérie  par  deux  de  ses 

ouralieiuie  branches,  ob-ougrienne  et  samoyède.  La  branche  ob- 

ougrienne,  essentiellement  forestière,  est  constituée  par 
les  Xant  (Khant)  et  les  Mansi,  connus  dès  le  Xl<:  siècle  des  Russes  de 
Novgorod  pour  leurs  peaux  et  fourrures  sous  le  nom  de  Yugra,  puis  à  leur 
entrée  dans  l'empire  russe  au  xvip  siècle  sous  les  noms  respectifs  d*Ostiak  et 
de  Vogoul.  Au  recensement  de  1979,  les  Xant  étaient  21  000  et  les  Mansi 
7  600  (contre  17  800  et  5  700  à  celui  de  1926),  A  mesure  que  se  raréfie  le  gros 
gibier  (élan,  renne),  croît  dans  Talimentation  la  place  des  oiseaux,  et  surtout 
du  poisson,  consommé  cni,  séché  ou  fermenté  à  l'aide  de  baies.  La  pêche 
amène  les  familles  à  passer  l'été  sur  des  barques  couvertes  à  Tavid  des 
rivières,  la  chasse  les  retenant  à  l'amont  le  reste  du  temps.  Pour  ce  qui  est  du 
gibier  à  poil,  l'écureuil,  au  statut  de  «  monnaie  »,  en  est  presque  le  seul  survi- 
vant, tant  ce  gibier,  jadis  foisonnant,  a  été  décimé  par  les  exigences  du 
commerce  et  du  tribut.  A  partir  du  xv«  siècle,  des  rennes  semi-domestiques 
commencent  d'être  attelés  aux  traineaux,  remplaçant  les  chiens  ou  la  main  de 
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l'homme.  Quant  à  la  branche  samoyède,  établie  principalement  dans  la 
toundra  (Nencc,  Enec,  Nganasan)  où  elle  vit  d'élevage  du  renne,  elle  conserve 
une  présence  en  forêt  grâce  aux  Sdkup,  ainsi  qu'à  un  petit  groupe  de  Neoec. 
Dits  autrefois  Ostiak  du  lénisséi  (incluant  le  petit  groupe  des  Ket),  les  Selknp 
ont  été  refoulés  par  l'implantation  paysanne  xusse  de  la  vallée  du  lénissci  vers 
des  vallées  situées  plus  à  l'ouest  (Taz.  Turuxan.  leloguj).  Au  nombre  de  3  600 
en  1979  (contre  6(KX)  en  1926),  ils  sont  répartis  en  deux  groupes,  du  nord  et 
du  sud,  séparés  par  les  Ket.  Oiseaux  et  poissons  sont  devenus,  comme  chez 
leun  vdsins  Xam-Maasi,  l'essentiel  de  la  subsistance,  bien  que  le  renne 
sauvage  soit  encore  assez  abondant  pour  être  chassé  (Donner  1946;  Hi^d 
1963;  NarodySibiri  1956). 

La  famille  altaïque  est,  avec  ses  branches  turque,  La  famille 

mongole  et  mandchoue-toungouse,  la  principale  souche  de  altaïque 
peuplement  en  Sibérie  orientale.  La  plus  nombreuse 
(722  500  en  Sibérie  en  1979),  la  branche  turque»  rare  en  forêt,  est  dans 
l'ensemble  pastorale  et  surtout  méridionale;  elle  a  connu  dans  la  steppe 
nombre  de  formations  étatiques  (ouigoure,  tatare,  kirgize...).  Seul  turc  au  nord, 
le  Yakoute  chasse  surtout  poussé  par  la  nécessité  (empruntant  alors  les 
médiodes  de  son  voisin  toungouse),  car  il  préfère  ses  vaches  et  ses  chevaux,  et 
la  vaste  plaine  ouverte.  Les  To2-Tùva  du  haut  lénisséi,  les  Tofalar  des  monts 
Sajan  et  les  §or  de  l'Altaï,  pratiquaient  encore  au  XK*  siècle  des  fonnes  de 
chasse  traditionnelles,  conjuguées,  chez  les  deux  pmniers,  à  l'élevage  du 
renne  (monté  et  trait)  et  à  la  forge  chez  les  derniers. 

La  branche  toungouse  est,  de  toute  la  famille  altaïque,  la  plus  éloquente 
en  mati^  de  chasse  et  de  foràt,  grâce  surtout  i  son  rameau  evenk,  ou  toun- 
gouse  de  la  taïga  (28  000  en  1979  contre  38  804  en  1926).  Contrairement  aux 
autres  peuples  sibériens  qui,  bien  que  clairsemés,  vivent  rassemblés  dans  une 
même  région,  les  Evenk  sont  dispersés  dans  toute  la  Sibérie  orientale.  Selon 
les  groupes,  varie  la  place  du  renne  semi-domestique,  généralement  monté  et 
trait  ;  seuls  les  OroÔon  (bassins  du  Vitim  et  de  TOlekma)  ont  une  pratique 
vraiment  pastorale.  Toujours  repérable  sous  la  diversité  apparente,  le  profil  de 
TEvenk  est  celui  du  chasseur  par  excellence,  observateur  hors  pair  de  la 
nature,  capable  du  voyage  perpétuel,  sans  attaches  ni  retour,  en  quête  de 
gibier.  C'est  lui  que  prirent  pour  guide  tous  les  explorateurs  de  la  Sibérie 
(VasilcviÔ  1969,  183);  il  est,  aux  yeux  de  Patkanov  (1906,  271-272)  qui 
consacra  de  longues  années  à  l'examen  des  dcmnées  démographiques  relatives 
aux  petits  peuples  de  Sibérie,  «  le  plus  sympathique  de  tous  les  allogènes  », 
endurant,  honnête,  aimant  la  vie,  et  se  disant  lui-même  «  fait  pour  vivre  et 
mourir  en  forêt  ». 

Tous  les  peuples  de  la  forêt  ont  en  commun  d'être  ou  d'avoir 
été  organisés  en  moitiés  exogames  —  moitiés  à  filiation  patri- 
linéaire  dans  la  plupart  des  cas  subdivisées  en  clans  — ,  et  répartis 
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en  unités  constituées  de  membres  de  chaque  moitié,  en  relation 

d'alliance  et  de  coopération  pour  ia  chasse. 

Il  ne  s'agit  ici  que  de  repérer  les  éléments  de 

lAscMx  Tunivers  sylvestre  qui  intéressent  ces  peuples  de 

duchasseut  .  ,     .  . 

chasseurs,  en  les  groupant  en  catégories  qui 

puissent  servir  d'outils  d'analyse;  celles-ci  ne  prétendent  ni  expri- 
mer d*éventuelles  catégories  indigènes  implicites  ni  en  tenir  lieu, 
mais  simplement  être  commodes.  La  vie  de  chasse  en  forêt  fait  de 
celle-ci  un  monde  animal  pins  que  végétal.  Aussi  seront  repré- 
sentées surtout  les  valeurs  symboliques  des  animaux,  d'une 
remarquable  régularité  à  travers  la  Sibérie;  ce  sont  les  plus  mani- 
festement fondées  en  nature  de  toutes  les  valeurs  attachées  à  des 
éléments  naturels.  Mais,  si  seules  les  mises  en  relief  livrent  un 
contenu,  il  importe  aussi  de  savoir  ce  qui  est  laissé  à  l*ombre  de 
l'élaboration  symbolique. 

S'il  est  un  domaine  dédaigné  et  tu,  c'est  celui  de  la  cueillette, 
activité  tout  entière  féminine,  qui  assure  un  apport  alimentaire  non 
négligeable  (baies,  noix,  racines  comme  celle  du  lis  martagon,  aulx 
et  oignons);  elle  n'occasionne  aucun  rituel.  Le  sort  symbolique  de 
la  pêche  est  variable;  mais  même  lorsque  sa  part  remporte  dans 
l'écommiie,  elle  est  éclipsée  par  la  dusse,  semblant  n'être  pensée 
que  comme  une  démarque  de  celle-ci.  On  remarquera  aussi  le  peu 
de  cas  fait  par  ces  peuples  de  leurs  déplacements  perpétuels»  dont 
l'absence  dans  le  discours  symbolique  frappe  au  regard  de  la 
constante  attention  portée  aux  déplacements  des  animaux,  sur 
lesquels  repose  l'évocation  tant  des  milieux  nourriciers,  forêt  et 
eaux,  que  du  rythme  saisonnier,  balancé  entre  temps  froid  et  temps 
chaud  ^. 

Cependant  toutes  les  sociétés  de  îa  forêt  sibérienne  connaissent 
l'élevage,  fût-il  seulement  semi-domestique  et  appliqué  à  quelques 
rares  têtes  :  chien  ou  renne  attelé  à  l'ouest  du  lénisséi,  renne  ou 
cheval  bâté  ou  monté  à  l'est.  Ceci  semblerait  devoir  condamner  le 
recours  à  ces  sociétés  pour  illustrer  la  chasse,  qui  ne  saurait  dès 
lors  être  «  pure  ».  Deux  raisons  sont  là  de  ne  pas  y  renoncer  :  le 
fait  que  ces  animaux  sont  élevés  avant  tout  pour  être  des  auxiliaires 
de  chasse,  facilitant  le  transport  et  l'approche  des  lieux  giboyeux, 
servant  d'appât  pour  leurs  homologues  restés  sauvages;  et  la 
réponse  même  de  ces  sociétés  à  notre  interrogation  —  réponse  qui 
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livre  une  pensée  obnubilée  par  la  chasse  —  est  donc  Inen  une 
pensée  de  chasseur,  même  si  elle  n'est  pas  «  la  »  pensée  la  plus 
originelle  possible. 

La  fofêt  eUe-même  n'est  pas  laissée  à  l'écart,      La  rdégatUm 

mais  elle  est  conçue  en  tant  que  milieu  nourricier  des  végétaux 
de  façon  globale  et  abstraite,  et  confondue  avec 
rinstance  surnaturelle  qui  Tanime  et  de  qui  dépend  la  vie  humaine, 
avec  son  «  esprit  »  donc.  Or  celui-ci  est  généralement  imaginé  sous 
forme  de  grand  cervidé,  ce  qui  ramène  au  symbolisme  animal. 
Quant  aux  arbres,  leur  valeur  symbolique  essentielle  est  de  repré- 
senter la  forêt  en  soi  ;  les  espèces  choisies  comme  représentant 
privilégié  varient  selon  les  sociétés.  Des  arbres  individuels  peuvent 
être  retenus  en  vertu  de  la  bizarrerie  de  leur  forme,  qui  les  fait 
identifier  conmie  résidence  d'esprit  :  présence  d'une  fourche,  cime 
en  couronne  particulièrement  fournie,  implantation  insolite...  n 
arrive  que  soit  associé  au  chamane  ou  même  à  tout  être  humain  un 
aibre,  conçu  en  double  végétal  croissant  parallèlement  à  lui,  ce  qui 
motive  l'interdit  de  couper  un  aibre  particulier  ou  bien  les  jeunes 
aibres  en  général  ;  ainsi,  chez  les  Âltaïens,  chaque  groupe  d'aibres 
a,  comme  chaque  groupe  humain,  son  chamane,  distingué  par  la 
couronne  de  sa  cime,  dont  la  mort  entraînerait  celle  de  l'un  ou 
l'autre  des  membres  de  son  groupe.  Il  arrive  aussi  qu'une  certaine 
valeur  classificatoire  soit  attribuée  aux  différences  d'espèces 
(cf.  p.  313).  Les  raisons  sont  donc  nombreuses  d'offrandes  à  de 
nombreux  arbres. 

La  chasse  est  omniprésente,  mais  tous  ses  La  chasse 

aspects  ne  sont  pas  également  importants.  au  gros  gibier 
D'abord,  seule  est  valorisée  la  chasse  active,  etVwikm 
impliquant  une  poursuite  de  l'animal  avec  meurtre  entre nauR 
à  l'arc  ou  au  fusil,  aux  dépens  des  diverses  formes  ttRAMirsuR 
passives,  piégeage,  postage  à  l'affût,  trappe. 
Ensuite,  dans  cette  chasse  active,  repérer  le  gibier  importe  autant 
que  le  tuer,  et  toutes  les  activités  connexes,  rabattre  l'animal,  le 
rapporter  au  logis,  voire  le  dépecer,  participent  de  la  valeur  symbo- 
lique de  la  chasse  en  tant  que  processus  global;  cependant  la 
distinction  reste  fondamentale  entre  l'acte  de  tuer  (exclusivement 
masculin)  et  les  autres  actes  (qui  peuvent  être  assurés  par  les 
femmes).  Aussi  adoptera-t-on  deux  conventions.  La  première  est 
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d'envisager  la  chasse  sous  sa  modalité  qui  est  la  chasse  par  excel- 
lence, celle  au  gros  gibier  par  la  poursuite.  La  seconde  a  pour  objet 
la  distinction  entre  le  urbur,  celui  qui  au  sens  propre  tue  le  gibier, 
et  le  RABioirant,  terme  sous  lequel  sont  regroupés  tous  les  aides  ou 
guides  de  chasse  (nommés  anda  en  bouriate),  de  quelque  nature 
qu'ils  soient  (compagnon,  épouse,  chien)  et  quel  que  soit  leur  rôle 
précis  (repérer,  indiquer,  rabattre...).  Sans  doute  la  pratique  de  la 
chasse  donnerait-elle  lieu  à  des  distinctions  plus  fines  ;  mais  la 
pensée  symbolique  des  peuples  sibériens  s'exerce  avant  tout  sur  la 
distinction  entre  ces  deux  fonctions,  dont  la  seconde  est  de  rendre 
la  première  possible.  Cette  chasse  est  associée  à  la  notion  de 
partage,  qui  déborde  le  cadre  des  participants,  pour  s'étendre,  obli- 
gatoirement, à  rallié  matrimonial  (qui  d'ailleurs  est  souvent  rabat- 
teur), et  facultativement,  à  quiconque  a  faim  ;  chacun  peut  manger, 
sur  place,  d'une  viande  laissée  par  un  chasseur  en  attente  de  la 
rapporter  —  c'est  à  charge  de  revanche.  Cette  notion  de  partage 
exchit  le  vol,  unaniment  proclamé  absent  de  la  forêt,  inconcevable 
entre  autochtones. 

Le  symbolisme  animal  est  riche,  par  la  diversité 
Facteurs  de  valcuis  et  des  espèces  qui  les  portent,  par  les 

yaleurs  et  usages  Pï^^^q^®*  ®t  mstitutions  humâmes  qu  il  mspire 

—  le  cri  de  corbeau  du  gendre,  le  brame  d'élan  du 

chamane,  ou  la  parade  nuptiale  d'oiseau  du  lutteur...  L'analyse  le 
décomposera  en  éléments  (ou  facteurs)  de  symbolisation,  tels  que 
le  fait,  pour  un  animal,  d'être  un  gibier  pour  l'homme  ou  d'être  lui- 
même  chasseur  d'autres  espèces.  Un  même  élément  peut  se  retrou- 
ver dans  plusieurs  espèces.  Inversement,  un  même  animal  peut 
cumuler  plusieurs  éléments  —  Tours  est  chasseur  et  chassé  — ,  qui 
peuvent  être  dissociés  pour  donner  lieu  à  des  usages  symboliques 
distincts  :  ce  sera  le  cas  de  l'élément  «  mâle  en  rut  »  des  cervidés, 
dissocié  de  leur  valeur  de  gibier.  Aussi  doit-on  se  garder  d'associer 
dans  l'absolu  une  espèce  et  une  valeur,  et  de  considérer  qu'un 
animal  est  nécessairement  impliqué  tout  entier,  avec  l'ensemble  de 
ses  fonctions  et  propriétés,  dans  chacun  de  ses  usages  symboliques. 
Les  humains  prêtent  aux  animaux  certains  des  principes  d'organi- 
sation qui  les  régissent  en  société  ;  ils  perçoivent  les  relations  entre 
espèces  comme  des  relations  entre  tribus,  et  s'attendent  à  des  actes 
de  vengeance  de  la  part  des  congénères  d'un  animal  tué.  Les 
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chapitres  suivants  illustreront  à  quel  point  c'est  là  une  représenta- 
tion fondamentale  dans  ce  qui  est  appelé  ici  le  chamanismb  ne 

CHASSF.. 

D'un  bout  à  Tautre  de  la  forêt,  le  gibier  par  Le  gibier... 

excellence  est  le  renne  sauvage  ;  les  Samoyèdes 
l'appellent  «  vie,  ce  dont  on  vit  »  {ilcbc  ,  Narody  Sibiri  1956,  615; 
jil'epc,  Hajdù  1963,  13,  que  cet  auteur  traduit  «  life,  living  »).  Il 
est  le  plus  répandu  des  cervidés,  et  après  Télan,  roi  d'entre  eux  à 
tous  égards,  le  plus  apprécié.  La  technique  de  chasse  préférée  est  la 
poursuite  sur  le  plan  des  valeurs  et  sur  celui  de  la  rentabilité  écono- 
mique. Cette  chasse  est  toujours  le  fruit  d'une  coopération  et  fait 
toujours  l'objet  d'un  paitage  ;  elle  s'accompagne  de  rites,  s'avoue 
quand  elle  se  prépare,  se  déroule  et  se  conclut,  et  suscite  de 
nombreux  récits.  Sa  noblesse  tient  à  ce  que  le  cervidé  y  est  pour 
l'homme  un  adversaire,  à  esquiver,  à  traquer,  à  séduire  ;  la  force 
des  coups  de  ses  bois,  la  rapidité  de  sa  course  sont  redoutables 
pour  rhommc  ;  en  revanche,  il  se  laisse  leurrer  par  le  son  de 
l'appeau  ou  de  la  voix  humaine  qui  imite  son  cri. 

Les  autres  cervidés  suivent,  cerf  maral,  daim,  chevreuil.  C'est 
essentiellement  au  renne  et  à  l'élan  que  lait  référence  ici  l'emploi 
du  terme  de  cervidé.  Une  notion  commune  de  grand  cervidé  domi- 
nant la  vie  de  la  forêt  regroupe  souvent  l'élan  et  le  renne  dans  les 
terminologies  indigènes,  favorisant  d'autant  plus  la  confusion  que 
l'élan  est  devenu  rare  dans  maintes  régions.  Si  le  renne  est  assinàlé 
à  l'élan,  c'est  en  faisant  abstraction  de  ce  qui  l'en  distingue  car, 
alors  que  le  renne  déborde  sur  la  toundra  et  se  laisse  ne  serait-ce 
que  partiellement  domestiquer,  l'élan  n'est  présent  que  dans  la 
taïga,  et  n'est  jamais,  au  mieux,  qu'apprivoisable  s.  A  la  différence 
des  autres  cervidés,  l'élan  n'a  pas  de  barde,  mais  seulement  une  ou 
deux  femelles.  Quant  au  cerf  maral  ^  il  est  présent  seulement  dans 
la  partie  méridionale  de  la  forêt. 

La  chasse  à  l'ours  (animal  au  symbolisme  si  polyvalent  qu'il 
réclame  un  paragraphe  à  part,  cf.  pp.  319-320)  exige,  comme  celle 
au  cervidc,  coopération  ei  partage,  mais  est  plus  prestigieuse  et 
plus  ritualisée  car  l'ours  n'est  pas  un  gibier  régulier.  De  second 
choix,  mais  de  la  famille  des  mammifères  herbivores  tout  de 
même,  sont  les  capridés,  qui  raminent  eux  aussi  ;  le  sanglier,  qui 
ne  le  fait  pas,  est  mangé  quand  il  est  là,  mais  peu  chassé 
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intentionnellement,  et  d'ailleurs  aussi  rare  dans  la  forêt  que  dans  la 
pensée.  Viennent  ensuite,  dans  la  hiérarchie  des  espèces  consom- 
mées, le  gibier  à  plumes,  terrestre  (surtout  tétras  et  autres  galli- 
nacés, cailles  et  gélinottes)  et,  dans  une  moindre  mesure,  aquatique 
(canards).  La  prise  des  petits  oiseaux  peut  être  une  affaire 
d'enfants,  faite  au  lance-pierres  ou  au  piège,  tenant  du  jeu  et  de 
l'entralDeiiieiit;  la  diasse  à  la  sauvagine  est  surtout,  grâce  à  de 
glands  filets  tendus  en  travers  des  étangs,  Taffoiie  conjointe  de 
ceux,  enfants  et  vieillards,  qui  ne  chassent  pas  le  gros  gibier 
—  chasse  secondaire  certes,  mais  chasse  tout  de  même  ;  il  arrive 
qu*il  n'y  ait  pas  de  terme  propre  pour  les  oiseaux,  qui  sont  alors 
simplement  des  «  animaux  »,  voire  des  «  animaux  qui  volent  » 
(comme  en  selkup,  Prokof  eva  1952,  97,  n.  1). 

Jamais  les  poissons  ne  se  fondent  avec  les  quadni- 
.,.sonparent  pèdes  et  les  volatiles,  et  jamais  ils  ne  les  égalent 
^^^^^^  en  charge  symbolique,  même  s'ils  sont  une  source 

vitale  de  nourriture  ^  Les  raisons  de  cette  pau- 
vreté tiennent  peut-être  à  la  moindre  évidence  du  poisson,  difficile 
à  observer  ^  ;  elle  tiennent  surtout,  dans  le  contexte  sibérien,  à  ce 
que  le  poisson  semble  se  situer  à  mi-chemin  entre  les  produits  de  la 
coeillette  et  le  gibier,  non  d'un  point  de  vue  alimentaire,  mais  de 
celui  des  tedmiques  par  lesquelles  l'homme  l'acquiert,  et  qui  le 
laissent  à  mi-chemin  entre  l'état  de  produit  et  celui  d'être.  Comme 
les  baies  ou  les  noix,  il  est  ramassé  en  quantité,  grâce  à  des  filets 
ou  des  barrages,  en  une  certaine  période,  brève,  de  l'année,  et  donc 
destiné  à  constituer  des  réserves  et  non  à  être  mangé  frais,  tout  en 
étant,  puisque  animal  et  vivant  conune  le  gibier,  comme  lui  suscep- 
tible  d'échapper  à  la  main  de  Thomme  et  de  l'obliger  à  ruser.  Ainsi 
la  pêche,  pour  n'avoir  pas  la  noblesse  de  la  chasse,  et  ne  pas  porter 
au  même  titre  qu'elle  l'image  de  la  virilité,  n'est-elle  pas  non  plus 
dédaignée  et  tue  comme  l'est  la  cueillette,  tâche  de  femme.  Acti- 
vité masculine,  exigeant  la  collaboration,  elle  apparaît  comme  un 
doublet  mineur  de  la  chasse,  rappelant  le  statut  du  milieu  aquatique 
à  l'égard  du  milieu  forestier.  C'est  un  monde  ainsi  dédoublé  que  le 
mythe  donne  pour  cadre  d'origine  à  la  tribu  exirit-bulagat,  situant 
l'un  des  deux  ancêtres  sur  terre,  et  faisant  sortir  l'autre  de  l'eau'. 
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Si  les  cervidés  en  général  sont  conçus  par  le  ...  et  ses  mâles 
biais  de  leur  chair  bonne  à  l'homme,  leurs  mâles  en  rut 

et  surtout  leurs  mâles  en  rut,  dotés  d'un  terme 
particulier  dans  bon  nombre  de  langues  sibériennes  {huga  dans  les 
langues  mongoles  et  toungouscs,  toutes  variétés  confondues), 
offrent  au  chasseur  une  image  de  puissance  virile  qu'il  utilise,  dans 
maints  rituels  comme  dans  la  symbolique  du  chamane  lui-même  : 
rimage  des  bois  du  mâle  et  de  leur  capacité  à  transpercer,  qui 
s'étend  aux  cornes  des  autres  ruminants  et  à  leur  encoraement; 
cette  capacité  fera  Tobjet  d*un  paragraphe  propre,  où  à  la  figure  de 
I'encorneur  se  joindra  celle  de  Toiseau  prêt  à  Taccouplement»  le 

MRADBUR. 

Les  animaux  chassés  pour  leur  fourrure  (écu-  Les  aoim aies 
reuil,  hermine,  zibeline,  renard...)  ne  ressortissent 
pas  à  la  catégorie  «  gibier  »,  fût-ce  en  précisant  «  à  poil  »,  pour  la 
raison  essentielle  qu'ils  ne  sont  pas  consommés.  Ils  n'étaient  cucre 
chassés  avant  que  ne  survienne  la  demande  extérieure,  commer- 
ciale ou  fiscale  ^o.  Aussi  sont-ils  d'emblée  associés  à  l'idée  même 
de  monnaie,  notion  à  laquelle  l'écureuil  donne  parfois  son  nom.  Ce 
rôle  de  monnaie  a  une  traduction  rituelle  :  des  peaux  sont  pendues 
à  l'adresse  des  esprits  ;  elles  peuvent  être  remplacées  chez  les 
Bouriates  par  des  édiaipes  de  cérémonie,  xadagy  lesquelles 
peuvent  l'être  de  nos  jours  par  des  billets  de  banque  (posés  à  plat  et 
non  pendus).  La  technique  aussi  met  les  animaux  à  fourrure  à  paît  : 
c'est  une  chasse  individuelle  et  non  pas  le  fruit  d'une  collabora- 
tion; elle  est  cachée  aux  autres  chasseurs  comme  aux  autorités;  le 
butin  en  est  gardé  pour  soi,  et  non  partagé.  Les  interdits  et  les  rites 
auxquels  cette  chasse  solitaire  et  secrète  est  soumise  ne  sont  pas  les 
mêmes  que  pour  le  gibier;  on  la  croirait  même  niée  idéologi- 
quement". 

Tel  apparaît  explicitement  le  rôle  assigné  à  Les  miroirs 

plusieurs  espèces  à  forte  charge  symbolique,  mais  de  chasse 

dénuées  d'importance  économique  :  elles  ren- 
voient au  chasseur  son  image.  C'est  la  cohorte  des  rapaces  et  autres 
carnassiers,  terrestres  et  aquatiques,  à  laquelle  s'ajoute,  solidaire, 
écho  du  RABATTEUR,  ccllc  dcs  charoguards  et  autres  volatiles  ou 
quadrupèdes,  qui  d*une  manière  ou  d*une  autre  signalent  la 
présence  de  gibier.  Cette  propriété  fait  la  fortune  du  coibeau  (sous 
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sa  variété  casse-noix)  '2  dans  l'imaginaire  :  là  où  il  tourne,  le 
chasseur  trouve  ;  par  son  cri  aussi  il  vend  le  gibier  ;  il  collabore 
avec  le  chasseur  Les  amulettes  pullulent,  faites  de  la  partie 
active  en  termes  de  chasse  des  uns  et  des  autres  :  crocs  de  loup, 
serres  d'aigle,  griffes  d'ours...,  yeux  des  animaux  réputés  pour  leur 
acuité  visuelle,  mufle  ou  nez  de  ceux  connus  pour  leur  flair.  Le 
chasseur  veut,  en  les  jnilevaiit  pour  les  porter  sur  soi,  à  la  fois  en 
priver  ranimai  qui  pourrait  lui  faire  concurrence  ou  lui  échapper, 
et  s'emparer  de  ses  propriétés  —  «  Je  prends  le  nez  de  mon  ours 
pour  lui  ravir  son  flair  »  K 

V  Ainsi  le  chamanisme  bouriate  favorise-t-il  neuf  «  muscaux  »,  xuSuud,  dont 
six  petits  carnassiers  (hermine,  putois,  zibeline,  martre,  renard,  loutre),  deux 
rongeurs  (écureuil,  lièvre)  et,  bizarrement  dans  cette  série,  le  chevreuil 
(Manli^ev  1978,  90).  Uintérét  possible  du  museau  des  ttois  derniers  n*est 
pas  évident  Feal-êtie  a-tHMi,  en  transposant  le  ^mbole  de  la  chasse  à  la 
cueillette,  attribué  du  flair  aux  rongeurs  habiles  à  repérer  les  réserves  où 
d'autres  cachent  leurs  noix  ;  ou  bien,  comme  certains  le  disent,  a-t-on  décelé 
dans  leur  course  ou  leur  conduite  des  indications  précieuses  pour  le  chasseur  ; 
quant  au  chevreuil,  pur  gibier  à  nos  yeux,  ses  venus  échappent.  Il  est  possible 
que  11  nécessité  rituelle  du  nombiê  neuf  ait  entraîné  une  extension  à  des 
espèces  d*qvarenoe  voisine,  au  prix  d'un  relâchement  du  profU  inidal  de 

carnassier,  ou  encore  que  la  raréfaction  des  fourrures  précieuses  ait  profité  aux 
plus  modestes,  comme  le  suggère  Maniigeev,  qui  relève  la  place  croissante  du 
lièvre  parmi  les  fourrures  rituelles. 

Par  ailleurs  si  les  dents,  nez  et  autres  organes  d'agression  ou  de  percep- 
tion ont  bien  pour  rôle,  par  leur  liaison  directe,  évidente  et  revendiquée  avec 
l'activité  de  chasse,  de  favoriser  la  tâche  du  chasseur,  les  peaux  entières  ne 
sont  pas  limitées  ni  même  astreintes  à  ce  rôle  d'amulettes.  Elles  peuvent  être, 
et  sont  chez  les  Bouriates,  simultanément  ou  alternativement,  des  monnaies 
offertes  aux  eqnrits,  ou  bien  des  rqnésentants  des  partenaires  imaginaires  de 
réchange  avec  la  nature  {cf.  chap.  K),  ou  encore  des  figurations  des  animaux 
dits  totémiques.  Ainsi  une  zibeline  pourra-t-elle  être  offrande  par  <;a  peau  et 
amulette  par  ses  dents,  tout  en  représentant  l'espèce  qui  donne  son  nom  à  un 
groupe  social  chasseur  —  un  nom  de  carnassier  de  bon  augure  :  Bulagat  est  la 
forme  russifiée  de  fru/joJ,  pluriel  de  «  zibeline  »  en  bouriate. 

Outre  leur  valeur  d'amulettes,  ces  espèces  ont  im  rôle  dans  la 
conception  de  la  société.  Elles  jouissent,  chez  tous  les  peuples 
sibériens,  d'une  sorte  de  privilège  otiomastique  :  moitiés  et  clans 
leur  doivent  leurs  noms.  L*aigle  et  le  corbeau  (toujours  sous  sa 
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variété  casse-noix)  en  particulier  ont  une  vocation  totémique 
évidente,  si  Ton  tient  le  port  du  nom  pour  un  indice  —  position  que 
l'on  adopte,  pour  introduire  une  réflexion  sur  cette  notion.  Aigle  et 
Corbeau,  ainsi  se  nomment  les  moitiés  selkup  (respectivement 
limhyV  et  kossyl\  cf.  Narody  Sibiri  1956,  677),  ainsi  aussi  les  deux 
clans  yakouies  les  plus  répandus  et  surtout  de  façon  conjointe, 
couple  totémique  préféré,  remarque  Alekseev  (1975,  38-39  & 
1980, 110-112).  Constatant  le  caractère  rare  et  aléatoire  des  autres 
noms  animaux  de  clans  yakoutes  (surtout  ceux  de  quadrupèdes, 
ours,  hermine,  écureuiL..,  empruntés  aux  Toungouses),  il  le  rap- 
proche du  couple  mythique  qui  se  répartit  l'espace  céleste,  Ajyy 
Tojon  à  la  figure  d'aigle,  et  Uluu  Tojon,  dit  aussi  Xara  Suorun,  le 
Noir  Corbeau.  Cependant  le  Cygne  aussi  occupe  une  place  toté- 
mique traditionnelle  dans  certaines  régions,  soit  qu'il  remplace 
l'Aigle  face  au  Corbeau,  soit  qu'il  s'ajoute  à  ce  couple.  Ces  mêmes 
trois  oiseaux  sont  aussi  les  noms  totémiques  favoris  des  autres 
peuples  turcs  de  Sibérie,  notamment  dans  l'Altaï  (Alekseev  1980, 
1 10- 1 1 6  &  passim). 

Il  ne  s'agit  que  de  préciser  le  recours  à  la  En  passant, 
notion  de  totémisme.  Ce  terme,  courant  dans  la  unmot 
littérature  sur  la  Sibérie,  est  ici  employé  par  du  totémisme 
commodité,  dans  Tacception  commune  recouvrant 
la  désignation  de  groupes  humains  par  des  noms  d'animaux,  la 
présence  d'interdits  sur  le  nom,  Tabattage  et  la  consommation 
desdits  animaux,  et  éventuellement  la  représentation  d'une  filiation 
mythique  et  symbolique  entre  l'animal  et  ceux  qui  portent  son  nom 

—  ainsi  lorsqu'un  homme  de  moitié  Aigle  dit  détenir  d'un  aigle 
son  origine  et  appelle  «  frère  »  tout  aigle  aperçu. 

Il  y  est  fait  ici  appel  à  seule  fin  de  proposer  Les  moitiés 
une  raison  d'être  à  cette  manifeste  prédisposition  alliées  :  rapace 
totémique  des  animaux  miroirs  de  chasse,  voici  et  charognard 
laquelle  :  associer  rapace  et  charognard  est  une  oumsoR 
façon  de  refléter  la  coopération,  essentielle  à  la 
chasse,  entre  tireur  et  rabatteur.  Donner  les  notns 
accouplés  de  ces  types  d'oiseaux  à  des  groupes  sociaux  accouplés 
reflète  sur  le  plan  institutionnel  l'exigence  de  leur  collabonition, 
par  ailleurs  avérée  :  chaque  unité  est  constituée  de  familles  alliées 

—  deux  idéalement,  formées  d'un  homme  de  chaque  moitié  de  la 
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tribu  marié  à  la  sœur  de  l'autre  —  qui  organisent  en  commun  leur 
activité  de  chasse,  même  si  chacun  chasse  séparément  avec  son 
chien  ;  elle  répète  ainsi,  sorte  de  modèle  réduit,  le  principe  tribal 
même  ;  l'examen  des  rapports  de  chasse  et  d'alliance  dans  les 
sociétés  de  moitiés,  au  chapitre  suivant,  viendra  appuyer  cette 
proposition  de  retrouver  dans  les  noms  de  moitiés  le  couple  tireur 
RABATTEUR.  Cclle-ci  est  impuissante,  telle  quelle,  à  rendre  compte 
d'autres  noms  ammaux  de  moitiés  i^.  Pourtant  elle  demeure,  portée 
à  la  fois  par  l'extension  en  Sibérie  du  couple  foimé  par  le  rapace  et 
le  cfaaiognaid,  et  par  l'importance  des  échanges  de  services  liés  à 
l'activité  de  chasse  entre  alliés,  ou  (ce  qui  revient  au  même)  entre 
moitiés. 

De  surcroît,  la  littérature  sur  le  totémisme  a  mis  à  l'honneur  ce 
genre  de  couple,  qui  frappe  par  sa  fréquence  dans  le  monde  comme 
par  sa  régularité  dans  les  sociétés  où  il  est  présent.  Que  l'on  se 
rappelle  les  nombreux  couples  Faucon  Corneille  qualifiant  des 
organisations  dualistes  relevés,  tant  en  Australie  qu'en  Colombie 
britannique,  par  Radcliffe-Brown  (1951)  —  pourquoi,  se  demande- 
t-il,  plus  spécialement  le  faucon  et  la  corneille,  et  ces  autres  paires, 
comme  l'aigle  et  le  corbeau,  le  chat  sauvage  et  le  coyote  ?  A  la 
suite  de  cet  auteur,  Cl.  Lévi-Strauss  relève  la  fortune  totémique 
exoeptioimelle  des  appellations  associant  un  rapace  et  un  charo- 
gnard, mais  se  garde  de  l'inteipréter  plus  avant,  compte  tenu  de  ce 
que  les  membres  des  autres  couples  totémiques  sont  loin  de 
s'opposer  avec  autant  de  sens  et  d'évidence,  et  s'attache  à  souli- 
gner que  seul  est  nécessaire  le  fait  que  les  membres  de  ces  couples 
soient  en  rapport  d'opposition  complémentaire  dans  un  ordre 
classificatoire  quelconque  (Lévi-Strauss  [1962]  1974,  123-132).  En 
effet,  le  seul  point  commun  de  toutes  les  appellations  totémiques 
est  de  classer  des  groupes  sociaux  ;  et  une  théorie  se  doit  d'être 
universelle. 

L'on  peut  toutefois  tenir  compte  de  l'importance  relative  des 
types  totémiques  :  certains  sont  fondamentaux  et  d'autres  dérivés; 
n'importe  quoi  ne  devient  pas  indifféremment  totem.  Car  si  le  toté- 
misme est  bien  un  «  principe  structural  >»  consistant  en  «  l'union  de 
termes  opposés  »  et  ne  fait  peut-être  «  qu'exprimer  [...]  des  corré- 
lations et  des  oppositions  qui  peuvent  être  formalisées  autrement  » 
{ibid.  131),  il  n'est  peut-êtoe  pas  que  cela.  Il  n'est  pas  dans  l'idée 
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de  Cl.  Lévi-Strauss  de  .supposer  dans  l'abstrait  un  arbitraire  total  au 
symbolisme  classificatoirc ;  il  dit  en  effet  :  «  La  forme  n'est  pas  au 
dehors,  mais  au  dedans.  Pour  percevoir  la  raison  des  dénomina- 
tions animales,  il  faut  les  envisager  concrètement  »  {ibid.  134),  et 
les  dernières  pages  du  Totémisme  aujourd'hui  plaident  pour 
«  l'intégration  du  contenu  à  la  forme  »  ;  ce  serait  donc  une  erreur 
de  lecture  que  d'interpréter  la  mise  en  lumière  que  réalise  l'auteur 
du  rôle  classificatoire  du  totémisme  comme  une  réduction  du 
contenu  à  la  forme,  même  si  dans  l'absolu  ce  rôle  peut  y  conduire 
ou  en  donner  l'apparence.  Or,  pour  y  revenir,  peut-être  justement 
d*«  autres  formalisations  »  modifient-elles  la  nature  et  la  portée  des 
corrélations  établies;  et  peut-être  ne  s'agit-il  pas  seulement  de 
structurer  la  société,  mais  —  tel  est  le  point  de  vue  défendu  ici  — 
justement  d'intégrer  à  celle  structure  d'autres  éléments  ou  d'autres 
rapports,  notamment,  dans  le  cas  du  couple  rapacf.  charoc.nard,  le 
rapport  qu'entretient  la  société  avec  la  nature,  pour  tirer  d'elle  ses 
ressources.  Ceci  rejoint  du  reste  un  aspect  d'une  ultime  proposition 
de  Lévi-Strauss,  venant  prolonger  l'analyse  de  Radcliffe-Brown, 
lequel,  dit-il, 

n'explique  pas  pourquoi  certaines  tribus  ausUaUiOines  conçoivoni  l'affinité  entre  la  vie 
animale  et  la  condition  humaine  sous  le  nppoit  des  goûts  carnassiers,  tandis  que 
d*antici  iovoqnent  ane  commtmmiié  d'habhaL  Miis  aa  démanimiiai  aafi|xMB  inpliciie* 
ment  que  cette  diffcVcnce  est,  clic  aussi,  significative  et  que,  si  nou étions  sufTisamment 
nformés,  nous  poumons  la  mettre  en  corrélation  avec  d'auliei  différences  décelables 
ame  tes  croyances  respectives  des  deux  groupes,  eniie  leufs  ledmiiiiies.  on  enhe  tes 
nppons  que  cbicun  entredent  avec  le  milieu  (ibid.  135). 

Et  au-delà,  nous  pourrions  nous  demander  si  la  multiplicité  des 
corrélations  n'a  pas  d'autre  rôle  que  de  raffiner  la  classification.  En 
attendant,  si  bornées  soient  les  connaissances,  elles  semblent 
suffire  à  envisager  une  raison  simple  à  la  place  privilégiée  du 
couple  RAPACE  CHAROGNARD  dans  les  noms  de  moitiés  sibériennes, 
place  qui  de  toute  façon  doit  être  prise  en  considération. 

Où  mène  la  proposition  faite  ici  pour  en  rendre 
compte?  Veut-elle  dire  que  chaque  moitié  doive   Q«ond  le  couple 
,      ^  .    i  1    *    ^  1  .       .  fait  la  paire 

s  en  tenir  à  la  fonction  que  lui  assigne  son 
«  totem  »  ?  Les  faits  répondent  qu'il  n*en  est  rien,  chaque  homme 
de  chaque  moitié  ayant  au  cours  de  sa  vie  à  tirer  et  à  rabattre,  mais 
la  question  n*est  pas  réglée  pour  autant  Elle  en  fait  suigir  d'autres, 
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dont  celle  posée  par  le  simple  fait  que  les  deux  figures  du  couple 
ne  sont  pas  identiques  (alors  que  les  moitiés  sont,  elles,  par  défini- 
tion, égales  en  position  et  en  valeur).  Le  principe  de  l'organisation 
dualiste  veut  l'équivalence  de  ses  constituantes.  Dans  le  cas  le  plus 
simple,  un  sexe  perpétue  chaque  moitié,  tandis  que  l'autre  change 
d'appartenance  à  chaque  génération.  Ainsi  en  Sibérie  tout  homme 
appartient  à  la  même  moitié  que  son  père,  prend  sa  femme  dans 
l'autre  moitié,  puis  lui  donne  sa  fille  ;  chacun  est  donc  tour  à  tour 
dans  les  positions  de  gendre  et  de  beau-père  vis-à-vis  d*un  homme 
de  l'autre  moitié  (comme  il  est  à  la  chasse  tour  à  tour  dans  les 
positions  de  tireur  et  de  rabatteur).  Toute  différence  constante  de 
position  ou  de  fonction  —  et  plus  encore  par  conséquent  toute 
hiérarchie  —  est  donc  exclue  par  principe  entre  les  moitiés  qui, 
ensemble,  forment  une  paire,  laquelle  constitue  la  tribu  et  se 
confond  avec  elle.  En  revanche,  toute  relation  de  complémentarité 
implique  une  différence  et  instaure  la  possibilité  d'une  hiérarchie, 
non  entre  les  moitiés  en  tant  que  telles,  mais  au  sein  de  chacun  des 
couples  formés  par  leurs  membres,  le  temps  de  cette  relation  :  ainsi 
dans  le  temps  de  l'alliance  entre  donneur  et  preneur  de  femme,  et 
dans  le  temps  de  la  chasse  entre  tireur  et  rabatteur.  A  la  réciprocité 
nécessaire  des  moitiés  s'oppose  donc  la  hiérarchie  temporaire 
(rédle  ou  seulement  virtuelle)  des  multiples  couples  auxquels  leurs 
relations  donnent  lieu.  Or  le  rapport  entre  les  animaux  totémiques 
qui  donnent  leur  nom  aux  moitiés  semble  justement  réduire  à  cette 
notion  de  couple  le  principe  dualiste  qui  les  fonde.  Un  déséquilibre 
entre  les  moitiés  étant  inconcevable  sauf  à  les  remettre  en  cause, 
plusieurs  considérations  surgissent. 

D'abord  la  différence  entre  les  membres  du  couple  ne  peut  se 
permettre  d'évoluer  vers  une  véritable  hiérarchisation,  et  doit  rester 
en  deçà  de  ce  processus;  l'on  assistera  en  fait  à  une  répartition  des 
valeurs,  droits  et  devoirs...,  toujours  équilibrée,  et  à  des  prises  de 
précaution  pour  désamorcer  le  processus  hiérarchique  sitôt 
enclenché. 

Radcliffe-Brown  rapporte  des  mythes  qui  instituent  une  diffé- 
rence entre  rapace  et  Àarognard.  Il  est  des  mythes  sibériens  qui 
leur  ressemblent  dans  leurs  grandes  lignes.  Toutefois  la  différence 
relevée  n'entraîne  pas  forcément  une  hiérarchie  :  quel  que  soit  celui 
des  deux  qui  a  la  primeur  à  l'origine,  l'autre  est  celui  qui  retourne 
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la  situation,  établissant  un  aspect  indispensable  de  Tordre  des 
choses.  Ce  que  fondent  ces  mythes,  c'est,  entre  les  moitiés 
évoquées  à  travers  ces  deux  figures,  la  complémentarité  et  la  répar- 
tition des  pouvoirs  dans  l'équivalence  —  dualisme  oblige.  Que  le 
premier  rôle  y  revienne  le  plus  souvent  au  rapace,  et  le  second  au 
charognard,  n'a  pas  d'implication  hiérarchique  pour  les  moitiés 
elles-mêmes,  même  si  elle  peut  en  avoir  (et  généralement  en  a) 
pour  leurs  membres  au  sein  des  couples  formés  pour  concrétiser 
leur  coop^ntion,  dans  le  temps  de  leur  coopération.  Du  reste, 
contrairement  aux  idées  toutes  faites  de  notre  culture,  le  charo- 
gnard n'est  pas  systématiquement  dévalorisé,  ni  par  conséquent  le 
rabatteur  :  du  point  de  vue  de  Tacquisition  du  butin  comme  de 
celui  de  la  difficulté  de  réalisation,  repérer  le  gibier  vaut  bien  le 
tuer.  C*est  ce  que  pensent  toutes  les  sociétés  de  chasse  sibériennes 
qui  répartissent  toujours  le  gibier,  et  attribuent  parfois  la  meilleure 
part  au  rabatteur,  comme  chez  les  CukC,  où  elle  revient  à  celui  qui 
a  vu  l'animal  le  premier  et  non  à  celui  qui  l'a  tué  (Bogoras  1904- 
1910,633). 

Si  les  deux  fonctions  sont  toujours  mises  en  équilibre,  il  reste 
entre  elles  une  différence  irréductible  en  ce  qu'elle  recoupe  la 
différence  des  sexes  :  celle  de  rabatteur  peut  à  la  rigueur  être  tenue 
par  une  femme,  non  celle  de  tireur  (à  l'exception  des  situations  de 
catastrophe  qui  abolissent  toutes  les  règles);  de  cette  différence, 
imputée  à  une  raison  fondée  en  nature,  le  sang  menstruel  apparaîtra 
comme  Tindice  privilégié.  Elle  est  sans  importance  du  point  de  vue 
de  Toiganisation  en  moitiés  à  noms  totémiques,  mais  elle  resurgira 
à  d'autres  propos,  notamment  à  celui  des  relations  entre  chamane 
et  surnature. 

"î?  Les  Sclkup  illustrent  joliment  tous  les  aspects  de  cette  question.  Le  mot 
qu'ils  utilisent  pour  «  moitié  »  est  celui  qui  désigne  «  un  de  deux  qui  font  la 
paire  [comme  les  yeux]  »,  et  qu'ils  opposent  nettement  à  un  autre  terme  qui 
s'appliquerait  à  la  partie  haute  ou  basse  du  caps.  La  racine  du  mot  «  moitié  » 
donne  un  verbe  qui  veut  dire  «  aider  à  la  chasse  ;  compléter  une  moitid  par  une 

autre  moitié  pour  faire  un  entier  ».  On  ne  saurait  ?rre  plus  explicite.  Par 
ailleurs,  une  histoire  qu'ils  racontent  fait  parler  un  homme  de  la  moitié  Aigle  à 
un  homme  de  la  moitié  Corbeau  ainsi  :  «  Mon  petit  frère,  qui  se  nourrit  de 
viande,  est  plus  fort  que  le  den,  qui  se  nourrit  de  noix  »  ;  osais  diacun  sait  bien 
qœ  si  la  foiét  est  là,  et  donc  le  gibier  dont  elle  est  le  milieu  de  prédilectioa, 
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c'est  grâce  au  corbeau  :  il  a  beau  faire  des  réserves  de  noix,  il  les  oublie  ;  les 
cèdres  en  naissent,  ainsi  que  d'autres  arbres  (Prokof  'eva  1952,  88-107). 
Chaque  moitié  a  sa  penonnalité.  Ainsi,  chez  les  Xant^Mansi»  la  moitié  For  a 
ponr  arinre  sacré  le  cèdre  et  le  mélèze,  la  moitié  Mos*  le  bouleau.  Chacune 
critique  plaisamment  l'autre,  les  gens  de  Mos'  reprochant  par  exemple  aux 
gens  de  Por  d'être  mangeurs  de  viande  crue,  méchants  et  grossiers,  et  de  leur 
donner  des  brus  bonnes  à  rien.  Il  n'empêche  qu'ils  s 'entremarient,  vivent 
ensemble,  et  ont  en  commun  nonibre  d'activités  et  de  rituels  périodiques 
(Sokolova  1983. 106-110). 

On  peut  ainsi  à  la  fois  fomier  une  paire  (avoir  une  position 
identique)  et  entretenir  des  rapports  de  couple  (remplir  des  fonc- 

tions  différentes,  complémentaires).  C'est  ce  qui  fonde  la  coexis- 
tence, souvent  relevée  dans  ce  genre  de  société,  d'une  réciprocité 
objective  et  d'une  hiérarchie  subjective,  chaque  moitié  se  donnant 
un  motif  de  supériorité  ;  la  coexistence  aussi  d'une  attitude  de 
coopération  à  toute  épreuve  et  de  conduites  de  plaisanterie,  de 
provocation,  voire  d'insulte. 

Ensuite,  le  port  du  nom  se  borne  pour  les  membres  d'une 
moitié  à  définir  leur  appartenance,  à  se  doimer  une  identité,  sans  se 
réserver  la  fonction  conespondante,  sans  entraîner  leur  identili> 
cation  à  celle-ci.  Chacun  peut  dans  l'absolu  se  prévaloir  à  titre 
exclusif  du  totem  de  sa  moitié,  et  doit  dans  les  faits  remplir  les 
tftches  afférentes  aux  deux.  S*impose  à  cet  égard  aussi  de  distin- 
guer entre  le  niveau  institutioimel  de  la  moitié  et  celui  pragmatique 
du  simple  membre  de  moitié  ;  entre  ces  niveaux,  le  système  sous- 
jacent  aux  appellations  totémiques  jette  un  pont  ;  car  si  dans  un 
couple  formé  d'un  membre  de  chaque  moitié  en  vue  de  la  chasse, 
les  rapports  sont  bien  dictés  par  l'image  du  couple  rapace  charo- 
gnard, les  positions  respectives  sont  fixées  par  référence  non  au 
totem  de  la  moitié  d'appartenance,  mais  aux  relations  d'alliance, 
qui  lient  les  moitiés  elles-mêmes.  Autrement  dit,  ce  système  se 
borne  à  exprimer  dans  l'absolu  l'exigence  que  chacun  aide  un 
membre  de  l'autre  moitié  à  chasser,  sans  entraîner  l'affectation 
d'une  fonction  à  une  moitié,  n  semblerait  même  —  illusion  créée 
par  l'insuffisance  des  sources?  —  qu'une  moitié  n'ait  à  l'égard  de 
son  totem  d'autre  privilège  que  celui  de  porter  son  nom,  qu'elle 
n'ait  surtout  aucune  conduite  spécifique  à  l'égard  de  l'oiseau  :  ainsi 
chez  les  Selkup  l'interdit  de  tuer  et  manger  et  l'aigle  et  le  corbeau 

308 


Cûpy  I  lyl  iiUU  1 1  i  L.ULI  lal 


INVITATION  EN  FORÊT 


s*imposc-t-il  également  aux  deux  moitiés.  De  même  tout  Yakoute, 
de  quelque  clan  qu'il  soit,  doit  s'en  abstenir  non  seulement  à 
l'égard  de  ces  deux  oiseaux,  mais  aussi  du  cygne  lorsqu'il  est  lui 
aussi  figure  totémiquc  et  il  doit  nourrir  tout  aigle  venu  près  de  sa 
yourte...;  Alekseev  y  voit  la  marque  d'une  généralisation  qui  lui 
fait  dire  que  «  le  culte  de  tous  ces  oiseaux  déborde  le  cadre  toté- 
mique  »  (1975, 40). 

Cet  interdit  général  constitue  une  différence  entre  société  de 
moitiés  et  société  de  clans  —  celle-ci,  sur  laquelle  se  fonde  la 
conception  courante  du  totémisme,  n'interdisant  l'animal  toté- 
mique  qu'au  clan  qui  porte  son  nom.  A  la  vérité  les  moitiés  sibé- 
riennes déjà  ne  sont  pas  «  pures  »  —  si  tant  est  qu'une  pure  société 
de  moitiés  ne  soit  pas  un  cas  seulement  idéal  ;  elles  sont  subdivi- 
sées en  clans,  mais  ces  clans  sont  en  quelque  sorte  des  fractions 
localisées  de  moitiés,  entre  lesquels  les  rapports  restent  duels, 
comme  le  confirme  l'examen  des  intennariages.  Ces  clans  ont  des 
noms  d'animaux  qui  sont  considérés  comme  leurs  fondateurs,  et 
que  leurs  membres  ne  peuvent  ni  tuer  ni  manger  —  noms  parfois 
en  rapport  direct  avec  celui  de  la  moitié  dont  ils  émanent,  comme 
par  exemple  chez  les  Selkup,  le  clan  Faucon  relevant  de  la  moitié 
Aigle,  le  clan  Tétras  de  la  moitié  Corbeau...  (Prokof'eva  1952, 
passim;  Sokolova  1983,  111,  135).  Aussi  peut-on,  pour  les  besoins 
de  la  présente  réflexion,  continuer  à  considérer  ces  moitiés  comme 
telles,  puisque  leurs  subdivisions  préservent  le  principe  dualiste. 
Mais  chez  les  Yakoutes,  la  subdivision  des  moitiés  en  clans  s'est 
développée  —  à  la  mesure  de  Télevage,  qui  signifie  chez  eux  de 
véritables  troupeaux,  et  non  quelques  bêtes  domestiques  comme 
chez  les  Selkup  — ,  de  telle  façon  que  l'organisation  de  la  société 
oscille,  selon  les  régions,  entre  le  mode  dualiste  et  le  mode 
clanique. 

Il  semble  que  le  totémisme  yakoute  cumule  les  Et  quand 

caractéristiques  du  mode  dualiste  illustré  par  le  surgit  le  tiers 
couple  rapacc  charognard  —  impliquant  la  coopé- 
ration qui  rend  chaque  moitié  interchangeable  avec  l'autre  et  lui 
impose  un  interdit  sur  les  deux  oiseaux  — ,  et  celles  du  mode 
clanique  illustré,  on  va  y  venir,  par  l'apparition  du  cygne  dans  le 
ciel  totémique  —  correspondant  à  l'héritage  unilinéaire  des  trou- 
peaux et  au  souci  de  spécificité  du  clan.  Créateur  d'un  patrimoine 
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économique  à  transmettre,  l'élevage  inverse  les  rapports  entre  les 
groupes  :  ceux-ci,  d'ouverts  qu'ils  étaient  chacun  à  l'autre  pour 
chasser  ensemble,  vont  pour  garder  leurs  troupeaux  se  fermer 
chacun  sur  soi.  A  l'époque  du  recueil  des  données,  l'élevage  n'a 
pas  fini  d'évincer  la  chasse  ;  la  part  de  l'un  et  de  l'autre  varie  avec 
la  région.  Le  cumul  des  deux  modes  totémiques  reflète  celui  des 
modes  économiques. 

9  La  «  pneoté  »  mseotie,  dans  ces  sodéiés  niixies  de  liasse  et  d'élevage, 

par  chacun  envers  son  totem  est  à  cet  égard  significative.  Yakoutes.  Toi-Tuva 
et  autres  (surtout  des  peuples  turcs  de  l'Altaï)  formulent  en  termes  d'anthropo- 
phagie l'interdit  de  tuer  l'animal  lotémique  («  le  manger  serait  manger  chair 
humaine  »X  et  trailent  «  en  parents  »  leurs  oiseaux  totémiques,  ou  plutôt 
chacun  le  sien  :  rapercevant,  Thomme  (yakoute)  se  prosterne,  se  couvre  le 
visage  de  ses  paumes,  la  femme  (partout)  s'habille  et  se  conduit  comme  en 
présence  de  son  beau-père,  avec  respect,  terreur  et  conduite  d'cvitement 
(Alcksccv  1975,  36-37  &  1980,  114-115).  Les  Selkup  considèrent  comme  des 
«  petits  fttxts  »  leurs  dseaux  totémiques  et  se  les  figurent  sous  forme  humaitie 
CFtokof*eva  1952, 97-99). 

Lespeiqdcs  turcs  de  l'Altaï  ont  pour  totems  privilégiés  le  cygne  et  l'aigle, 
les  autres  totems  éventuels  étant  également  des  oiseaux.  Or  chez  quasiment 
tous  (sauf  les  Kojbal),  c'est  avec  un  cygne  qu'il  aura  tué  lui-même  que  le  futur 
gendre  fait  sa  demande  en  mariage  à  son  beau-père  (lequel  est  souvent  son 
oncte  maternel,  précise  Alekaeev  1980, 113-llS);  «  la  demande  ne  peut  alors 
être  refusée  tant  est  forte,  prolonge  cet  auteur  citant  Potapov,  la  tradition  atta- 
chée au  cygne,  ancêtre  et  protecteur  du  clan  ». 

Si  les  sources  laissent  parfois  entendre  que  le  gendre  est  de  clan  Cygne, 
elles  ne  présentent  pas  cette  appartenance  comme  une  nécessité.  La  pratique 
est  à  tous  égards  cwieuse.  Pourquoi  n'est-elle  mentionnée  que  pour  le  cygne 
(à  Texception  d*un  autre  oiseau,  non  identifîé,  chez  les  Behir)  et  non  pour 
tous  les  oiseaux  totémiques?  Lui  serait-elle  spécifique,  comme  le  donne  à 
penser  la  question  par  laquelle  Alekseev  clôt  son  paragraphe  consacré  au  toté- 
misme, sur  le  sens  à  donner  à  la  «  coutume  commune  [dans  l'Altaï]  de  donner 
un  cygne  [tué]  »  {ibid.  116)  ?  Est-elle  accomplie  aussi,  par  les  futurs  gendres 
appartenant  à  d'autres  clans  que  celui  du  Cygne?  Coinment  s'acooide  cette 
pratique  avec  l'interdit  de  tuer  les  oiseaux  totémiques  en  général  et  qui  touche 
le  cygne  en  temps  ordinaire  ?  Cet  interdit  serait-il  levé  et  retourné  en  son 
contraire  pour  la  démarche  de  gendre  ? 

La  faveur  totémique  du  cygne  en  Sibérie,  où  elle  semble 
d*ailleurs  limitée  aux  groupes  turcs  et  mongols,  est  complexe. 
D'une  part,  il  a  un  rôle  dénominatif  à  Tombre  de  l'aigle  (pour 
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désigner  une  subdivision  de  la  moitié  correspondante)  ou  à  sa  place 
face  au  corbeau  comme  chez  les  Yakoutes,  ou  encore  face  à  Taigle 
même  comme  chez  les  Altaïens  (pour  désigner,  dans  ces  deux  cas, 
non  une  moitié  mais  un  clan  en  relations  duelles  avec  un  ou 
plusieurs  autres,  portant  d'autres  noms  d'oiseaux).  L'usage  de  son 
nom  s'insère  donc  apparemment  dans  un  cadre  dualiste,  et  c'est 
l'hypothèse  sur  le  fondement  cynégétique  des  appellations  toté- 
miques  des  moitiés  qui  devient  alors  inapplicable  :  susceptible 
d'6tie  associé  dans  le  couple  totémique  tant  au  rapaoe  qu'au  diaio- 
gnard,  le  cygne  n'est  pas  un  miroir  de  chasse  évident  —  d'autant 
moins  probable  même  qu'il  a  une  autre  valeur  symbolique  expres- 
sément revendiquée,  eUe,  celle  de  porteur  d'âme,  que  l'on  va 
bientôt  exposer.  D'autre  part,  il  semble  que  le  cygne  ne  soit  inséré 
dans  le  cadre  dualiste  que  pour  le  faire  éclater  :  ou  la  subdivision 
ainsi  nommée  prend  ses  ailes  si  Ton  ose  dire  et  devient  un  clan 
indépendant  (l'organisation  en  moitiés  cédant  le  pas  à  l'organisa- 
tion clanique),  ou  la  paire  que  le  cygne  forme  avec  un  autre  oiseau 
n'est  plus  qu'une  paire  pamii  d'autres  (les  rapports  restant  duels, 
plus  rien  ne  liant  les  clans  appariés  à  l'échelle  de  la  tribu  tout 
entière,  qui  perd  ainsi  les  propriétés  d'une  société  de  moitiés)  i*. 
De  quelque  manière  que  le  cygne  intervienne,  il  semble  qu'il  soit 
le  signe  du  changement  qui  s'opère,  élevage  aidant,  avec  la  subdi- 
vision des  moitiés  en  clans,  à  quelque  type  d'organisation  qu'elle 
aboutisse.  De  ce  processus,  la  Sibérie  offre  une  palette  de 
variantes,  n  peut  ainsi  conduire  à  l'irruption  du  principe  de  hiérar- 
chie dans  une  organisation  régie  par  le  principe  dualiste  —  délicat 
problème  que  les  Bouriates  eux-mêmes  se  sont  posé,  s 'efforçant, 
comme  l'illustre  la  version  exirit-bulagat  de  l'épopée  de  Geser,  de 
concevoir  à  la  fois  la  réciprocité  des  moitiés  et  la  hiérarchie  des 
lignées. 

Surtout  ce  changement  est  en  corrélation  avec  Chasse 
d'autres,  dont  celui  qui  voit  diminuer  dans  ou  élevage: 
l'économie  la  pari  de  la  chasse  (et  rend  caduque  coopérer 
l'exigence  de  coopération  entre  des  groupes  inter-  outrwumeme 
changeables,  pour  favoriser  la  réciprocité)  et 
grandir  celle  de  l'élevage  (qui  crée  un  bien  à  transmettre  et  particu- 
larise les  groupes,  pour  spécifier  l'appartenance).  Ce  changement 
fait  passer  d'une  situation  oik,  dans  les  termes  de  Ibstart,  le 
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«  producteur  »  (en  l'occurrence  le  chasseur)  ne  consomme  pas  son 
propre  produit,  à  une  situation  où  il  le  fait  (Testart  1985,  passim). 
A  mesure  qu'il  se  déroule,  recule  la  fonction  totémique  qui  est,  du 
point  de  vue  proposé  ici,  une  fonction  structurelle  —  celle  de 
fonder  la  coopération  entre  alliés,  remplie  par  le  couple  rapace 
charognard  — ,  et  perce  celle,  plus  banalement  classificatoire,  et 
forcément  plus  ouverte,  dont  le  cygne,  s' immisçant  dans  le  couple 
ou  surgissant  à  ses  côtés»  est  l'acteur  favori  :  les  animaux  donnant 
alors  leur  nom  aux  clans,  des  plus  variés,  ne  se  laissent  plus  inter- 
préter selon  d'autre  perspective  que  classificatoire.  Ces  deux  fonc- 
tions totémiques,  répondant  l'une  au  souci  de  coopérer  et  l'autre  à 
celui  de  transmettre,  divei^gentes  dans  leur  principe,  coexistent  de 
fait  en  Sibérie,  surtout  chez  les  Yakoutes  et  les  Altaïens  La 
première  reflète  un  intérêt  pour  la  perpétuation  globale  de  h  tribu, 
que  le  rituel  continue  de  vouloir  unie,  la  seconde,  pour  celle  de  ses 
groupes  constitutifs  pris  séparément,  que  le  mythe  et  l'histoire  ne 
cessent  de  montrer  rivaux 

Toutefois,  si  l'appropriation  des  ressources  est  bien  un  facteur 
essentiel  du  changement  qui  s  opère  en  passant  de  la  chasse  à 
rélevage,  on  ne  saurait,  même  pour  l'amour  de  la  lonnule  simple, 
parler  comme  Ibstart  du  gibier  en  terme  de  «  produit  »  ;  si  du  point 
de  vue  de  l'économie  le  résultat  de  l'activité  du  chasseur  peut  être 
considéré  tel,  la  notion  de  produit  risque  par  les  connotations  qui 
l'accompagnent  d'occulter  ou  plutôt  de  trahir  l'idéologie  du  chas- 
seur —  du  moins  sibérien  —  pour  qui  le  gibier  est  un  être,  doué 
d'âme;  adopter  ce  terme  serait  se  priver  de  la  dimension  que 
dévoilent  les  représentations,  de  l'éclairage  que  jette  sur  une  acti- 
vité la  conception  que  l'on  s'en  fait  —  en  particulier  des  perspec- 
tives ouvertes  par  les  épopées  bouriates  sur  Thomologie  de  la 
chasse  avec  l'alliance  et  le  chamanisnie.  La  suite  illustrera  juste- 
ment le  glissement  qui  affecte  la  conception  de  l'animal  selon  qu'il 
est  chassé,  élevé  sur  le  mode  senii-domestique  ou  franchement 
pastoral,  et  ses  implications  sociales  et  religieuses. 

n  reste  encore,  avant  de  quitter  te  totémisme,  à  se  demander  si, 
de  tout  ce  qu'offre  la  nature,  seules  les  espèces  animales  conti- 
nuent de  fournir  des  noms  totémiques  lors  du  développement  des 
clans.  La  réponse  sembte  positive,  car  on  ne  voit  guère  apparaître, 
aux  côtés  des  noms  d'animaux,  que  des  noms  d'ancêtres 
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(lemontant  souvent  eux-mêmes  à  des  noms  d'animaux).  Il  arrive 
pourtant  que  les  arbres  soient  investis  de  rôles  symboliques  où 
Thomme  social  se  projette  :  ainsi  chaque  clan,  dans  le  sud  de 
l'Altaï,  a  son  espèce  d'arbre  sacrée  —  tel  clan  a  le  sapin,  tel  autre 
le  pin  ou  le  bouleau,  qu'il  s'interdit  de  couper,  demandant  le  cas 
échéant  à  un  membre  d'un  autre  clan  de  le  faire,  etc.  (Alekseev 
1980,  60-80).  A  celte  répartition  clanique  des  espèces,  il  manque- 
rail  au  moins  de  s'exprimer  dans  des  noms  de  clan  pour  être  toté- 
mique.  Ailleurs  dans  l'Altaï,  ce  n'csl  pas  en  vertu  de  son  espèce 
mais  de  sa  situation,  par  exemple  sur  un  sommet,  qu'un  arbre  est 
désigné  comme  clanique,  en  ce  qu'il  marque  le  territoire  propre  du 
clan;  il  ne  peut  à  aucun  titre  être  dit  totémique. 

D'autres  occasions  remettront  en  vedette  des  animaux  miroirs 
de  chasse  :  le  vol  d'aigle  du  lutteur  mongol,  .le  cri  de  corbeau  du 
'  chasseur  toungouse.  Finissons,  en  attendant,  de  parcourir  la  galerie 
des  figures  animales. 

Les  volatiles  se  prêtent  naturellement  aux  Lespomms 
rôles  que  réclame  la  part  pourrait-on  dire  spiritua-  o'ÂitK 
liste  de  l'imaginaire  chamanique,  souvent  retenue 
pour  le  caractériser  :  ils  sont  un  support  concret  tout  trouvé  pour 
ces  idées  chères  à  la  conception  courante  du  chamanisme  que  sont 
le  voyage  de  l'âme  ou  la  vision  au-delà  des  limites  humaines.  Les 
oiseaux  aquatiques  étendent  ces  capacités  à  un  monde  de  plus,  et 
les  migrateurs  y  ajoutent  la  périodicité  indispensable  à  l'idée  de 
perpétuation. 

V  Chez  les  OroSon,  Toungouses  vivant  au  noid-est  de  la  îïsi^Milkalie,  une 
YiAéc  d'inseain  assure  le  déplacement  de  l'âme  do  chamane  lorsqu'il  va.  Ion 
des  grands  rituels  de  printemps  et  d'automne,  chercher  des  âmes  de  gibier 
auprès  de  l'esprit  de  la  forêt  qui  les  dispense.  L'aigle  est  en  tête,  chef  et  défen- 
seur de  la  volée,  seul  capable  de  repousser  quiconque  en  voudrait  à  l'âme  du 
chamane.  Mais  la  sécurité  du  vol  dépend  de  la  vigilance,  en  queue  de  volée, 
des  bécasses,  courlis  et  sarcelles  ;  les  premiers  à  repérer  les  dangers,  ils  en 
avertissent  le  grèbe  qui  en  fait  part  aux  cygnes,  lesquels  alors  alertent  Taigle 
qui  file  juste  devant  eux.  Ce  sont  eux,  les  cygnes,  toujours  conçus  et  figurés 
par  paire,  qui  sont  les  porteurs  par  excellence  de  l'âme  du  chamane.  C'est 
grice  à  eux  qu'il  ïamftne  «  de  Time  »  (en  tant  que  principe  vital)  pour  les 
enûuits  et  les  animaux  à  naître  (Mazin  1984,  55, 95-96  &  passbn}.  Pour  cet 
auteur,  tous  les  oiseaux  de  la  volée  chamanique  (donc  même  l'aigle?)  appar> 
tiennent  à  des  eqièoes  migratrices. 
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Dans  la  plupart  des  sociétés  sibériennes,  les  grands  rituels  ont 
lieu  à  la  belle  saison,  pendant  le  séjour  des  oiseaux  migrateurs, 
célébrant  leur  arrivée  ou  leur  départ  (en  vue  de  leur  retour  l'année 
suivante).  On  dit  que  le  chamane,  l'hiver,  est  sans  force  pour 
chamaniaer  (il  n'accomplit  durant  cette  saison  que  des  cures 
privées),  tant  que  les  oiseaux  ne  sont  pas  revenus  le  revigorer.  Les 
oiseaux  migrateurs  (cygnes,  oies,  grues...)  semblent  spécialisés 
dans  ce  rôle  de  porteurs.  Ce  ne  sont  pas  des  flmes  envisagées 
comme  des  entités  comptables,  individualisées,  qu'ils  portent,  mais 
une  sorte  de  «  force  de  vie  »,  de  «  principe  vital  »,  d*une  substance 
donc,  qui  rejoint  la  notion  courante  d*âme  associée  à  celle  de  vie 
même  et  fonde  la  notion  d'être  animé  {cf.  la  fin  de  ce  chapitre  & 
chap.  xi).  Quasiment  dans  toute  la  Sibérie,  leur  arrivée,  coïncidant 
avec  le  dégel  qui  met  un  terme  à  la  famine  de  fin  d'hiver,  suscite 
des  rites  d'accueil.  Ces  oiseaux  concrétisent  l'idée  même  de  renou- 
veau. Aussi  la  joie  imprègne-t-elle  ces  rites. 

V  Les  Ket  attendent  iDqMtiemaieiit  le  reicKir  des 

Tbmam  où  ils  ont  passé  Thiver,  celui  du  premier  cygne  surtout,  qui  ravive  la 
force  du  chamane  et  restaure  son  pouvoir  :  il  tourne  au-dessus  de  son  logis,  il 
vole  à  travers  une  hutte  bâtie  tout  spécialement  avec  deux  ouvertures  face  à 
^face,  y  laissant  l'eau  vive  rapportée  de  Tomam,  dont  tous  les  hommes  du  camp 
devront  goûter  pour  renouvder  leur  force  de  vie  (Alekseenko  1981, 114). 

Les  Selkup  accueillent  au  printemps  le  cygne  migrant  en  imitant  son  cri  ; 
à  ce  son  familier,  le  cygne  interrompt  son  vol  en  ligne  droite  et  tourne  autour 
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du  campement  —  et  les  gens  d'offrir  aux  oiseaux  vodka,  labac  et  autres  nour- 
ritures, et  de  s'écrier,  heureux  du  bon  présage  :  «  Nos  frères  sont  revenus!  » 
(Prokof'eva  1952,  98-99).  C'est  alors  pour  eux  le  moment  favorable  pour 

«  animer  »  le  tambour  de  leur  chamane,  en  festoyant  dix  jours,  surtout  si  dans 
rintervaUe  est  mort  un  vieux  chamane,  connaissant  la  «  voie  de  la  réanima- 
tion »  (Prokof'eva  1976.  119  &  1981,  SI).  Plusieurs  données  indirectes 

suggèrent  que  les  Bouriates  en  faisaient  jadis  autant,  mais  aucune  description 
n'en  a  été  trouvée.  L'existence  de  rites  d'accueil  et  de  raccompagnement  des 
oies  est  parfois  mentionnée,  par  exemple  chez  le  clan  jenguud  en  Cisbaïkalie 
(ManSigeev  1960. 80). 

Dans  les  régions  lamaïsées  de  Transbaïkalie,  cooune  en  Mongcriie,  c'est  à 
l'automne  que  sont  exécutés  les  rituels  de  .Un'uuny  ciallaj^a  :  «  appel  des 
oiseaux  »,  consistant  à  chanter  des  invocations  versifiées  leur  demandant  de 
revenir  l'année  suivante,  tout  en  accomplissant  les  deux  actes  qu'implique  le 
terme  m6aie  de  dallaga,  couranunent  traduit  par  «  appel  du  bonheur  »  : 
l'exclamation  xuraj  {qurui  en  mongol  écrit),  «  reviens  »,  pressante  d'angoisse 
et  de  nostalgie  ;  et  le  geste  de  rappel  fait  d'un  mouvement  circulaire  de  la 
main  allant  de  gauche  à  droite  pour  revenir  vers  soi,  effectué  éventuellement 
avec  une  flèche  trempée  dans  du  lait.  11  faut  ici  envisager,  ne  serait-ce  qu'à 
travers  la  présence  de  textes  écrits  d'invocations  intitulées  «  appel  du  bonheur 
des  oiseaux  »  et  de  rubans  des  cinq  couleurs  à  la  hampe  de  la  flèche  spéci- 
fique, l'influence  du  lamaïsme,  qui  aura,  comme  à  Faccoutumée,  coiffé  un  rite 
qu'il  n'avait  pu  éliminer  {qf.  aussi  chap.  xn)  i'. 

Ces  rites  d'accueil  des  oiseaux  migrateurs  sont,  dans  les 
sociétés  de  la  pleine  forêt,  situés  dans  le  cadre  des  rituels  les  plus 
importants  qui  ont  entre  autres  fins  de  «  renouveler  la  vie  »,  et 
d'«  animer  »  les  accessoires  du  chamane.  Leur  examen  ((/.  chap.  x) 
révélera  la  présence  en  eux  d'épisodes  dansés  qui  évoquent  très 
diiectment  la  procréation.  Que  la  procréation  soit  mimée  lorsque 
les  cygnes  apportent  la  «  force  de  vie  »,  voilà  qui  suggère  de  consi- 
dérer cette  force  de  vie  comme  indispensable  à  la  conception,  ou 
plutôt  à  1*«  animation  »  des  enfants  conçus  d'autant  que,  d'un  bout 
à  l'autre  de  la  Sibérie,  les  âmes  d'enfants  sont  imaginées  sous 
forme  d'oisillons,  et  les  jeunes  enfants  métaphoriquement  assi- 
milés à  des  oiseaux  20.  Sans  doute  cela  n'est-il  pas  étranger  à 
l'interdit  de  chasse  général  qui  frappe  le  cygne  (hormis  pour  la 
demande  en  mariage  chez  les  Turcs  de  l'Altaï),  qu'il  soit  ou  non, 
en  outre,  animal  totémique,  et  à  la  gravité  des  sanctions  pour 
quiconque  le  transgresserait 


315 


I 


LA  CHASSB  A  L'ÀMB 

Signes  évidents  du  rythme  des  saisons,  les  oiseaux  migrateurs 
évoquent,  par-delà,  un  autre  rythme,  celui  de  la  circulation  d'âme 
entre  les  mondes,  celui  donc  de  la  vie  et  de  la  mort.  L'évocation  de 
la  mort  s'inspire,  chez  les  peuples  de  la  forêt,  de  l'écoulement  des 
fleuves  :  à  la  force  de  vie  venue  du  Sud  oii  se  situent  leurs  sources 
et  oij  sont  supposés  hiberner  les  oiseaux  migrateurs,  répond  la  lente 
descente  des  âmes  des  morts  au  fil  de  leur  cours  vers  le  Nord,  le 
froid,  le  bas. 

H  Les  Selkup  confient  des  embarcations  miniatures  au  coarant  lors  des  rites 
funéraires  (Prokof'eva  1976,  112-113).  Le  chamane  cvenk,  prenant  pour 
radeau  son  tambour  ou  une  figuration  de  salmonidé  en  bois,  conduit  les  âmes 
des  morts  sur  la  rivière  chamanique  (Vasilevié  1969,  219,  254).  Pour  tous,  le 
monde  des  mofts  se  situe  à  rembonchnie.  Les  âmes  des  morts  à  TenriMmciiuie 
des  fleuves  sont  censées  se  transfonner  au  bout  d'un  iKMnbre  variable  de  pi- 
rations pour  redevenir  des  âmes  à  naître  à  leur  source.  La  bibliographie  du 
chamanisme  toungouse  analysée  par  L.  Delaby  (1976)  abonde  en  exemples  de 
branches  d'arbres  chargées  d'âmes  d'enfants-oiseaux  à  naître  aux  sources  des 
fleuves,  et  de  courants  emportant  vers  leur  embouchure  les  âmes  des  morts.  Si 
le  cours  des  fleuves  et  le  cours  de  la  vie  des  humains  sont  conçus  comme  se 
déroulant  selon  un  cycle,  et  si  les  points  cruciaux  de  l'un  sont  assimilés  aux 
points  cruciaux  de  l'autre,  ces  sociétés  ne  semblent  pas  se  représenter  dans 
tous  leurs  détails  et  implications  possibles  ni  la  mise  en  symétrie  de  ces  cours, 
ni  l'assimilation  des  âmes  à  naître  à  des  oiseaux  venant  des  sources  (à  laquelle 
ne  fait  pas  pendant  une  inuge  animale  reiwésentant  les  Smes  des  morts  à 
rembouchure,  si  ce  n'est,  parfois,  celle  de  l'ours). 

Il  ne  semble  pas  que  les  Bouriates  donnent  à  !a  vie  posthume  un  pareil 
destin  fluvial,  bien  qu'ils  conçoivent  un  circuit  comparable  des  âmes  entre 
monde  des  morts  et  monde  des  vivants. 

L'EMcoRHOfit  Le  cervidé  mâle  en  nit  a  été  signalé  comme  une 
etIêMRADBUR  figure  symbolique  à  extraire  de  la  catégorie  du 
gibier.  Le  chamane  bouriate  avait  été  auparavant 
présenté  comme  assimilé  à  un  cervidé  par  ses  divers  attributs 
{cf.  pp.  144-146).  De  toute  la  Sibérie  suigissent  des  images  simi- 
laires, en  premier  lieu  de  coiffes  à  ramure  comme  celle  qui  orne  la 
couverture  du  livre  de  Mazin  sur  les  Oro6on,  reproduite  ci-contre 
(On  trouvera  une  liste  des  références  sur  de  telles  coiffes  dans 
Hatto  1985/?,  162-163.)  L'évocation  est  consciente:  «  Ce  chamane, 
im  homme»  est  semblable  à  un  renne  avec  ses  bois  »,  dit  im  récit 
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yurak-samoyède  (Lot-Falck  1974  a, 
637).  Mais  s'agit-il  pour  autant  d'un 
mâle  en  rut,  prêt  à  «  encorner  »  22  ? 
L'assimilation  du  chamane  au  grand 
cervidé  apparaîtra  au  fil  des  prochains 
chapitres,  parfaitement  volontaire  et 
motivée,  car  directement  liée  aux 
fondements  du  chamanisme.  Elle  sera 
renforcée  par  la  gestualité  du 
chamane.  Elle  mènera  à  réviser 
l'interprétation  courante  du  tambour 
comme  monture.  On  verra  en  effet 
que  la  valeur  de  cervidé  mâle  est 
présente  pour  des  chamanes  possédant 
un  tambour  là  où  aucun  animal  n'est 
monté,  et  sans  la  moindre  évocation 
de  pratique  équestre;  on  verra  aussi 
que  la  valeur  de  monture  n'est  jamais 
la  seule  dans  les  sociétés  pastorales.  En  outre,  chez  les  Bouriates, 
le  symbolisme  attaché  au  mâle  en  rut  se  reporte,  non  sur  le  cheval, 
mais  sur  le  taureau  buxa,  qui  prend  le  relais  du  cervidé  buga  dans 
l'imaginaire  (et  s'apparente  à  lui  dans  la  langue),  alors  que  le  rôle 
de  gibier  du  cervidé  est  repris  à  la  fois  par  les  chevaux  (victimes 
sacrificielles  par  excellence),  et  par  les  bovins  (pour  la  consomma- 
tion courante  de  viande)  ;  cette  répartition  est  d'autant  plus  signifi- 
cative que  l'élevage  chevalin  a  la  préséance  sur  l'élevage  bovin  :  il 
lui  est  antérieur,  et  supérieur  en  valeur  sentimentale. 

L'image  de  virilité  du  cervidé  est  toute  simple.  La  question  ici 
porterait  sur  la  raison  de  cette  attribution  de  virilité  à  un  animal  qui 
ne  chasse  pas  —  il  broute  et  rumine  —  mais  est  chassé  par 
l'homme  :  dans  la  vie  quotidienne,  on  le  traite  en  gibier.  Si 
l'homme  se  projette  dans  le  cervidé,  c'est  donc  d'une  autre  façon 
et  pour  d'autres  raisons  que  dans  les  animaux  miroirs  de  chasse  dont 
il  porte  le  nom  et  qu'il  traite  en  frères.  (D'ailleurs  le  cervidé  n'est 
jamais,  lui,  animal  totémique  23),  Dans  la  virilité  perçue,  à  la  force 
sexuelle  s'ajoute  celle  du  mâle  qui  défend  sa  harde  et  repousse  ses 
rivaux  (jeunes  mâles  esseulés  en  général).  Qui  ne  serait  impres- 
sionné par  le  grandiose  tapage  des  bois  entrechoqués,  suivi  soudain 
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de  la  soumission  silencieuse  des  femelles  au  vainqueur  et  de  la 
fuite,  digne,  du  vaincu  (Hcll  1985,  passim)!  Le  combat  des  mâles 
était,  dans  l'épopée  bouriate,  l'image  favorite  pour  évoquer  les 
combats  du  héros  contre  ses  divers  adversaires,  notamment  contre 
ceux  qui  entravent  sa  quête  en  mariage  : 

Xûlzehen  buxaSig  Tels  des  taureaux  tCte  baissée 

xujldaia  aSobo  ils  se  regaidèfent  de  travers 

/.../  [...] 

buga  adli  ololdono  helejl  daa,  tels  des  rennes  ils  se  lancèrent  en  l'air 

buxajn  adli  mùrgeldeie  tulaldaba.  tels  des  taureaux  ils  s'encornèrent. 

(Oeser  exirit-bulafat.  ven  8414-S419). 

On  fetrcmven  dans  le  symbolisme  de  l'action  du  chamane  les 
deux  faces,  fécondante  et  batailleuse,  de  Tencomenient  A  toutes 
les  laisons  qui  ont  fait  retenir,  faute  de  mieux,  le  terme  d*encor- 
neur,  s'en  ajoute  une,  ultime,  celle  de  la  similarité  d'une  valeur 
symbolique  attribuée  à  certains  oiseaux.  Leur  parade  nuptiale  est 
spectaculaire,  celle  du  tétras  surtout,  dont  les  Bouriates  imitent  les 
mouvements  lors  d'une  danse  collective  portant  son  nom,  et  dont 
le  comportement  corporel  lors  de  l'accouplement  (envisagé  globa- 
lement, bien  qu'avec  une  attention  particulière  pour  les  mouve- 
ments des  pattes  postérieures)  est  désigné  par  le  même  verbe, 
lUËOdaxa  :  «jouer»,  que  celui  du  cervidé;  il  apparaîtra  [cf.  chap.  x) 
que  sa  mRADB  est,  par  son  double  aspect  de  lutte  contre  le  rival  et 
de  prise  de  la  femelle,  assimilée  à  rENcoRNBMBNT  du  cervidé, 
justifiant  l'association  des  mâles  de  ces  espèces  proposée  ici. 
Quant  à  l'accoutrement  du  chamane,  il  fait  souvent  de  lui  aussi  un 
oiseau,  oiseau  juxtaposé  ou  conjugué  à  un  cervidé  ou,  plus  rare- 
ment, oiseau  seul. 

S'ouvre  ici  une  catégorie  qui  va  par  la  suite 
Les  familiers         longuement  retenir  l'attention  :  celle  des  fami- 

liers,  petits  d  espèces  sauvages  captures  a  la  nais- 
sance, apprivoisés,  nourris  au  logis  ou  à  son  voisinage  immédiat 
conmie  l'aiglon  selkup  du  croquis  ci-contre.  Il  s'agit  le  plus 
souvent  d'oiseaux  (Shirokogoroff  1935,  76),  et  les  corbeaux,  éper- 
viers,  chouettes  ou  hibous  apprivoisés  sont  légion.  Mais  il  peut 
s'agir  aussi  d'oursons,  de  renardeaux,  d'écureuils  rayés  (Tamias 
striatus),  surtout  diez  les  Bouriates  et  les  anciens  Mongols 
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(Zelenin  [1936]  1952.  94.  121  & 
pas  si  m).  Malgré  le  remarquable 
travail  de  Zelenin,  à  qui  revient  la 
mise  en  lumière  de  cette  catégorie, 
l'information  manque  de  précision, 
ne  permettant  en  particulier  aucune 
mise  en  rapport  avec  les  animaux 
totémiques  :  la  femme  selkup  qui 
nourrit  l'aiglon  a-t-elle  pour  mari 
un  homme  de  la  moitié  Aigle?  Y  a- 
t-il  des  espèces  que  Ton  s'interdit 
d'apprivoiser?  Et  tout  simplement, 
quels  sont  les  constantes  et  les 
critères  de  choix  dans  chaque 
société? 

Le  familier  appartient  généralement  à  une  espèce  non  chassée, 
il  est  relâché  sitôt  qu'il  devient  grand  ou  mis  à  mort  -  en  tout  cas 
l'on  évite  qu'il  ne  meure  de  vieillesse  sous  le  toit  du  chasseur  —  et 
il  est  remplacé  alors  par  un  plus  jeune  de  même  espèce.  L'effort 
d'apprivoisement  vise  non  à  amorcer  la  domestication,  mais  à  faci- 
liter le  nourrissement  :  nourrir  l'animal,  voilà  l'essentiel;  c'est  un 
devoir  rituel  incontournable.  Tout  au  long  de  son  livre,  Zelenin  y 
insiste,  moins  à  propos  de  ces  animaux  familiers  qu'à  celui  drâ 
figurines  auxquelles  il  consacre  son  livre  et  dont  il  a  l'idée  judi- 
cieuse de  les  rapprocher,  car  familiers  et  figurines  sont  chez  tous 
les  peuples  mongols  également  dits  ongon.  Le  chapitre  dc  propo- 
sera une  raison  à  leur  importance,  qui  valait  encore  récemment  à  de 
petits  aiglons  d'être  nourris,  et  qui  valut,  au  temps  plus  lointain  des 
campagnes  de  conversion  religieuse  (lamaïque  aussi  bien  qu'ortho- 
doxe), à  tant  de  figurines  d'être  détruites. 

L'ours  semble  constituer  à  lui  seul  une  caté-  L'ours 
gorie.  Miroir  de  chasse,  lui  le  principal  rival  de 
l'homme,  il  est  aussi  gibier  consommé.  Nombre  de  mythes  toun- 
gouses  le  font  passer  d'un  rôle  à  l'autre,  mais  c'est  de  femme  et 
non  de  gibier  qu'il  est  montré  preneur,  et  c'est  de  lui-même  qu  a  la 
fin  de  ces  mythes  il  s'offre  en  gibier  au  chasseur  (frère,  père  ou 
mari  de  oetle  femme),  retournant  la  situation  (Delaby  1980, 
Vasilevie  1980,  Sales  1980).  Il  traverse  donc,  d'un  même 
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mouvement,  les  domaines  de  l'alliance  et  de  la  chasse.  Quant  au 
domaine  chamanique,  la  présence  de  l'ours  y  est  inégale  {cf.  la 
documentation  réunie  par  Chichlo  1981),  en  tout  cas  secondaire  par 
rapport  à  celle  de  Tencomeur  ou  du  paradeur  —  peut-être  parce 
que,  rival,  il  est  pensé  en  Autre  et  non  en  Même  ?  —  ;  du  moins  ne 
le  voit-on  servir  qu'à  la  projection  de  l'allié  et  du  mort,  alors  qu'il 
y  a  identification  avec  lies  deux  premières  figures  I  l'état  de  vie. 

La  galerie  des  portraits  animaux  n'est  sans  doute  pas  complète. 
Gibiers,  monnaies,  porteurs  et  autres,  chacun  évoque  un  aspect 
différent  de  l'univers  qui  importe  à  la  vie  du  duuseur  et  qui  reste 
la  toile  de  fond  sur  hîquelle  l'éleveur,  effaçant  ici  et  lyoutant  là, 
brodera  le  sien.  Ce  qu'ils  disent  directement,  des  rapports  de 
rhomme  avec  la  nature,  vaut  parfois  aussi  métaphoriquement  pour 
les  rapports  internes  à  la  société  ou  pour  ceux  avec  la  surnature. 
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1.  Crâne  de  cheval  sur  un  oboo  en  Mongolie  centrale  (  1968). 


2.  Masque  de  Ôojial  (Erlen  Xan) 
utilisé  dans  la  danse  lamaïque  du  cam. 


3.  Danse  lamaïque  de  cam  bouriate 
regroupant  les  masques  de  cerf,  d'Erlen  Xan  et  du  V^ieillard  Blanc. 


4.  Ongon  bouriate  (tissu,  métal,  perles). 


5.  Ongon  en  feutre  provenant  de  Mongolie  intérieure 
(Barga  ou  Caqar). 


6.  Ongon  constitué  d'une  silhouette  humaine 
découpée  dans  du  métal  et  appliquée  sur  du  tissu. 


7.  Dos  de  costume  de  chamane  bardé  de  figurations  humaines  (  1887). 


8.  Représentation  du  héros  hépique  Geser 
sur  le  portail  du  temple  de  Bogdo  Gegeen 
(Oulan-Bator,  1970). 


I 


INVITATION  EN  FORfiT 


2.  Le  pas  incertain  de  la  domestication... 

Ainsi  est-ce  en  chasseurs  que  les  peuples  de  la  forêt  sibérienne 
pensent  le  monde  animai,  eux  qui,  pourtant,  ont  quasiment  tous  des 
animaux  domestiques.  Il  est  temps  d'en  rendre  compte,  car  on  se 
serait  attendu  a  priori  que  le  simple  fait  d*élever  des  animaux 
introduise  dans  cette  façon  de  penser  une  rupture  radicale  :  or  il 
n*en  est  pas  ainsi,  car  élever  est  loin  d*être  un  simple  fait  Une 
distinction  s'impose  entre  (au  moins)  deux  modes  d'élevage,  entre 
lesquels  se  place  la  démarcation  qui  importe.  C'est  tout  juste  si  le 
premier,  celui  qu'on  trouve  en  forêt,  mérite  le  nom  d'élevage  : 
l'animal  auquel  il  s'applique  reste  à  mi-chemin  entre  l'état  sauvage 
et  l'état  domestique.  L'objectif  pastoral  lui  fait  défaut  :  l'animal 
n'est  élevé  que  pour  favoriser  la  chasse.  Dans  l'ensemble  de  la 
forêt  sibérienne,  ce  mode  que  l'on  peut  dire  d'élevage  semi- 
domestique,  subordonne  à  la  chasse,  regarde  essentiellement  le 
renne,  Ran^ifcr  tarandus,  variant  avec  ses  sous-variétés.  Ainsi  le 
renne  plutôt  fragile  de  Sibérie  occidentale  n'est  utilisé  que  pour  le 
transport,  attelé  à  des  traîneaux  ;  sa  robustesse  croît  à  mesure  que 
l'on  va  vers  l'est,  permettant  alors  de  le  monter  et  de  le  traire, 
notamment  dans  le  bassin  de  la  Léna. 

V  A  rouest,  chez  les  Xuit-Mansi  et  les  Selkup,  le  troupeau  est  réduit,  dépas- 
sant rarement  une  vingtaine  de  têtes.  Il  paît  livré  à  lui-même  la  plus  grande 
partie  de  l'année.  Lâché  l'été  pour  qu'il  puisse  fuir  à  sa  guise  les  moustiques 
(que  tentent  d'éloigner  des  feux  aux  fumées  abondantes),  il  doit  être  rassemblé 
à  la  première  neige,  pour  la  saison  de  la  chasse.  La  poursuite  des  rennes  a  tout 
d'une  chasse  —  le  Selkup  dit  alors  «  chasser  son  troupeau  »;  la  capture  peut 
demander  jusqu'à  deux  mois;  elle  est  à  répéter  tous  les  ans.  Ces  rennes  sont 
utilisés  à  un  double  titre  comme  outils  de  chasse  :  attelés  aux  traîneaux,  ils 
facilitent  le  transport,  assuré  jadis  par  des  chiens  ou  même  par  les  simples 
forces  de  rhomme;  guidés  lors  du  nit  par  leurs  habitudes,  ils  servent,  mieiix 
que  tous  les  an»eaux  du  onomte,  â*appftt  ou  de  leurre  pour  auiiw  le  renne 
sauvage,  séduit  à  l'idée  de  combattre  et  de  s'accoupler  (Popov  1948,  30-31). 
Certains  d'entre  eux  sont  ensuite  abattus  pour  leur  viande  et  leur  peau,  comme 
des  rennes  chassés.  Nulle  part  ce  mode  d'élevage,  si  lointaine  soit  son  origine 
(xiv«  ou  xv<:  siècle  chez  les  Xant-Mansi,  qui  l'auraient  emprunté  à  leurs 
voisins  Nenec,  Samoyèdes  de  la  toundra),  ne  semble  connaître  la  moindre 
évolution,  ni  dans  le  nombre  des  rennes  élevés  ni  dans  leur  utilisation  (Donner 
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1946,  169,  176,  197;Hajdû  1963. 19. 23  ;  iVoroify  5i*iri  1956, 580. 671).  Il  sc 
clôt  avec  la  chasse  et  sur  elle. 

Si  ce  sont  également  les  fins  de  la  chasse  qui  rythment  le  cours  de  la  vie 
et  guident  l'élevage  du  renne  tend-domestique  chez  les  Evenk  du  lénisséi  et 
de  TAngan.  les  usages  faits  de  l'animal  s'étendent  au-delà  des  intérêts  de  la 

chasse.  TI  est  bâté  et  peut  être  monté,  mais  seulement  par  ceux  qui,  malades, 
trop  jeunes  ou  trop  vieux,  ne  peuvent  marcher.  Surtout,  la  femelle  est  traite,  ce 
qui  exige  de  garder  le  troupeau  près  du  campement  tout  Tété.  Activité  à  la 

chaige  des  femnies.  la  tniie  introduit  un  aspect  nouveau  dans  l'usage  de 
ranimai,  jusque-là  surtout  masculin.  Mais  là  s'anëte  le  processus  qui  pouirait 

mener  à  un  véritable  élevage  :  les  rennes  sont  lâchés  en  forêt  l'hiver,  en  quête 
de  neiges  toujours  plus  profondes,  et  chaque  année  recapturés,  comme  s'ils 
étaient  sauvages.  Surtout,  les  petits  nés  de  la  rencontre  d'une  femelle  domes- 
tique et  d*im  mile  sauvage  qu  'on  voulait  ainsi  appiter  sont  abattus,  de  crainte 
qu'ils  ne  réensauvagent  le  reste  du  troupeau  (Virilevid  1969. 7S>76). 

Dans  cet  élevage  semi-domestique  du  renne,  joue  sa  part  la 
nature  du  genre  lenne,  dont  la  domestication  reste  toujours  précaire 

et  la  sauvagerie  affleurante.  Mais  cette  précarité  n'empêche  pas 
que  le  renne  élevé  porte  un  autre  nom  que  le  renne  sauvage 
(Badamxatan  1962,  3-4;  Simôcnko  1976,  251,  etc.),  et  ce  serait 
une  erreur  de  croire  qu'elle  détermine  seule  ce  mode  d'élevage. 
Celui-ci  s'applique  en  Sibérie  aussi  (quoique  à  un  moindre  degré), 
à  une  autre  espèce,  le  cheval,  et  par  ailleurs  le  renne  peut  faire 
Tobjet  aussi  de  Tautre  mode  d'élevage.  Le  milieu  et  Tidéologie  ont 
leur  place  parmi  les  sources  de  différences. 

if  Dans  les  légions  de  toundra,  le  renne  est  constitué  en  grands  troupeaux,  de 

plusieurs  centaines,  voire  de  plusieurs  milliers  de  têtes,  occasionnant  un 
nomadisme  de  grande  ampleur.  Ainsi  en  est-il  chez  les  Ncncc  à  l'ouest,  chez 
les  Yakoutes,  Dolganes  et  Toungouses  de  Yakoutie  et  de  Transbaïkalie  à  Test. 
Ces  derniers  sont  les  lepiésentants  d*une  forme  d'élevage  qui  se  distingue  de 
celle  des  Tbungooses  du  lénisséi,  en  ce  qu'elle  a,  au  moins  en  puissance,  les 
caractères  de  notre  second  mode,  plus  proprement  pastoral;  Vasilevii  (1969, 
77)  appelle  cet  élevage  oroâon,  du  nom  des  groupes  qui  nomadisent  dans  les 
vallées  du  Vitim,  de  l'Aldan  et  de  l'Olekma;  entièrement  entre  les  mains  des 
hommes,  il  y  est  l'activité  par  excellence;  l'abattage  y  est  limité  aux  exi- 
gences du  fitud  ou,  éventuellement,  d'une  longue  famine  ;  surtout,  les  jeunes 
nés  de  père  sauvage  sont  intégrés  au  troupeau,  favorisant  son  accroissement, 
i  Dans  la  forêt  cisbaïkalienne,  la  manière  qu'ont  les  Exirit-Bulagat  de 

traiter  leurs  chevaux  s'apparente,  malgré  leur  caractère  déjà  domestiqué,  plus 
à  l'élevage  du  renne  semi-domestique  de  Sibérie  qu'à  celui  du  cheval  de 
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Mongolie  ou  de  Transbailcalie.  Tant  que  la  forêt  est  assez  giboyeuse,  la 
manade  reste  un  réservoir  de  montures  qui  accroissent  le  rendement  à  la 
chasse.  La  surveillance  connaît  des  pauses  de  plusieurs  jours  d'affilée;  aussi 
abondait  les  demandes  de  divination  pour  letrouver  un  troiq)eau  perdu,  les 
poursuites  effrénées  à  la  lecherohe  de  chevaux,  les  vols  aussi,  si  aisés  dans  ces 
circonstances.  L'abattage  se  fait  en  masse  h  l'automne,  rappelant  les  grandes 
battues  aux  cervidés  devenus  trop  rares  :  pour  la  constitution  des  réserves  de 
viande,  comme  par  l'ampleur  de  la  coopération  requise,  le  cheval  prend  le 
relais  du  ceividé.  Rappelons  que  c*est  aux  Mongols  émigrés  dans  leurs 
parages  que  les  Exirït-Bulagat  avaient  emprunté  le  cheval,  essentiellement  par 
vols  de  troupeaux  ou  fragments  de  troupeaux  (Xangalov  1958-1960, /^ofsûn; 
Pétri  19246,  U3;  Rumjancev  1962, 136;  Baldaev  1970, 111  &passim). 

L'importance  de  ridéologie  dans  Télevage  du  renne  est  souli- 
gnée par  Kai  Donner,  ethnographe  fmlandais  qui  parcourut  la 
Sibérie  occidentale  de  1911  à  1913.  n  compare  l'aspect  rudimen- 
taire  des  pratiques  des  Samoyèdes,  pourtant  vieilles  de  plusieurs 
siècles,  au  remarquable  essor  de  la  renniculture  chez  les  Zyrianes 
(ou  Komi,  peuple  fhmo-ougrien  du  nord  de  la  Russie),  alors  que 
c'est  aux  Samoyèdes  que  les  Zyrianes  l'ont  empruntée,  et  cela  au 
début  du  xixc  siècle  seulement.  «  L'idée  même  d'entretenir  des 
rennes  comme  marchandise  leur  [aux  Samoyèdes]  est  tout  à  fait 
étrangère  »,  dit-il,  tandis  que  les  Zyrianes,  sous  l'influence  des 
Russes,  font  paître  leurs  rennes  par  des  bergers  samoyèdes  appau- 
vris pour  se  consacrer,  eux,  à  «  tirer  annuellement  de  leurs  trou- 
peaux un  revenu  notable  »  (Donner  1946,  165-166).  Enrichissant 
son  point  de  vue  d'autres  exemples,  notamment  de  l'exemple 
lapon,  il  veut  prouver  que  «  l'élève  extensive  du  renne  est  née  (...J 
par  rentremise  d*un  peuple  qui  ne  la  pratique  qu'avec  Taide  [...]» 
d*un  autre  peuple,  qui,  lui,  a  domestiqué  le  renne  mais  ne 
l'esiploite  pas  commercialement  {ibid.  176-183).  Et  pour  lui,  c'est 
de  la  chasse  que  la  domestication  tire  son  origine  :  ranimai  est 
capturé  vivant  pour  servir  d*appât.  «  Il  est  à  croire,  dit-il  encore, 
que  le  chasseur  apprit  d'abord  à  exploiter  le  renne  comme  auxi- 
liaire dans  la  chasse  du  renne  sauvage;  le  plus  probable  est  que  les 
rennes  domestiques  furent  soumis  un  par  un,  et  non  par  troupes 
entières  »  (ibid.  200).  Les  Samoyèdes  de  la  toundra  n'ont  déve- 
loppé l'élevage  qu'à  la  mesure  de  la  raréfaction  du  renne  sauvage. 
Celui-ci  étant  resté  abondant  dans  la  presqu'île  de  Taimyr,  les 
Nganasan  s'y  contentent  de  modestes  troupeaux  {Narody  Sibiri 
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1956,  649-650).  Vasileviè  souligne  que  chez  les  Toungouses  le 
renne  n'est  pas  à  l'origine  un  «  bien  commercial  »,  qu'il  ne  peut 
être  «  ni  vendu  ni  acheté,  mais  seulement  donné  »  (1969,  79,  n.  4 
&  155).  D'un  bout  à  l'autre  de  la  forêt,  comme  le  vol  du  gibier  tué, 
le  vol  des  rennes  semi-domestiques  est  inconnu  —  l'animal  perdu 
est  retourné  à  son  propriétaire  (Hajdû  1963,  23);  il  serait  infâmant. 
C'est  avec  Tidéologie  marchande  que  le  vol  apparaît  (Donner 
1946»  205)  ou  avec  ceUe,  guerrière,  qui  accompagne  le  pastora- 
lisme  ejctensif  en  Mongolie  et  en  Transbdikalie;  U  devient  alors  un 
exploit  A  mi-chemin  entre  l'absence  et  la  i^ésence  de  la  notion  de 
propriété,  les  Exirit-Bulagat  s'abstiennent  de  tout  vol  de  gibier 
entre  chasseurs  —  une  honte,  que  l'autochtone  ne  songe  m£me  pas 
à  encourir  et  qui  n'est  en  forêt  le  fait  que  d'étrangers  — ,  et 
s'adonnent  allègrement  au  vol  de  chevaux  entre  éleveurs  en  puis- 
sance —  une  preuve  de  bravoure  (lEV  1887,  199,  167;  Pétri 
1924a,  113);  leurs  voisins  darxad  du  nord  de  la  Mongolie,  eux 
aussi  éleveurs  relativement  récents,  expriment  subtilement  la  diffé- 
rence, parlant  du  gibier  comme  d'un  «  bétail  qui  n'appartient  à 
personne  »  (Even  1987,  148). 

En  somme,  améliorer  sa  chasse  grâce  à  quelques  montures 
semi-domestiques  ne  semble  guère  altérer  les  représentations  et 
pratiques  qui  lui  sont  liées.  Aussi,  pour  siniplifîer,  admectra-t-on 
par  convention  de  considérer  comme  sociétés  de  chasse  celles  qui, 
comme  les  Xant-Mansi,  Sellcup,  Toungouses  Evenk  du  lénisséi, 
s'en  tiennent  à  utiliser  de  façon  saisonnière  quelques  rennes  restant 
par  ailleurs  semi-sauvages.  L'élevage  débutant  du  cheval  chez  les 
Exirit-Bulagat  se  préseme  comme  une  forme  de  transition.  S*il 
reste  proche  du  mode  semi-domestique  chez  les  groupes  pour  qui 
la  chasse  est  la  source  principale  de  subsistance  —  on  le  qualifiera 
alors  de  domestique  — ,  il  peut  aussi,  inversant  la  proportion  de  la 
chasse,  évoluer  vers  l'autre  mode,  présent  en  Transbaïkalie  —  que 
l'on  appellera  productiviste. 

Ce  pas,  on  vient  de  le  voir  franchi  pour  le  renne  à 
dé^cisif^^  l'ouest  chez  les  Nenec  et  les  Zyrianes,  à  l'est  chez 

<^ l'élevage  Toungouses  Oroéon.  Les  données  de  l'archéo- 

logie et  de  l'histoire  pourraient,  aidées  d'une 
pointe  d'imagination,  permettre  de  le  reconstituer  chez  les  Exirit- 
Bulagat  Là,  toute  une  série  de  facteurs  concourt  à  ce  passage,  étalé 
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sur  une  durée  variable  selon  les  groupes  :  rinfluence  des  Mongols 
venus  avec  leurs  troupeaux  ;  le  caractère  emprunté  de  l'élevage, 
portant  sur  une  pluralité  d'espèces,  déjà  domestiquées,  et  dont  la 
domestication,  au  contraire  de  celle  du  renne,  est  irréversible;  la 
raréfaction  des  cervidés,  à  mesure  de  l'avance  de  la  colonisation 
russe.  Ce  n'est  pas  le  degré  de  «  sauvagerie  »  des  animaux  qui 
importe  dans  ce  changement  —  et  bien  des  observateurs  notent  le 
caractère  «  sauvage  »  des  chevaux,  qui  continuent  de  paître  sur 
pied  tout  au  long  de  Tannée,  de  mettre  bas  par  leurs  propres 
moyens,  etc.  C'est  la  finalité  qui  importe,  avec  Tétat  d'esprit 
qu'elle  engendre,  franchement  pastoral  ou  productiviste  :  il  faut 
avant  tout  accroître  le  cheptel.  Devenue  une  nécessité,  l'appropria- 
tion motive  le  changement  d'attitude  signalé  plus  haut  à  l'égard  du 
vol.  Un  concept  boiiriate  vient  opportunément  illustrer  la  trans- 
formation radicale  introduite  par  ce  mode  pastoral,  jusque  dans 
ses  corrélations  avec  d'autres  changements,  sociaux  et  religieux. 
Ce  concept  {cf.  Hamayon  1984^)  a  été  formulé 

par  un  informateur  de  Bareouzine  —  même  s'il  est  ««Kwcnïwiw» 
r  w        ,  j-     j'  ■  c  duchasseuTt 

isolé,  il  n  est  pas  anodin  ;  d  autres  miormateurs,        du  forgeron 

sans  l'utiliser,  le  comprennent.  Il  s'exprime  par  le  etduchamane 
tenne  de  himabargûj,  «  inextensible  »,  que  cet 
homme  utilisait  pour  dénigrer  conjointement  le  chasseur,  le  forge- 
ron et  le  chamane  sous  prétexte  qu'«  ils  ne  peuvent  devenir  beau- 
coup »,  c'est-à-dire  «  ni  riches  ni  nombreux  ».  Dans  cette  région, 
dont  l'ancien  peuplement  toungouse  a  été  recouvert  d'Exirit  chas- 
seurs venus  de  l'ouest  du  Ba'ilcal  au  milieu  du  XYin^  siècle  et  de 
Xori  éleveurs  venus  ensuite  de  Transbaïkalie,  les  distinctions  ont 
subsisté  dans  les  esprits,  malgré  les  mélanges  dans  les  faits. 
L'informateur  était  originaire  du  clan  chamaniste  galzuut;  son 
père,  forgeron,  avait  préféré  qu'il  ne  le  devînt  pas,  même  si  c'était 
mettre  un  terme  à  une  lignée  de  spécialistes;  possédant  des  trou- 
peaux, il  l'avait  encouragé  à  l'élevage  et  à  la  fréquentation  du 
monastère  lamaïque. 

«  Inextensible  »  est  la  chasse  qui  ne  permet  ni  d'accumuler  les 
ammaux  ni  d'agir  sur  leur  reproduction;  l'élevage  ouvre  la  possi- 
bilité de  les  multiplier,  de  les  «  faire  devenir  beaucoup  »,  olon 
holgoxo,  comme  disent  les  textes  rituels  (souvent  écrits)  de 
demande  de  prospérité.  «  Inextensible  »  aussi  hi  société  à  laquelle 
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fait  allusion  le  personnage  du  forgeron,  contraint  de  forger  pour  les 
membres  de  son  clan  —  sans  rétribution  —  et  seulement  pour  eux, 
société  dont  l'organisation  ressemble  à  celle  évoquée  par  la  version 
exirit-bulagat  de  l'épopée  de  Geser;  multiples  et  indéfiniment 
extensibles  sont  au  contraire  les  relations  qu'engendre  le  principe 
de  hiérarchie  centralisatrice  mis  en  œuvre  par  les  Xori  lamaïsés. 
«  Inextensible  »  enfin,  la  médiation  chamanique,  enfermée  dans  les 
limites  du  régime  clanique  et  par  là  lestieinie  aux  esprits  corres- 
pondants, conjuguant  métaphoriquement  les  «  inextensibilités  »  du 
chasseur  et  du  forgeron;  avec  ses  divinités  transcendantes,  son 
corps  clérical  constitué,  le  lamalSme  a,  quant  à  lui,  la  puissance 
religieuse  qui  va  de  pair  avec  une  structure  étatique  24. 

La  famille  de  l'informateur  était  de  celles,  les  plus  répandues 
en  Bargouzine,  où  s'entremêlent  dans  la  pratique  les  deux  modes 
d'être,  mais  où  les  choix  idéologiques  écartèlent  les  individus. 
C'est  bien  de  l'idéologie  qu'il  parle  à  travers  ce  concept  d'«  inex- 
tensibilité »,  et  non  de  la  pratique,  car  l'on  peut  (comme  lui)  se 
dire  éleveur  et  chasser  de  temps  à  autre  ;  ou  se  dire  chasseur,  et 
élever  des  bêtes  sinon  des  troupeaux  —  richesse  et  progéniture  se 
rencontrent  autant  ici  que  là  —  et  l'on  peut  (comme  lui)  recourir  au 
chamane  pour  prédire  et  guérir,  tout  en  revendiquant  le  prestige  du 
bon  lamaïste.  Que  dans  ce  milieu  mêlé  ou  chacun  pratique 
rélevage,  le  chamane  soit  assimilé  au  chasseur  souligne  le  carac- 
tère fondamental  du  lien  entre  chamanisme  et  chasse  dans  la 
conception  qu'en  avait  cet  informateur. 

Au  total,  s*il  y  a  bien  une  sorte  d'inversion  idéo- 
ou(^é^^^  logique  entre  le  simple  chasseur  et  le  pasteur 
ÈnEounoDUir     accompli,  c'est  sans  qu'il  y  ait  de  seuil  clairement 

défini  de  proche  en  proche.  S'il  y  a  bien  rupture 
entre  le  pas  incertain  de  la  domestication  qui  maintient  le  chasseur 
semblable  à  lui-même  et  le  fait  rester  en  forêt,  et  celui  décisif  de 
l'élevage  qui  le  transforme  en  producteur  et  le  fait  sortir  de  la 
forêt,  il  n'est  pas  toujours  aisé  de  ranger  une  société  donnée  dans 
l'un  ou  l'autre  camp.  La  Sibérie  offre  l'image  d'un  continuum  dans 
lequel  toute  classification  a  quelque  chose  d'arbitraire.  Aussi  y 
a-t-il  quelque  artifice  à  isoler  un  point  de  vue  de  chasseur.  Néan- 
moins, ce  n'est  pas  à  cerner  des  profils  de  sociétés  historiques  que 
l'on  s'attache  ici,  mais  à  saisir  des  liens  entre  mode  de  vie  et  mode 
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de  pensée.  Les  données  laissent  entrevoir,  entre  chasse  et  élevage, 
un  changement  de  conception  éloquent  en  soi  :  l'ahimal  passe  de  la 
condition  d'être  à  celle  de  produit,  et  son  nom  diffère.  Aussi  va- 
t-on  revenir  compléter  le  point  de  vue  du  chasseur  sur  ces  animaux 
en  qui  il  puise  tant  d'images  de  lui-même,  pour  voir  en  quoi  il  les 
traite  en  êtres  avec  qui  entretenir  des  relations  ;  il  leur  prête  une 
«  âme  »  semblable  à  la  sienne.  Ceci  a  incité  bon  nombre  d'auteurs 
à  parler  d'animisme,  et  à  y  voir  le  fondement  du  chamanisme. 
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3.  L'animation  de  la  nature. 

Le  recours  au  concept  d'«  animisme  »  est  coutumier  tant  dans 
l'ethnographie  sibérienne  que  dans  la  littérature  sur  le  chama- 
nisme.  A  plusieurs  reprises,  ci-dessus,  sont  apparues  les  notions 
d'«  âme  »  et  d'«  esprit  »,  maladroites  sans  doute,  mais  si  com- 
modes. Ainsi  a  été  qualifiée  d'esprit  Tinstance  qui  anime  la  forêt 
De  l'âme,  il  n'a  guèie  été  question  pour  les  aniinaux  que  de  façon 
Indirecte  :  à  propos  des  transformations  magiques  du  héros  épique, 
à  travers  les  multiples  formes  d'identification  ou  de  transposition 
entre  homme  et  animal  que  supposent  tant  le  totémisme  et  le 
chamanisme,  que  l'idée  que  les  rapports  entre  espèces  relèvent  des 
mêmes  principes  que  les  rapports  entre  tribus.  Autant  de  relations 
qui  réclament,  de  la  part  de  l'homme  et  de  l'animal,  la  possession 
de  propriétés  communes,  et  autant  de  modalités  de  manifestation 
qui  impliquent  l'existence,  pour  ces  êtres,  d'une  composante 
symbolique,  que  l'on  convient  ici  d'appeler  «  âme  ». 

L'existence  de  l'âme  est  revendiquée  par  toutes  les  sociétés 
sibériennes.  Les  représentations  à  son  sujet  sont  trop  confuses  pour 
fournir  un  exposé  utile  en  ce  point  de  la  démarche  —  l'âme  est  une 
ou  plurielle,  semblable  ou  différente  chez  l'animal  et  chez 
l'homme,  liée  de  façon  directe  et  stable  ou  non  au  corps  et  à  la  vie, 
etc.  En  attendant  de  pouvoir  en  préciser  la  conception,  énumérons 
les  quelques  grands  traits  qui  la  caractérisent  partout  en  Sibérie,  en 
adoptant  le  terme  d'âme,  au  singulier  et  au  sens  générique  ;  car 
bien  que  l'analyse  doive  la  montrer  fondamentalement  duelle 
(comme  l'ont  bien  vu  Paulson  et  al.  1965,  115-125),  non  seulement 
aucun  argument  ne  permet  d'anticiper,  mais  surtout  la  répartition 
des  propriétés  entre  les  deux  composantes  de  l'âme  n'est  pas 
constante  ;  la  répartition  qui  sera  proposée  (cf.  chap.  Xi)  se  fonde 
sur  un  découpage  qui  devra  être  au  préalable  établi. 
«  La  première  caractéristique  de  l'âme  est  d'être  ce 

qui  donne  vie  au  corps.  Le  terme  qui  la  désigne  de 
façon  préférentielle  est  parfois  un  dérivé  formé  sur  la  racine 
«  vie  »,  et  rejoint  toujours  par  ses  connotations  cette  notion  (telle 
est  par  exemple  la  conclusion  de  Graéeva  1977,  65,  relative  à  la 
conception  nganasan).  En  cela  la  notion  d'âme  conjugue  bien  les 
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deux  sens  coexistant  dans  le  terme  d'animation,  qui  recouvre  tout 
autant  l'acte  de  «  donner  vie  »  que  celui  de  «  donner  une  âme  >>. 
Elle  s'oppose  donc  à  la  fois  à  la  notion  de  mort  pour  les  êtres 
animés,  et  à  celle  d'inertie  inhérente  aux  êtres  par  définition  non 
animés;  mais  cette  opposition  n'est  que  partielle,  parce  que  l'âme 
est  censée  survivre  à  la  mort  du  corps,  et  parce  que  des  objets  en 
principe  inanimés  peuvent  héberger  des  âmes  et  à  ce  titre  acquérir 
ceitaines  des  propriétés  des  êtres  doués  d'flme. 

Ceci  mène  à  la  seconde  caractéristique,  fonda-  Ame  et  corps 
mentale  dans  le  chamanisme  :  la  relative  autono- 
mie de  râme  par  rapport  au  corps.  Il  est  reconnu  à  Tfime  la  faculté 
de  quitter  le  corps  sans  en  entraîner  la  mort.  Non  seulement,  de 
façon  métaphorique,  chez  les  êtres  d'exception,  comme  le  héros 
épique  qui  confie  son  âme  à  une  garde  extérieure  pour  se  battre 
sans  risque  fatal,  ou  comme  le  chamane  qui  envoie  son  âme  en 
«  voyage  »  dans  la  surnature.  Mais  aussi,  et  d'une  façon  qui  a  des 
conséquences  concrètes,  chez  les  gens  ordinaires.  C'est  sur  l'expé- 
rience du  rêve  où  l'on  s'imagine  ailleurs  que  repose  l'idée  que 
l'âme  peut  s'évader  du  corps  :  tous  les  peuples  sibériens  le  disent, 
qui  expliquent  le  rêve  par  l'évasion  et  l'errance  de  l'âme  —  «  Le 
lève,  disait  Victor  Hugo,  ce  sont  les  quelques  pas  quotidiens  de 
rime  hon  de  nous.  »  Cette  idée  simple,  probablement  universelle, 
la  pensée  chamanique  semble  la  systématiser.  Elle  attribue  à  des 
absences  de  Tâme  d'autres  états,  proches  du  rêve  :  absences  passa- 
gères sans  danger  pour  la  vie  du  corps  dans  le  cas  do  simple 
sommeil  ou  de  Tivresse;  absence  dont  la  gravité  varie  avec  la 
durée,  en  cas  de  maladie  (mentale  surtout);  absence  définitive, 
qu'exprime  la  mort.  L'ethnographie  du  chamanisme  parle  en  abon- 
dance des  séparations  et  des  retrouvailles  entre  âme  et  corps.  File 
signale  la  présence  générale  de  l'interdit  de  réveiller  brutalement  le 
dormeur,  pour  ne  pas  troubler  la  flânerie  nocturne  de  son  âme, 
comme  de  la  pratique  du  rappel,  dans  le  corps,  de  l'âme  égarée. 
Elle  met  en  évidence  les  restrictions  à  leur  autonomie  qu'entend 
suggérer  ici  le  qualificatif  de  relative.  Le  corps  ne  tolère  sans 
dommage  l'absence  de  l'âme  qu'à  titre  temporaire  et  pendant  son 
repos  ou  son  loisir  :  elle  est  source  de  sa  vie  ;  en  outre  un  corps 
vacant  est  un  support  offert  à  des  intrusions  néfastes.  Et  l'âme, 
pour  se  plaire  en  escapades,  souffre  d'un  trop  long  ou  trop  lointain 
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vagabondage.  L'autonomie  apparente  ne  doit  donc  pas  masquer 
l'interdépendance. 

Là  où  il  est  fait  état  d'âmes  au  pluriel  («  âme-ombre  »,  «  âme- 
souffle  vital  »,  etc.),  celles-ci  .sont  douées  d'une  solidarité  variable 
entre  elles  et  avec  le  corps  ;  elles  se  présentent  comme  des  moda- 
lités d'état  ou  de  situation  de  l'âme  correspondant  à  des  modalités 
de  son  autonomie.  Ainsi  le  «  souffle  vital  »  associé,  comme  son 
nom  l'indique,  à  la  lespiiation  (son  anêt  signifie  la  mort),  apparaît 
comme  Texpiession  tangible  de  la  vie  que  l'flme  apporte  au  coips. 
.  Si  l'âme  souffre  lors  de  ses  vagabondages,  c'est 

Ame  et  nourriture  ^^.^^^  ^^^^^  _  g^tre  caractéristique  fonda- 
mentale —  avoir  besoin,  comme  le  corps,  d'être  «  nourrie  ».  C'est 
Talimentation  qui  la  maintient  dans  le  corps,  idée  que  rendent 
tangible  les  famines,  parfois  mortelles,  de  fin  d'hiver.  En  outre,  les 
âmes,  tout  autant  que  les  corps,  peuvent  être  «  mangées  »,  et  le 
sont  surtout  par  ceux,  esprits  ou  âmes  errantes,  qui  n'ont  pas  de 
support  où  être  nourris  concrètement.  Aussi  offre-t-on  de  la  nourri- 
ture aux  âmes  que  l'on  veut  attirer  :  à  celle  du  malade  que  l'on 
veut  ramener  dans  son  corps,  à  celle  du  mort  que  l'on  veut  fixer 
dans  un  support  matériel  pour  éviter  qu'elle  ne  nuise  en  allant, 
a£famée,  «  manger  »  d'autres  âmes  —  faute  de  corps,  l'flme  peut 
avoir  une  autre  modalité  d'existence  :  celle  de  ce  que  l'on  appelle 
d'ordinaire,  pour  souligner  cette  différence,  un  «  esprit  ». 

Ceci  ouvre  sur  la  quatrième  caractéristique,  qui  a 
Ame  et  survic,  |    continuité  entre  «  âme  »  et  «  esprit  ».  Ce 

ou  esprit  ^  -     t  •  •  j-^' 

terme,  Tcpns  lui  aussi  pour  sa  commodité, 
s'applique  couramment  aussi  bien  à  l'âme  dans  sa  survie  à  la  mort 
du  corps  qu'aux  êtres  surnaturels  en  général.  Les  âmes  et  les  divers 
types  d'esprits  sont  conçus  comme  de  substance  identique,  commu- 
niquant entre  eux,  dotés  des  mêmes  propriétés,  notamment  celle  de 
se  déplacer,  de  s'évader  de  leur  support  pour  entrer  dans  un  autre, 
et  celle  d'avoir  besoin  de  se  nourrir.  Ces  idées  sont  simples  par 
elles-mêmes  ;  mais  la  pensée  chamanique  joue  sur  leurs  entrecroi- 
sements, tissant  une  multitude  de  nuances.  Aussi  des  distinctions 
s'imposait  qui  seront  développées  par  la  suite.  Distinction  d'abord, 
entre  l'flme  en  tant  qu'entité  individualisée  animant  un  corps,  et 
l'flme  en  tant  qu'instance  capable  de  doimer  la  vie,  ou,  selon  la 
conception  chamanique  que  tout  groupe  social  dispose  d'un  stock 
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d'âmes  circulant  entre  ses  vivants  et  ses  morts,  entre  Tâme  actua- 
lisée dans  l'être  vivant  et  le  droit  de  vie  potentiel  que  constitue  une 
âme  à  (re)naître.  Distinction  ensuite  entre  la  juridiction  symbolique 
respective  de  l'âme  et  de  l'esprit,  limitée  au  corps  pour  la 
première,  extérieure  au  support  qui  l'abrite  pour  le  second;  mais 
une  âme  peut  devenir  esprit  (perdre  sa  faculté  de  donner  vie),  et 
inversement  un  esprit  peut  s'installer  dans  un  coips  vacant 
(1*«  animant  »  sans  lui  donner  vie).  Puis  distinction  entre  eq^t 
im  d'une  ftme  de  moit  et  esprit  d'élément  naturel  (comme  l'esprit 
de  la  fofêt),  qui  diffèrent  par  leur  genèse;  mais  la  fusion  avec  un 
élément  naturel  peut  être  aussi  le  fait  du  premier  type  d'esprit 
—  chez  les  peuples  pasteurs,  les  fimes  des  ancêtres  deviennent  des 
esprits  des  montagnes,  munis  des  mêmes  attributs  que  l'esprit  de  la 
forêt  ;  symétriquement  Tesprit  de  la  forêt  entretient  avec  l'homme 
des  relations  d'alliance  semblables  à  celles  entre  humains.  Ou 
encore  distinction  entre  manifestation,  véhicule,  support  et  rési- 
dence; l'esprit  de  la  forêt,  par  exemple,  réside  dans  la  forêt  (milieu 
nourricier,  avec  lequel  il  se  confond  pour  l'octroi  du  gibier),  et 
dans  chacun  de  ses  arbres  en  particulier  (autant  de  représentants 
possibles  de  la  forêt)  ;  il  se  manifeste  et  se  déplace  sous  forme  de 
grand  cervidé  à  ramure  —  mais  il  ne  lui  est  jamais  fabriqué  de 
support  ;  les  ancêtres  peuvent  avoir  pour  résidence  une  pierre  au 
flanc  d'une  montagne,  pour  supports  des  figurines  gardées  au  logis, 
et  pour  véhicules  diverses  formes  animales.  Distinction  enfin  entre 
âme  humaine  et  âme  animale,  mais  sur  fond  de  similitude  :  l'flme 
humaine  est  de  nature  équivalente  à  l'âme  animale,  mais  acquiert 
en  plus  une  propriété  spécifique  durant  le  temps  de  la  vie  ;  avant 
rentrée  dans  la  phase  de  vie,  ainsi  qu'à  la  sortie,  l'âme  humaine 
perd  cette  propriété  et  prend  dans  l'imaginaire  une  forme  animale. 
Une  pratique  courante  concrétise  à  elle  seule  plusieurs  de  ces 
distinctions  :  la  confection  en  bois  mort,  et  par  là  forcément  vide  de 
vie  et  d'esprit,  des  figurines  destinées  à  accueillir  des  âmes  de 
défunts  {cf.  pour  les  Nganasan,  Popov  1981,  258),  et  à  permettre  de 
les  traiter  en  esprits. 

Cet  aperçu  ne  contient  rien  qui  mène  à  rejeter       La  notion  de 
le  concept  d'animisme  dans  la  mesure  où  oelui-ci  surnature 
désigne  un  mode  de  pensée  attribuant  aux  êtres 
naturels  et  aux  choses  une  âme  analogue  à  l'fime  humaine,  encore 
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que  sa  généralité  le  rende  peu  efficace.  Il  n'est  pas  contestable 
qu'une  certaine  idée  de  l'âme  inspire  la  pensée  chamanique,  ni 
qu'une  certaine  similitude  rapproche  les  êtres  naturels  des  êtres 
humains.  Pour  éviter  de  forcer  d'avance  ressemblances  ou  diffé- 
rences par  une  terminologie  trop  précise,  l'on  emploiera,  pour  dési- 
gner l'ensemble  des  instances  animant  les  êtres  naturels  ou,  plus 
généralement,  des  instances  symboliques  associées  à  la  nature,  le 
teime  de  surnature,  en  le  lestitiiaiit  dans  la  force  de  son  étymo- 
logie.  La  surnature  n'est  «  au-dessus  »  ou  en  amont  de  la  nature 
qu'en  ce  qu'elle  l'anime  et  déteimine  sa  «  vie  »  ;  si  elle  est  la  com- 
posante syniboUque  de  la  nature,  elle  ne  s'exprime  qu'à  travers 
elle  :  autrement  dit,  tout  être  surnaturel  a  une  forme  naturelle; 
cependant,  cette  situation  au-dessus  de  la  nature  n'entraîne  pas 
pour  les  instances  surnaturelles,  en  Sibérie,  une  position  trans- 
cendante à  l'égard  des  humains. 

Il  est  tentant  de  supposer  un  lien  entre  cette  «  animation  »  de  la 
nature  et  le  caractère  aléatoire  de  l'activité  de  chasse.  Prêter  aux 
êtres  naturels  des  propriétés  similaires  aux  siennes  propres  —  en 
l'occurrence  des  «  âmes  »  —  revient  à  instaurer  la  possibilité  de 
relations  avec  eux  ei  à  se  dormer,  en  l'absence  de  moyens  réels,  des 
moyens  symboliques  d'agir  sur  eux.  Réciproquement,  imaginer  des 
responsables  aux  hasards  subis  et  leur  prêter  des  formes  naturelles 
revient  à  les  localiser  ou  à  les  matérialiser,  et  donc  à  se  doimer  des 
moyens  concrets  d'agir  sur  des  êtres  imaginaires.  Ainsi  s'agirait-il 
tout  autant,  dans  l'univers  mental  du  chasseur  sibérien,  d'«  ani- 
mer »  la  nature  que  de  «  naturaliser  »  les  esprits. 

Si  les  deux  principes  exposés  —  l'analogie  des  mondes  humain 
et  animal,  et  la  relative  autonomie  dans  la  dépendance  mutuelle 
entre  âme  et  corps  —  sont  au  cœur  de  la  pensée  chamanique,  ils 
n'en  sont  cependant  pas  spécifiques.  Il  faudra  donc  examiner  plus 
avant  leur  articulation  et  leurs  implications.  L'hypothèse  annoncée 
en  est  un  moyen.  On  va  donc  l'exposer  maintenant  dans  ses 
grandes  lignes  pour  la  développer  ensuite  à  mesure  de  la  présenta- 
tion des  données  qui  viendront  tout  à  la  fois  la  mettre  à  l'épreuve  et 
puiser  en  elle  leur  possible  interprétation. 
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4.  Proposition  d'une  conception  unifiée, 

La  voie  de  recherche  adoptée  prend  son  point  de  départ  dans  le 
double  parallèle  qu'impose  l'épopée  :  entre  le  héros  dont  elle 
raconte  l'histoire  et  le  chasseur  qui  se  doit  de  l'écouter  ;  entre  la 
quête  matrimoniale  dont  elle  fait  sa  matière  et  la  préparation  à  la 
chasse  que  réalise  le  rite  de  son  exécution.  Il  en  découle  l'idée 
d'analyser  en  teimes  de  système  d'alliance  matrimoniale  les  rela- 
tions du  chasseur  à  la  nature,  c'est-à-dire  de  chercher  le  beau-père 
dans  l'esprit  de  la  forêt,  la  femme  dans  le  gibier,  et  de  définir  la 
relation  qui  assure  la  fermeture  du  circuit  d'échange.  Ce  parallé- 
lisme affleurant  entre  gendre  et  chasseur  a  déjà  suggéré  —  malgré 
l'absence  dans  l'épopée  de  tout  discours  explicite  à  ce  propos 
—  une  extension  au  chamane,  regardant  ses  relations  à  la  sur- 
nature; la  leçon  épique  serait  que  le  chamane  doit  en  quelque  façon 
«  se  marier  »  pour  exercer  son  activité,  et  que  celle-ci  est  conçue 
comme  une  chasse.  Il  s'agira  donc  de  chercher  en  lui  un  gendre  de 
beau-père  surnaturel  et  un  chasseur  de  gibier  symbolique,  c'est-à- 
dire  un  chasseur  d'«  âme  ».  A  travers  l'assimilation  du  gendre,  du 
chasseur  et  du  chamane,  c'est  l'hypothèse  d'une  conception  unifiée 
des  relations  d'alliance  —  au  sein  de  la  société,  avec  la  nature  et 
avec  la  surnature  —  qui  est  proposée.  Elle  ne  sera  retenue  que  si  le 
caiictèie  de  système  d'alliance  qui  accompagne  nécessairement  le 
concept  de  gendre  peut  être  mis  en  évidence  également  pour  les 
deux  autres  personnages.  Si  tel  est  le  cas,  elle  servira  ensuite  de 
toile  de  fond  pour  appréhender  les  changements  qui  Taffectent 
lorsque  survient  l'élevage  et  que  se  mettent  à  prédominer  les  rela- 
tions de  filiation. 

Ainsi  s'esquisseront  trois  configurations  principales.  La 
première,  la  plus  simple  et  la  plus  claire,  est  celle  du  chamanisme 
de  chasse,  qui  relève  d'une  logique  d'alliance.  A  cette  logique 
d'alliance  se  conjugue,  dans  la  seconde  configuration  qui  sera 
présentée  sous  le  titre  de  chamanisme  d'élevage,  avec  une  pré  va- 
lence croissante,  une  logique  de  filiation  en  rapport  avec  la 
progression  de  l'élevage.  La  troisième  configuration,  prenant 
forme  à  mesure  de  la  centralisation  de  la  société  et  de  rorgani- 
sation  de  l'économie,  marginalise  l'institution  et  la  fonction 
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chamaniques  de  telle  sorte  que  l'on  ne  peut  plus  parler  de  société 
chamaniste.  Ce  n'est  là  qu'un  schéma  élaboré  à  partir  des  principes 
apparus  fondateurs  du  chamanisme  et  de  certaines  de  leurs  virtuali- 
tés d'évolution,  qui  vise  seulement  à  permettre  de  repérer  certains 
des  facteurs  et  mécanismes  qui  font  que,  de  la  première  à  la  troi- 
sième configuration,  aura,  entre  autres,  basculé  Tordre  du  monde 
associé  à  ces  principes  ;  il  ne  prétend  pas,  rappelons-le,  refléter  des 
étapes  historiquement  définies  de  ce  processus,  et  les  trois  configu- 
radoos  retenues  ne  prétendent  pas  cofncider  strictement  avec  des 
sociétés  données;  elles  entendent  proposer  une  organisation  du 
matériau  ethnographique  telle  qu'elle  mette  en  hunièie  les  fonde- 
ments du  chamanisme;  c*est  pourquoi  ce  matériau  ne  sera  pas 
envisagé  de  façon  exhaustive,  mais  sélective;  c'est  pourquoi  aussi 
la  société  des  Exirit-Bulagat  qui  nous  intéresse  particulièrement,  et 
qui  est  une  société  mixte  de  chasse  et  d'élevage,  sera  abordée  à  la 
fois  au  titre  de  la  première  configuration  pour  ce  qui  en  elle  relève 
d'une  logique  d'alliance,  et  au  titre  de  la  seconde  pour  ce  qui 
relève  d'une  logique  de  filiation,  de  façon  à  rendre  perceptibles  les 
combinaisons  ou  conflits  entre  ces  deux  logiques. 

La  démarche  voulait  pour  point  de  départ  une  référence 
concrète  :  le  cadre  et  le  mode  de  vie  —  la  forêt  et  la  chasse.  Mais 
c'est  à  partir  des  lelaiioiis  de  paienié  que  l'hypothèse  incite  à  dier- 
cher  les  liens  pressentis  entre  société,  nature  et  surnature,  car  ce 
sont  elles  qnit  par  leur  caractère  structuré,  offrent  la  meilleure  prise 
à  l'analyse.  Seront  donc  abordés  successivement  Talliance  matri- 
moniale (chap.  viii),  la  chasse  «  réelle  »  2S  ou  l'alliance  avec  la 
nature  (chap.  ix),  l'alliance  que  le  chamane  contracte  dans  la 
surnature  (chap.  x)  et  la  chasse  «  symbolique  »  qu'il  y  mène 
(chap.  XI). 
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CHAPITRE  VIII 

LE  PRENEUR  DE  FEMME 


La  mise  à  l'épreuve  de  l'hypothèse  que  les  sociétés  de  chasse  ont  une 
conception  unifiée  des  divers  domaines  de  relations  (au  sein  de  la 
société»  avec  la  nature  et  avec  la  surnature)  comme  formant  système 

sur  le  modèle  matrimonial,  ne  consistera  pas  seulement  à  chercher  le 
gendre  dans  le  chasseur,  puis  le  gendre  et  le  chasseur  dans  le 
chamane;  elle  demandera  de  mettre  en  lumière,  pour  chaque  domaine, 
les  partenaires  et  l'objet  de  Téchange,  ainsi  que  les  mécanismes  de 
fonctionnement  et  de  fennetuie  du  circuit. 

Le  système  matrimonial  associé  à  la  vie  de  chasse  relève  du  type 
dit  d'échange  direct  pratiqué  dans  le  cadre  de  moitiés  exogames,  mais 
représentations  et  rituels  le  révèlent  marqué  idéologiquemeni  d'un 
effort  pour  dissocier,  du  point  de  vue  de  chaque  partenaire  vis-à-vis 
de  l'autre,  le  temps  de  la  prise  et  le  temps  du  don,  par  l'allongement 
fictif  du  circuit  d'échange  et  la  dissimulation  de  son  caractère  direct. 
Il  y  a  ainsi  en  quelque  sorte  combinaison  entre  le  principe  dualiste  qui 
inspire  la  structure  du  système  et  celui  de  la  médiation  qui  en  assure 
le  fonctionnement.  En  d'autres  termes,  l'échange  à  deux  est,  du  point 
de  vue  du  preneur  —  qui  d'ailleurs  est  non  seulement  le  plus  valorisé 
mais  surtout  le  seul  envisagé  pour  soi  — ,  vécu  comme  s'il  était  à 
trois.  Ceci  incite  à  proposer  une  notion,  que  l'on  désignera  par  le 
terme  de  rendeur.  pour  qualifier  la  position  grâce  à  laquelle  est  assuré 
le  retour  de  la  contrepartie  au  donneur,  et  est  ainsi  fermé  le  circuit; 
l'utilité  de  cette  notion  apparaîtra  surtout  dans  la  mise  au  jour  des 
autres  systèmes  de  relations. 

Parallèles  dans  teor  structure  et  leur  fonctionnement,  les  systèmes 
d'alliance  et  de  chasse  profanes  et  surnaturels  ne  cesseront  d'inter- 
férer, en  un  perpétuel  jeu  de  renvois  d'un  domaine  à  l'autre,  par 
transposition  globale. 
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AINSI,  ce  à  quoi  invite  l'épopée  bouriate  projetée  sur  la  toile 
de  fond  de  la  chasse  en  forêt,  c'est  à  la  recherche  du 
«  gendre  »  dans  le  chasseur,  puis  à  la  fois  du  «  gendre  »  et  du 
«  chasseur  »  dans  le  chamane;  il  faut  auparavant  cerner  le  profil  du 
gendre  et  la  configuration  d'alliance  qui  l'encadre.  D'emblée  sui^t 
une  différence  :  le  gmdie  épique  exirit-bulagat  n*ob6it  pas  aux 
mêmes  lègles  matrimoniales  que  celui  des  sociétés  de  chasse  de  là 
forêt  sibérienne.  On  a  vu  le  premier  tirer  son  héroïsme,  entre 
autres,  de  la  prise  d'une  femme  —  et  d'une  femme  positivement 
prescrite  —  à  un  beau-père  auquel  il  n'en  donne  pas,  c'est-à-dire 
du  respect  d'un  système  d'échange  indirect  impliquant  au  moins 
trois  partenaires.  Les  sociétés  de  la  forêt  étant  organisées  en 
moitiés  exogames,  on  doit  y  supposer  le  gendre  observant  au 
contraire  l'échange  direct  entre  les  deux  parties,  mode  inhérent  à 
ce  genre  simple  d'organisation  dualiste.  S'y  marie-l-on  bien  ainsi, 
en  fait?  Et  chez  les  Exirit-Bulagat,  tribu  au  nom  double,  rcspccte- 
t-on  le  modèle  épique?  Les  réponses  des  données  à  ces  questions 
dressent  des  portraits  classiques  de  systèmes  matrimoniaux  rele- 
vant des  deux  types  élémentaires  étudiés  par  Cl.  Lévi-Strauss 
([1949]  1967).  Bénéficiant  de  la  référence  qu'offrent  cette  œuvre  et 
certains  des  travaux  qu'elle  a  inspirés,  quant  aux  implications 
respectives  de  ces  deux  types,  l'exposé  des  systèmes  sibériens 
sera  bref;  on  s'attachera  surtout  aux  conceptions  de  l'acte  de  prise 
et  de  la  figure  de  preneur  qui  s'y  trouvent  contenues,  pour  inter- 
roger ensuite  sous  leur  éclairage  les  autres  prises  et  les  autres 
preneurs. 


338 


LB  PRENEUR  DE  FEMME 


La  vie  en  forêt  se  déroule  en  petites  unités,  La  paire  d' alliés 
mobiles  et  autonomes  ;  elles  vont  et  viennent  ou  la  tribu 

dispersées  la  plus  grande  partie  de  Tannée,  et  se  enmiiiiaturt 
rassemblent  en  des  occasions  qui  concrétisent  leur 
appartenance  à  une  même  tribu.  Le  principe  dualiste  y  règne, 
assurant  une  féparddoii  générale  de  chaque  tribu  en  deux  moitiés 
et  réglant  tous  les  échanges  entre  elles;  tous  les  auteurs  s'y 
accordent,  qu'ils  parlent  de  moitiés  ou  de  phratries.  De  même  que 
la  tribu  est  faite  de  deux  moitiés  qui  s*entremarient,  l'unité  type  est 
faite  de  deux  alliés  —  un  homme  de  chaque  moitié,  dont  l'épouse 
provient  de  la  moitié  opposée  —  dont  chacun  est  pour  Tautie 
l'allié  bon  à  tout,  allié  matrimonial,  collaborateur  de  chasse,  voisin 
avec  qui  nomadiser,  partenaire  rituel...  Ainsi  l'alliance  apparaît- 
elle  comme  le  principe  constitutif  et  moteur  de  ces  sociétés 
dualistes,  inspirant  leur  organisation  et  assurant  leur  dynamique  au 
niveau  global  comme  au  niveau  élémentaire,  tandis  que  la  filiation 
—  pairilinéaire  partout  en  Sibérie  —  est  cantonnée  au  rôle  classifl- 
catoire  de  définir  l'appartenance  à  l'une  ou  l'autre  moitié 

Cependant  souligner  la  prévalence  du  principe  d'alliance  dans 
la  vie  de  la  société  n*est  pas  dénier  toute  impoftance  au  principe  de 
filiation;  certes,  la  règle  de  filiation  n'est  pas  en  harmonie  avec  la 
règle  de  résidence  —  dysharmonie  inhérente  à  ce  mode  matrimo- 
niai,  comme  Ta  montré  Cl.  Lévi-Strauss  —  :  on  vit  non  avec  son 
père,  mais  avec  son  donneur  de  femme  2;  mais  si  la  règle  de  filia- 
tion ne  détermine  pas  la  résidence  et  ne  semble  guère  entraîner  de 
conduites  de  solidarité,  du  fait  même  qu'elle  définit  l'appartenance 
et  les  relations  qui  en  découlent,  elle  intervient  dans  le  jeu  de 
l'alliance  même  ;  et  si  elle  est  dénuée  de  portée  économique,  elle 
trace  la  voie  d'héritage  d'un  certain  patrimoine  symbolique,  consti- 
tué en  particulier  de  figurations  d'esprits  (cf.  par  exemple,  pour  les 
ïoungou.ses  du  lénissci  et  de  la  Toungouska,  Vasilcviô  1969,  155). 

Réalisant  à  la  fois  la  répartition  en  moitiés  et  la  relation 
d'alliance  qui  les  lie,  toute  unité  se  présente  donc  comme  un 
modèle  réduit  de  la  tribu  tout  emière,  ce  qui  garantit  une  intégra- 
tion générale  dans  une  structure  unique  ;  réciproquement,  la  tribu 
trouve  en  chacune  de  ses  unités  un  support  de  son  identité  même  de 
tribu,  ce  qui  peut  être  appréciable  compte  tenu  de  son  faible 
nombre  et  de  sa  dispersion. 
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Des  moitiés  Bans  presque  toutes  les  sociétés  sibériennes,  les 
ramifiées  moitiés  sont  ramifiées  en  clans.  Des  rares  descrip- 

en  clans  tions  il  ressort  que  la  bipartition  ne  se  poursuit 

pas  avec  symétrie  et  que  le  nombre  des  clans  à 
rintérieur  de  chaque  moitié  n'est  pas  dicté  par  des  considérations 
de  structure,  mais  plutôt  par  les  aléas  de  la  démographie  et  de  la 
dispersion  :  ce  nombre  n'est  pas  nécessairement  le  même  dans  les 
deux  moitiés  et  peut  changer  dans  le  temps  ;  en  outre  il  ne  modifie 
pas  la  natuie  des  contraintes  matrimoniales,  seulement  leur  exten- 
sion. Tout  se  passe  comme  si  la  ramification  en  clans  avait  pour 
objet  de  réduire,  mais  sans  le  transfonner,  le  cadre  de  Téchange,  en 
reportant  à  l'échelle  des  clans  les  rapports  entre  moitiés  \  ce  qui 
revient  à  limiter  le  nombre  de  conjoints  possibles.  En  outre,  la 
phqrart  des  ethnies  sibériennes  sont  constituées  non  d*une  seule 
tribu,  mais  de  plusieurs,  localisées  dans  des  vallées  ou  des  régions 
différentes,  chacune  menant  une  vie  autonome  où  les  alliances  se 
font  entre  ses  deux  moitiés,  ou  entre  les  clans  de  ses  deux  moitiés 
ramifiées. 


V  L'existence  de  l'organisation  dualiste  a  depuis  longtemps  été  remarquée, 
nntoat  à  l'occasion  des  difficultés  qu'elle  causait  à  l'appliôition  des  mesuies 

adininistrativcs  conçues  en  fonction  de  l'idée  de  clan  uniUnéaire.  Ainsi  en 
1824,  après  la  «  Révision  »  de  Speranskij,  des  requêtes  sont  présentées  par  les 
sociétés  intéressées  au  Comité  pour  l'étude  des  allogènes  siégeant  à  Irkoutsk, 
pour  demander  la  «  subdivision  en  deux  parties  indépendantes  »  des  clans 
constitués  Gomine  tels  par  l'administration  à  partir  de  groupes  vivant  sur  un 
m8tne  territoire  (Patkanov  1906,  99);  il  semble  que  les  appellations  de 
«  premier  »  et  «  deuxième  »  clan  de  même  nom  soient  une  fréquente  réponse 
de  compromis  apportée  à  ces  requêtes.  Quoi  qu'il  en  soit  des  subdivisions 
réelles,  la  persistance,  à  D'avers  le  processus  de  subdivision,  de  ce  qui  est 
appelé  dans  la  littérature  soviâique  «  exi^amie  dudle  »  est  patente.  L'ânde 
statistique  exhaustive  effectuée  par  Sokolova  sur  les  legistres  ecclésiastiques 
et  d'autres  matériaux  d'archives  poiff  les  Xant-Mansi  situe  entre  0,2%  et  1  % 
le  taux  d'infraction  selon  les  régions  et  les  époques  (Sokolova  1983,  103). 

Le  cas  des  Toungouses  Evenk  de  la  Toungouska,  l'un  des  mieux  docu- 
mentés peut  servir  à  illustrer  ce  processus  de  subdivision,  qui  semble  géné- 
ral. Les  Evenk  sont  répartis  en  trois  tribus  localisées,  constituées  ^acuiie  de 
deux  moitiés  subdivisées  en  clans  ;  ni  les  moitiés  ni  les  clans  ne  sont  localisés. 
Chaque  moitié  a  des  clans  de  «  grand  frère,  ou  aîné  >>  (nekunasal)  et  de  «  petit 
frère,  ou  cadet  »  (akinasal).  Les  clans  se  forment  par  subdivision  du  clan  prin- 
cipal, par  exemple  lorsque  les  petits-fils  du  fondateur  se  séparent  pour  fonder 
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chacun  un  nouveau  clan.  II  n'y  a  pas  de  terme  générique  pour  «  moitié  » 
(Anisimov  dit  «  phratrie  »)  ;  chacun  appelle  dalwi  les  membres  de  son  clan  et 
des  tntres  dans  de  sa  moitié  (fevradiqnant  donc  la  oonsangninité  des  clans 
d'une  m8me  moitié),  et  dandak  ceux  des  clans  alliés  —  dans  d'origine  de 
leurs  mères  où  ils  prennent  leurs  femmes  — ,  soit  respectivement  «  les 
parents  »  et  «  les  alliés  »,  ou  encore  «  les  nôtres  »  et  «  les  autres  ».  Si  les  noms 
répertoriés  sont  ceux  des  ancêtres  fondateurs  ^,  les  noms  en  vigueur  à  date  plus 
andenne  se  léféraient  à  des  animaux  et  portaient  les  propriétés  des  appel- 
lations totémiques  (Anisimov  1958.  133).  Par  comparaison,  diez  les  Xant- 
Mansi,  les  références  animales  des  noms  de  clan,  avec  leur  caractère  toté- 
mique,  se  sont  maintenues  à  travers  la  subdivision  (Sokolova  1983,  passim). 

Le  processus  de  subdivision  se  laisse  souvent  apercevoir  dans 
les  appellations  :  le  même  nom  est  donné  à  la  tribu,  à  l'une  des 
moitiés  et  au  clan  principal  de  cette  moitié,  donc  à  trois  niveaux. 
Ceci  suggère  que  c'est  le  même  processus  qui  opère  à  chaque 
niveau,  c'est-à-dire  que,  de  même  qu'une  moitié  se  ramifie  en 
clans,  une  unique  tribu  initiale  a  pu  se  ramifier  en  plusieurs  tribus, 
chacune  de  ses  moitiés  devenant  à  elle  seule  tribu  et  se  divisant 
alors  en  moitiés  échangistes  Le  simple  fait  de  porter  un  nom 
réutilisé  à  un  niveau  supérieur  crée  la  possibilité  d'un  déséquilibre 
entre  l'éponyme,  moit^  ou  clan,  et  son  ou  ses  pairs  7.  C'est  en 
termes  de  pouvoir  que  Téponymie  favorise,  mais  seulement  entre 
clans  d'une  même  moitié,  car  les  moitiés  elles-mêmes  restent  équi- 
valentes. Ainsi,  si  les  fonctions  supérieures  sont  distinguées,  elles 
sont  réservées  au  clan  éponyme  de  chaque  moitié,  mais  exercées 
par  les  deux  en  partage  et  en  alternance  :  la  tribu  peut  se  doter  d'un 
chef  tribal  appartenant  à  une  moitié  (à  son  clan  éponyme),  et  d'un 
chamane  tribal  appartenant  à  l'autre,  et  échanger  ces  rôles  entre 
elles  au  bout  de  quelque  temps.  Cette  répartition  des  pouvoirs,  qui 
caractérise  l'organisation  dualiste  (et  qui  s'oppose  à  la  hiérarchi- 
sation prévalant  entre  clans  d'une  même  moitié),  se  révélera 
inhérente  à  la  pensée  chamanique  sibérienne,  suggérant,  entre  orga- 
nisation dualiste  et  chamanisme,  un  rapport  qu'il  conviendra 
d'approfondir. 

Ainsi,  dans  les  sociétés  de  la  pleine  forêt,  la  ramificatioa  en 
clans  préserve,  dans  le  principe  comme  dans  la  pratique,  et  le 
caractère  dualiste  de  la  société,  et  le  mode  direct  de  l'échange 
matrimonial.  L'alliance  continue,  là,  de  dicter  et  la  résidence  et  la 
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vie  économiqiie  :  on  a  toujours  pour  voisin  son  allié,  et  tous  les 
échanges  continuent  de  se  faire  entie  alliés,  les  groupes  de  parents 
étant  territorialement  séparés  K 

V  Quoi  qu'il  en  soit  de  l'histoire  des  sociétés  de  la  forêt,  il  semble  inexact 
d*iBaq)uter,  coome  le  Ait  Mksileviè  à  propos  des  Ibungoutes»  la  disperskm  des 
clans  à  une  dégûiéresccnce  de  rinstitution  clanique  et  les  mariages  entre 
voisins  à  la  commodité;  il  y  a  de  fones  chances  que  les  clans,  pas  plus  ffxt  les 

moitiés,  n'y  aient  jamais  formé  d'unités  localisées  puisque  le  principe  sous- 
jacent  à  l'organisation  dualiste  exige  que  la  règle  de  résidence  y  suive  la  ligne 
opposée  à  celle  de  fdiation  —  opposition  qui  s'annule  dans  le  cas  idéal  de 
l'unité  lésideatiene  coostitiiée  d'une  paire  de  couples  conjugaux  doublement 
alliés  (ceux  formés  d*un  frère  et  une  soeur  d'une  moitié  mariés  à  une  sœur  et 
un  frère  de  l'autre)  et  reproduite  ainsi  de  génération  en  génération.  En  fait, 
tout  porte  à  considérer  non  seulement  que  l'on  s'épouse  entre  voisins  (Sales 
1980,  179),  mais  plutôt  que  i  on  se  marie  pour  avoir  un  voism  avec  qui  co- 
opinr.  Sans  doute  Margaiet  Mead  aurait-elle  soutiré  aux  Evenk  et  autres 
peuples  de  la  forêt  le  même  genre  de  réaction  qu'à  ses  informateurs  anpeah, 
qu'elle  pressait  de  questions  sur  les  raisons  de  l'interdit  de  coucher  avec  sa 
soeur  :  si  on  n'avait  pas  de  beau-frère,  avec  qui  irait-on  chasser  ?  (cité  par 
Lévi-Strauss  [1949]  1967, 555-556). 

n  est  significatif  de  la  oonélation  entre  coopération  «vee  l'alli^voisin  et 
activiié  de  duuse  que,  diez  les  Xant-Mansi  par  exemple,  les  plats  de  viande 

de  gibier  et  de  polMoa  aoiem  consoom^  collectivement,  alors  que  les 

produits  achetés  comme  le  thé  ou  le  sucre  sont  gardés  pour  soi  (Sokolova 
1983,  156).  Le  chapitre  IX  montrera  cette  corrélation  comme  l'une  des  princi- 
pales expressions  du  croisement  de  la  chasse  et  de  Talliance.  (A  la  limite, 
Texisience  d'une  autre  fonne  de  coopération  entre  alliés  peut  inciter  à  situer 
son  objet  dans  le  prolongement  de  la  chasse,  comme,  inversement,  l'absence 
de  coopération  peut  être  un  indice  de  l'absence  de  l'idéologie  de  chasse.) 

Soulignons  que  le  caractère  patrilinéaire  de  la  filiation  n'est  pas  étranger 
à  la  possibilité  pour  ce  mode  d'organisation  dualiste  de  se  maintenir  à  travers 
la  subdivision  en  clans  :  le  principe  de  filiation  est  porté  par  la  moitié  d'appar- 
tenance et  s'incarne  dans  la  figure  du  père;  il  reste  distinct  du  principe 
d'alliance,  porté  par  l'autre  moitié  et  représenté  par  le  beau-père,  favorisant  la 
persistance  de  la  répartition  des  pouvoirs.  Il  en  irait  différemment  en  régime 
matrilinéaire,  car  en  ce  cas  les  pouvoirs  dérivés  de  l'alliance  et  de  la  filiation 
seraiMt  dans  les  mêmes  mains,  celles  de  l'homme  qui  est  à  la  fins  beau-père 
et  oncle  matemeL 

Cependant,  si  vaut  toujours  la  même  règle  d'alliance,  il  n*est 
pas  évident  que  subsiste  le  même  mode  d'organisation  en  paires 
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d'alliés,  du  fait  de  l'apparition  de  ce  niveau  intermédiaire  qu'est  le 
clan  ;  celui-ci,  menant  la  femme  à  vivre  chez  son  mari,  favorise 
l'harmonisation  des  règles  de  résidence  et  de  filiation  —  ce  qui  à 
son  tour  crée  une  tension  avec  le  mode  direct  d'échange,  comme  va 
l'illustrer  le  cas  exirit-bulagat,  conduisant  à  Téclatement  des 
moitiés  et  à  l'adoption  d'un  autre  mode  d'échange.  Parallèlement» 
8*ouvie  la  voie  de  la  polygynie,  difficile  sinon  impossible  en 
régime  d'échange  direct  qui  impose  de  résider  auprès  du  donneur 
de  femme.  Il  est  révélateur  de  l'articulation  entre  les  divers 
facteurs  de  changement  que,  là  où  l'économie  mêle  diasse  et 
élevage»  les  seules  polygynes  soient  aussi  les  seuls  à  ne  fms  vivre 
chez  leur  beau-père  —  comme  les  grands  guerriers  et  les  grands 
chamanes  chez  les  Koryak  (Czaplicka  1914, 94-96). 
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\.  L'hésitation  matrimoniale  des  Exirit-Bulagat. 

Le  cas  exirit-bulagat  va  entraîner  un  détour,  ainsi  qu'une  anti- 
cipation sur  la  situation  correspondant  au  chamanisme  d'élevage, 
puisque  la  société  est  mixte.  La  chasse  est  toujours  présente  dans 
l'économie  mais  ne  commande  plus  le  mode  de  vie.  Avec  Télevage 
change  la  règle  de  résidence  :  rbéritage  des  troupeaux  impose  au 
fils  de  vivre  avec  le  père;  il  y  a  donc,  partout  oik  les  deux  activités 
coexistent,  un  conflit  latent  avec  la  règle  qui  veut  que  le  chasseur 
vive  auprès  de  son  beau-père  —  règle  restée  consciente  chez  les 
Bouriates  comme  trace  des  temps  anciens,  et  sensible  dans  certains 
de  leurs  mythes  (Maksimov  1902,  65.  cité  par  Czaplicka  1914, 
120).  L'organisation  sociale  est,  elle  aussi,  mixte  :  les  clans  demeu- 
rent alliés  par  échange  direct  —  rexhortation  épique  à  l'échange 
indirect  sera  donc  restée  lettre  morte  — ;  ils  ne  sont  pas  localisés, 
leurs  segments  (ou  lignages),  eux,  le  sont  ;  un  même  ulus  groupe 
toujours  au  moins  deux  lignages  de  clans  différents  :  ainsi,  au  sein 
de  VuluSt  tout  lignage  peut  à  la  fois  se  réserver  la  propriété  et 
rélevage  de  son  bétail,  et  entretenir  des  relations  d'alliance  et  de 
collaboration  de  chasse  avec  le  ou  les  lignages  voisins.  Mais 
"Surgissent  aussitôt  d'autres  difficultés  :  l'isolement  des  lignages 
deux  par  deux  est  une  menace  pour  le  tissu  social,  et  l'échange 
direct,  qui  se  suffit  à  lui-même,  ne  satisfait  pas  les  besoins 
nouveaux,  nés  de  la  possession  de  troupeaux.  Dans  le  flottement 
général,  Tépopée  et  le  rituel  posent  des  balises. 

La  société  exirit-bulaeat  pourrait  être  considérée 
Une  société  . ,  ,  :      .  . ,        .r- .       ^  , 

dechmsaia        comme  une  société  a  moitiés  ramifiées,  ou  la 

nUtthns  (bielles  ramification  en  clans  aurait  fini  par  faire  dispa- 
raître jusqu'au  souvenir  des  moitiés,  tout  en 
préservant  entre  les  clans  les  alliances  duelles  qui  en  sont  caracté- 
ristiques. Du  moins  est-ce  ce  qui  ressort  des  observations  des  deux 
principaux  auteurs  à  avoir  décrit  les  relations  matrimoniales  chez 
les  Bouriates,  l'un  bouriate  lui-même,  Baldaev,  et  l'autre  russe. 
Pétri.  Selon  eux,  au  début  du  xx«  siècle,  l'échange  direct  est 
toujours  dommant  dans  la  pratique,  mais  il  est  relégué  dans  l'idéo- 
logie au  profit  d'une  tendance  marquée  en  fisveur  d'un  échange 
indirect,  entraînant  le  paiement  d'une  compensation  matrimoniale^ 
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W  Baldaev  rapporte  qu'il  était  naguère  coutumier  entre  les  clans  gotol  et 
jenguiid,  d  «  échanger  leurs  filles  »  (1959,  8-9,  U);  et  telle  est  bien  l'implica- 
tioii  de  l'exemple  qu'il  cite  :  X^jdar,  fils  du  fondateur  de  Vulus  Xcatot,  épousa 
sa  cousine,  en  échange  de  laquelle  fut  donnée  sa  sœur;  de  même  son  fils 
Tubja  fut  marié  à  sa  cousine,  et  la  sœur  de  celui-ci,  Tuulajxan,  donnée  en 
échange.  L'énumération  se  poursuit,  dans  le  même  style,  tout  au  long  du  para- 
graphe, qui  avait  commencé  par  cette  affirmation  :  «  Le  fils  du  frère  devait 
épouser  la  fille  de  la  sœur  de  son  pére  et  inversement  »,  et  qui  est  suivi  de 
cette  lemaïque  :  «  Les  lelations  entre  neveu  [utérin]  et  oncle  maternel  se 
ramènent  à  des  relations  entre  gendre  et  beau-père.  »  Baldaev  ne  se  rend  pas 
compte  que  dans  l'échange  direct  les  deux  cousines  croisées  n'en  font  qu'une, 
et  que  le  frère  de  la  mère  est  en  même  temps  le  mari  de  la  sœur  du  père.  Il  est 
perturbé  de  constater  que  l'on  épousait  et  épouse  encore  la  fille  de  la  sœur  du 
père,  alors  qn*il  entend  préconiser  d*époaser  la  fille  du  fîère  de  la  mère,  et  en 
conclut  que  la  règle  a  changé  avec  le  temps.  Aussi  met-il  les  mariages  cons- 
tatés  sur  le  compte  d'un  ancien  régime  de  «  clan  maternel  »  dont  des  traces 
persisteraient  malgré  le  passage  au  «  clan  paternel  »  (se  conformant  ainsi  au 
schéma  que  l'évolutionnisme  soviétique,  encore  en  vigueur  à  l'époque  où  il 
écrit,  cherche  à  retrouver  dans  l'histoire  de  toute  société).  Il  n'est  bien  entendu 
nul  besoin  d'une  telle  hypothèse  (qui  impliquerait  la  coexistent,  difficilement 
concevable,  de  deux  règles  de  filiation  opposées).  Du  reste,  Baldaev  énumère 

les  mariages  par  échange  de  filles  entre  deux  clans  en  suivant  sans  ambiguïté 
l'ordre  patrilinéaire.  Mais  la  différence  terminologique  est  révélatrice  d'une 
différence  de  mode  d'échange  :  la  formule  de  mariage  avec  la  cousine  croisée 
patrilatérale  n'est  souvent  —  et  c'est  ce  qu'elle  est  ici  —  qu'une  façon  de 
concevoir  un  système  d'échange  direct  où  les  deux  cousines  croisées  se 
fondent  en  une  seule,  bilatérale  ;  alors  que  la  fomiule  de  mariage  avec  la 
cousine  croisée  matrilatérale,  qui  sous-entend  et  parfois  affirme  l'interdiction 
d'épouser  la  cousine  patrilatérale,  correspond  à  un  système  d'échange  indi- 
rect Dans  les  deux  cas,  en  régime  de  filiation  pa&Oinéaire,  Toncle  maternel 
est  beau-père  ;  mais  dans  le  premier  cas  seuleinent,  il  est  en  même  temps  le 
mari  de  la  soeur  du  père  ;  dans  le  second,  il  y  a  distinction  entre  le  clan  où  l'on 
prend  sa  femme  et  celui  auipjcl  on  donne  sa  sœur,  et  allongement  du  Vempn  de 
retour  à  un  clan  d'une  femme  donnée  à  ce  clan. 

Gotol  lui-même,  Baldaev  présente  son  clan  comme  étant  en  rapport 
d'alliance  réciproque  avec  trois  autres  clans,  erxidej,  Saraldaj  et  jengiuld  : 
notamment  le  troisième  clan  gotol  comptait  en  1917  cent  quarante-cinq 
couples,  dont  les  épouses  provenaient  pour  soixante  d'entre  elles  du  clan 
erxidej,  pour  quarante  du  clan  <iaraldaj,  pour  vingt-cinq  du  clan  jcngUUd,  et 
pour  les  vingt  restantes,  de  divers  autres  clans.  Réciproquement,  sur  cent- 
vingt-dnq  filles  du  clan  gotol  données  en  mariage  à  la  même  époque,  quannte 
l'étaient  à  des  Erxidej,  trente  à  des  Saraldaj,  vingt  à  des  JengOOd,  et  les  trente- 
cinq  autres  à  divers  clans  (Baldaev  1959,  6).  Or  le  troisième  clan  gotol  et  ses 
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trois  alliés  réguliers  appartiennent  tous  à  l'ensemble  Bulagat  (Baldaev  1970, 
362).  Si  la  relation  d'échange  direct  entre  les  clans  rapprochait  les  Exirit- 
Bulagat  des  autres  sociétés  de  la  forêt,  cet  exemple  montre  qu'ils  s'en  distin- 
guent, puisqu'il  implique  que  les  anciennes  moitiés  (pour  autant  que  le  double 
nom  de  la  tribu  en  soit  bien  la  trace)  ont  perdu  leur  lôle  de  référence  pour 
l'exogamie.  Inversement,  la  situation  rapportée  par  Baldaev  n'étant  pas 
expressément  confirmée  par  d'autres  exemples,  on  ne  peut  non  plus  parler 
avec  certitude  d'endogamie  au  sein  de  chaque  ensemble,  c'est-à-dire  des 
Bulagit  d'une  part,  des  Kdrit  de  TauM.  ^ 

Pour  Pétri  également,  !*«  échange  én  filles  »  est  une  pratique  répandue 
chez  les  «  Bouriatcs  du  Nord  »  que  sont,  selon  sa  terminologie,  les  Exirit- 
Bulagat.  Cet  auteur  présente  le  mariage  avec  la  fille  de  la  sœur  du  père  comme 
une  solution  de  facilité  décidée  au  coup  par  coup  et  non  comme  l'expression 
d'une  prescription  opéram  x^ulièrement  Couramment  pratiquée  dans  le 
passé,  une  telle  alliance  serait,  aux  dires  de  ses  infoimateufs,  devenue  rare  et 
dépréciée  à  l'époque  où  Pétri  mène  son  enquête  et  oti  est  promu  au  rang  préfé- 
rentiel le  mariage  avec  la  fille  du  frère  de  la  mère.  Aussi,  si  l'on  échange 
toujours  les  filles,  c'est  à  des  degrés  de  parenté  éloignés,  car  on  cherche 
désormais  à  éviter  un  mariage  avec  une  fille  de  sceur  de  père  (Pétri  \92Ab, 
10-13). 

Variations  Ainsi  y  a-t-il  flottement  entre  ks  deux  formules 
sur  les  cousines  d'échange,  dont  la  première,  directe,  bien  que 
dévalorisée,  reste  pratiquée,  et  la  seconde,  indi- 
recte, bien  que  préconisée,  ne  réussit  pas  à  entrer  dans  les  faits. 
Entre  elles  s'instaurent  des  compromis,  s'effectuent  des  glisse- 
ments, que  reflètent  les  variations  dans  la  terminologie  des 
cousines. 

V  Seules  les  courines  parallMes  sont  régulièrement  nommées,  la  patrilatérale 
QjeeU  la  matrilaiérale  h&te.  La  cousine  croisée  matrilaiérale  n*est  nonmiée 

dans  la  littérature  existante  que  de  façon  inconstante,  et  dans  l'enquête 
qu'avec  hésitation,  soit  à  partir  de  l'oncle  maternel  (de  façon  descriptive 
comme  sa  fille  ou  directement  de  son  nom  précédé  d'un  déterminant)  soit  du 
nom  de  biUe  également.  Quant  à  la  cousine  croisée  patrilatérale,  ou  elle  n'est 
pas  nommée,  ou  elle  l'est  du  terme  zee  qui  désigne  l'enfant  de  fille  et  l'enfant 
de  sœur,  ou  encore  elle  l'est  justement  de  ce  même  nom  de  bûle.  Or  l'on 
letrouve  ce  nom  de  hiïle  dans  toutes  sortes  de  dérivés  et  d'expressions  rela- 
tives à  la  famille  et  au  mariage,  comme  ger  hiile  holoxo,  «  se  marier  »  pour  un 
homme  (littéralement  «  yourte  cousine  devenir  »),  semblant  donc  suggérer 
que.  appliqué  à  une  cousine,  il  déngne  celle-ci  comme  une  épouse  potentielle. 
Comprendre  ce  terme  comme  «  parente  ^Kwsable  »  permettrait  d'expliquer 
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les  variations  de  ses  emplois  :  d'abord  (1)  cousine  croisée  indifféremment 
patrilatérale  ou  matrilatérale,  en  rapport  avec  la  pratique  de  l'échange  direct, 
puis  Cl)  consiiie  croisée  matrila^rale  seuk,  en  ra^xirt  avec  celle  de  Téchange 
indifèct,  enfin  (3)  cousine  panllèle  matrilatérale  seule,  en  liaison  avec  le 
passage  à  une  fonne  semi-conqtlexe  de  structure  de  parenté. 


— r- 
O 


O  O 
û/eel  x.bule 

2.  [rion  nommée] 

3.  MV 


— I 

L. 


r- 
O 


O 
_i 


O 

t.  bùle 

3.  [non  nommte] 


— I 
O 


O 

1.  [non  nommée] 

2.  [non  nommée) 


O 

19» 


16 


Que  ce  terme  désigne  la  cousine  parallèle  matrilatérale  et  ce,  comme  il  est 
alors  souligné,  de  façon  réciproque,  ne  peut  en  effet  que  résulter  d'une  exten- 
sion de  sens  ultérieure  aux  deux  autres  emplois  ;  cet  emploi-ci  implique  que 
les  pères,  maris  des  deux  sœurs  mères  des  cousins  parallèles  en  question,  ne 
peuvent  être  frères  —  sinon  les  cousins  seraient  également  des  cousins  paral- 
lèles patrilatéraux  —  et,  par  là,  que  l'alliance  ne  peut  se  répéter  entre  collaté- 
raux de  même  sexe  ;  or  ce  sont  les  formules  semi-complexes  d'échange  qui 
interdisent  un  tel  redoublement  (Héritier  1981,  li),  alors  que  les  formules 
simples  l'autorisent,  et  que  les  anciens  Exirii-Bulagat,  s'ils  ressemblaient  à 
leurs  voisins  de  la  forêt.  Tout  sans  doute  mis  en  oeuvre. 


Quoi  qu'il  en  soit  de  ces  variations  terminologiques,  elles  ne 
semblent  pas  gêner  les  Bouriates  qui,  malgré  les  règles  qu'ils  allè- 
guent, ne  pensent  guère  le  mariage  en  termes  de  cousines,  mais 

plutôt  par  référence  h  la  génération  au-dessus  :  pour  eux  c'est  son 
père  qui  marie  un  homme,  c'est  son  oncle  maternel  qui  lui  donne 
sa  fille;  ce  sont  les  pères  qui  échangent  leurs  filles. 

Déjà  la  formulation  de  l'échange  direct  L'intervention 
comme  mariage  avec  la  fille  de  la  sœur  du  père  du  temps  dans 
(alors  qu'elle  est  en  même  temps  fille  du  frère  de  f  échange  direct 
la  mère)  importe  en  tant  que  représentation  de  cet 
échange,  exprimant  à  la  fois  une  certaine  subjectivité  patrilinéaire 
et  une  certaine  évaluation  du  rythme  de  fermeture  du  circuit  Elle 
livre  le  souci  de  reprendre,  pour  le  fils,  la  fille  de  la  femme  doimée 
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à  la  génération  précédente  par  le  père,  c'est-à-dire  une  conception 
unilatérale  (où  l'on  ne  tient  compte  que  de  l'acte  qui  compte  pour 
soi),  et  alternative  (où  ce  que  l'on  fait  alterne  d'une  génération  à 
Tautre),  d'un  échange  qui  est  pourtant  formellement  immédiat  et 
réciproque.  Comme  si  l'idéologie  dissociait  ce  que  la  sociologie 
assimile. 

V  La  possibilité  d'une  telle  conception  est  bien  ce  qui  ressort  de  la  lecture 
que  fait  A.  de  Sales  (1980,  178-207)  du  système  de  l'échange  direct  chez  les 
Eveok  de  la  Toungouska,  qui  conçoivent  les  partenaires  de  l'échange  «  comme 

exclusivement  donneur  ou  preneur,  alors  qu'ils 
A  B        sont  en  réalité  les  deux  à  la  fois  ».  Cette  lecture 

I        I        I        "I   consiste  à  prendie  en  compte  les  lignées 

A       O  A        o  utérines  (sans  prétendre  bien  sûr  que  les  Evenk 

j   \'  I    en  fassent  autant).  Le  schéma  proposé  par  cet 

7  N~  auteur,  reproduit  ci-contre,  donne  à  voir  une 

 \         double   alternance  :   l'alternance,   pour  les 

j.         '         '        ^  femmes,  d'une  génération  à  l'autre  d'une 

I         L  ^        I    même  Ûgnée  féminine,  de  l'appartenance  à 

I   '^■^^         1    l'une  ou  l'autre  des  moitiés,  la  fille  changeant 

\^  donc  de  moitié  par  rapport  à  sa  mère  ;  et 

I  I  j  }    r alternance,  pour  les  hommes  d'une  généra- 

A       Q  4       O  tion  à  Tautre  de  la  lignée  patrilinéaire,  des 

I  V  '         !    rOles  de  preneur  et  de  donneur  à  l'égard  d'une 

'  7  N.  même  lignée  féminine.  A  cette  lumière,  la 

X  contrepartie  d'une  femme  prise  par  un  homme 

'  '  I  '    est  non  pas  la  sœur  de  cet  homme,  mais  la  fille 

^       Ç  ^        ?  qu'a  a  de  cette  femme.  Le  mécanisme  de 

ni   i    ralUance  y  trouve,  nMMitre  l'auteur,  l'élan 

nécessaire  à  sa  reproduction,  dans  la  mesure  oik 
nul  n'étant  dans  le  même  temps  —  idéologiquement  sinon  sociologiquement 
—  à  la  fois  preneur  et  donneur  à  l'égard  d'un  même  partenaire,  un  déséqui- 
libre se  crée  qui,  laissant  en  dette  d'un  côté,  en  créance  de  l'autre,  empêche 
l'échange  de  rester  clos  sur  luinnSme  et  le  projette  de  l'avant 

Les  Bouriates  parient  généialeinent  en  termes  d'échange  de 
fiUes  et  non  de  sœurs,  différence  consciente,  à  en  juger  par  la 
remarque  de  Basaeva,  ethnographe  bouriate  spécialiste  de  la 
famille,  sur  la  coutume  des  gens  de  Xudari  «  d'échanger  non  seule- 
ment leurs  filles  [comme  les  autres  Bouriates],  mais  même  leurs 
sœurs  »  (1980 a,  115).  Cette  distinction  exprime  l'éloignement  du 
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degré  permis  pour  le  mariage  (c'est-à-dire  la  prohibition  sur  la  fille 
de  la  sœur  du  père)  qui  étire,  non  seulement  subjectivement,  mais 
réellement,  l'échange  dans  le  temps.  L'implication  de  deux  géné- 
rations vise  peut-être  à  compenser,  pour  la  cohésion  sociale,  le 
fait  que  l'échange  ne  rcsulie  plus  d'une  prescription  ni  même 
d'une  pratique  reconnue,  mais  seulement  d'un  accord  ponctuel, 
plutôt  cadié  que  glorifié,  entie  des  pèies  agissant  individueUemeiiL 

L'examen  des  codes  coutumiers  bouriates, 
produits  au  cours  du  xoc^  siècle  à  la  demande  de  .j.F^^?^'^^ 

„  .   .  .  .  ^  X     «  V  j  1  débordements 

1  admimstntion  rosse,  amène  Basaeva  a  donner  la  ^  réchange 
primauté,  dans  l'idéologie  comme  dans  la  pratique  des  filles 

de  répoque,  au  mariage  par  échange,  et  à  voir 
essentiellement  dans  le  mariage  par  achat  un  palliatif  à  l'absence 
d'un  enfant  de  chaque  sexe.  En  général,  l'échange  est  contracté  par 
les  pères  pour  leurs  enfants  lorsqu'ils  sont  encore  dans  leurs  jeunes 
années,  voire  à  leur  naissance;  si,  à  l'arrivée  à  l'âge  du  mariage, 
l'un  des  pères  n'a  qu'un  fils,  il  doit  donner  à  son  partenaire,  en 
remplacement  de  la  fille  qu'il  ne  peut  lui  donner  comme  prévu,  du 
bétail  ou  de  l'argent  {ibid.  114),  Ce  paiement  se  présente  comme 
un  moyen  concret  à  la  fois  de  dédommager  un  partenaire  engagé  et 
de  légitimer  au  bénéfice  du  payeur  les  enfants  nés  de  cet  échange 
en  quelque  sorte  tronqué.  L'évolution  sociale  et  économique  vers  la 
fin  du  siècle  inverse  peu  à  peu,  et  avec  des  différences  selon  les 
régions,  les  rapports  entre  les  deux  types  de  mariage,  aboutissant  à 
faire  apparaître  l'échange  des  filles  comme  un  succédané  de 
l'achat,  un  recours  pour  les  pauvres,  souvent  incommode  au 
demeurant,  ajoute  l'auteur,  parce  que  indifférent  à  la  concordance 
d'âge  des  conjoints.  C'est  sans  doute  ce  jugement  qui  souligne  le 
mieux  que  le  mariage  par  échange  a  perdu  son  effet  de  système  et 
ne  fonctionne  plus  qu'entre  partenaires  individuels. 

Y  Que  la  participation  des  consanguins  à  un  «  achat  »  puisse  être  très  large  (et 
s'étendre  au-delà  du  lignage  et  des  éventuels  lignages  apparentés  vivant  à 
pioxiim^,  suppose  que  Téchange  n*entniitaendt  pas  pareille  solidarité  (sinon 

il  se  trouverait  bien  toujours  parmi  les  consanguins  nn  garçon  ou  une  fille 
d'âge  approprié  pour  être  échangé  à  la  place  du  conjoint  prévu),  mais  aussi 
que  la  solidarité  pour  un  achat  a  des  limites  économiques  (comme  si  l'on 
n'aidait  pas  à  accomplir  ton  achat  an  consanguin  jugé  trop  pauvre  pour  aider  à 
son  tour). 
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Par  ailleurs,  il  est  significatif  que  les  décalages  d'âge  soient  toujours  du 
même  côté  :  le  cas  courant  est  celui  du  garçonnet  de  neuf  ou  dix  ans  marié 
avec  une  jeune  femme  d*une  vingtaine  d'années.  Le  preneur  est  txmjouis 
pfessé,  le  donneur,  tout  le  contraire  ;  chacun  veut  tenter  d'avoir  le  maximum 
de  main-d'œuvre  féminine  à  la  maison,  mais  surtout  éviter  de  se  trouver 
dégarni  —  d'où  le  souci  de  garder  le  plus  longtemps  possible  sa  fille,  et  de 
faire  venir  le  plus  vite  possible  une  bru  pour  son  fils.  Ainsi,  la  dissociation 
subjective  entre  le  temps  de  la  prise  et  celui  du  don  est  liée  à  la  primauté  du 
temps  de  la  prise  dans  les  valeurs  de  Féchange. 

Révélatrice  du  changement  en  cours  est  l'opinion  de  Xangalov,  on^naire 
de  la  région  assez  russifiée  et  agricole  de  Balagansk,  où  l'achat  est  courant  et 
le  «  prix  de  la  fiancée  »  assez  bas;  il  considère  que  si  l'échange  est  toujours 
fréquent  chez  les  Exirit-Bulagat  de  Xuda,  c'est  qu'il  leur  permet  d'éviter  les 
frais  du  «  prix  de  la  fiancée  »,  beaucoup  plus  élevés  chez  eux  ^angalov 
1958-1960,  II,  104)  —  sans  doute  vaudrait*il  mieux  dire  que  si  ce  prix  est 
élevé  à  Xuda,  c'est  parce  que  l'échange  y  reste  le  mode  préféré  de  mariage. 


Vers  Le  lien  évident  qu'entretient  le  prix  de  la  fiancée 

r intervention  avec  l'élevage  (aduu  baril  :  «  présent  en  chevaux 
des  biens  élevés  en  troupeau  »,  ou  mal  harilga  :  «  présent 

en  bétail  »)  inciterait  à  ne  pas  s'étendre  davan- 
tage à  son  sujet  dans  ce  chapitre  centré  sur  la  vie  de  chasse, 
d'autant  que  la  pratique  en  est  liée  au  développement  d'un  système 
d'échange  indinct  Mais  ce  rôle  qu'il  peut  tôiir,  comme  on  vient 
de  le  voir,  de  substitut  d'une  fille  manquante  dans  une  relation 
d'dchange  direct,  demande  de  s'y  afr6ter  quelques  instants.  La 
notion  d'achat  y  est-elle  vraiment  présente  ?  On  emploie  au  sens 
d'«  être  partenaires  matrimoniaux  »,  le  veibe  xudaldaxa^  dont  un 
autre  emploi  courant  est  «  commercer  »;  or  ce  verbe  est  dérivé  du 
terme  xuda  qui,  on  l'a  vu  à  propos  du  mariage  du  héros  épique 
(p.  225),  désigne  le  preneur  de  femme.  A  suivre  la  langue,  c'est 
l'idée  de  commerce  qui  doit  être  dite  inspirée  de  l'échange  matri- 
monial, et  non  l'inverse.  D'ailleurs,  comme  le  vol  (qui,  d'inconce- 
vable chez  les  chasseurs  forestiers,  devient  glorifié  chez  les 
pasteurs),  le  commerce  est  une  notion  inégalement  évaluée,  qui 
semble  entraîner  quelque  réticence  alors  même  qu'on  le  pratique. 
Né  apparemment  pour  tourner  une  difficulté  de  l'échange  direct 
tout  autant  que  conune  corollaire  de  l'échange  indirect,  le  mariage 
par  «  achat  »  semble  en  £iit  prendre  au  cours  du  xix«  siècle  une 
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autonomie  croissante  à  Tégard  de  toute  prescription  du  conjoint 
déterminée  par  les  relations  de  parenté. 

L'achat  signifie  toujours  l'apport,  par  le  parti  du  jeune  homme  constitué  de 
ses  consanguins,  à  son  bean-p^,  d'une  contrilnition  en  bétail  et  en  aigent, 

ainsi  qu*en  vivres  pour  le  festin.  Il  implique  l'articulation  de  deux  réseaux  de 
circulation  des  biens,  d'orientation  et  de  fonctionnement  différents,  l'un  entre 

alliés,  impliquant  un  transfert  en  masse  d'un  clan  à  un  autre,  et  l'autre  entre 
membres  d'un  même  clan.  La  contribution  des  consanguins  porte  le  nom 
éloquent  de  xariuu  :  «  réponse  »,  à  la  fois  réponse  à  la  contributicm  apportée 
antérieurement  par  la  famille  du  jeune  homme  qui  se  marie,  réponse  attendue 
ultérieurement  de  sa  part  lors  d*un  autre  mariage  (d'où  le  caractère  variable  de 
la  solidarité  des  consanguins  et  de  l'extension  du  parti  matrimonial  ainsi 
constitué).  A  ce  réseau  entre  consanguins  du  jeune  homme  fait  écho  un  réseau 
symétrique  entre  consanguins  du  père  de  la  jeune  fille.  La  dot  de  celle-ci 
{basaganaj  zafuûta  :  «  réparation  de  la  jeune  fille  »)  est  le  fruit  des  efTorts  de 
sa  patenté  :  les  élânents  qui  U  composent  sont  eiqKMét  de  façon  à  €tie  évalués 
et  remémorés  par  chacun,  en  vue  de  la  contribution  que  la  famille  de  la  jeune 
fille  devra  fournir  à  ses  consanguins  à  l'occasion  d'un  prochain  mariage.  En 
somme,  d'un  côté  comme  de  l'autre,  la  contribution  des  consanguins  signifie 
entre  ceux  qui  la  donnent  et  ceux  qui  la  reçoivent  tout  autant  l'impossibilité  de 
se  marier  entie  eux  que  Tobligation  de  s*aider  à  se  marier  ailleurs.  La  pratique 
de  l'achat  a  donc  tendance  à  étendre  toujours  davanta^  le  groupe  exogame 
impliqué  dans  le  devoir  de  contribuer,  dans  le  même  temps  qu'il  le  libère  des 
échanges  prescrits. 

Si  l'achat  se  développe,  c'est  aussi  que  seul  il  offre  la  liberté  de  choix  qui 
iniporte  dans  la  conjoncûne  troublée  de  ht  fin  du  siède,  où  les  qualités  person- 
nelles deviennent  déterminantes  —  d'autant  que  la  fom  demande  des  Russes, 
hommes  seuls,  et  la  mortalité  en  couches  noéReot  le  nombre  de  femmes 
bouriates.  La  pénurie  est  si  grande,  ajoute  Basaeva.  que  toutes  les  filles,  même 
difformes  ou  demeurées,  se  marient  —  mais  c'est  alors  gratis  !  On  est  prêt  à 
payer  cher  une  fille  même  pauvre,  pourvu  qu'elle  soit  saine,  travailleuse  et 
surtout  supposée  féconde,  car  prime  le  souci  de  survie  physique.  La  compen- 
sation reçue  pour  elle  est  alors  sur-le-champ  réutilisée  pour  constituer  sa  dot. 
Rares  sont  les  gendres  qui  disposent  de  quoi  concrétiser  l'achat  dès  la  conclu- 
sion de  l'accord.  Pour  la  plupart,  il  faut  s'atteler,  et  sans  tarder  (surtout  si  les 
qualités  de  la  fille  font  courir  au  prétendant  le  risque  que  d'auues  plus  offrants 
et  plus  diligents  ne  le  devancent),  à  réunir  et  les  bêtes  et  les  roubles  néces- 
saires. Mais  c'est  alors  l'engrenage  de  l'endettement. 

Une  autre  raison  encore  incite  au  développement  du  mariage  par  achat  ;  il 
est  la  seule  formule  pouvant  ser\'ir  de  support  à  l'émergence  de  la  fraction 
prospère  de  la  société.  Et  c'est  l'engrenage  de  la  surenchère  entre  les  parte- 
naires, puisque  la  logique  veut  qu'il  y  ait  finalement  équilibre  entre  la 
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compensation  payée  d'abord  par  le  preneur  et  la  dot  fournie  ensuite  par  le 
donneur,  celui-ci  mettant  son  prestige  à  ne  pas  être  en  reste  —  et  cela,  qu'il  y 
ait  entre  eux  discussion,  ou  que,  comme  en  pays  Alajr  selon  Basaeva  (1980a, 
134),  le  preaear  esâme  Ini^atee  le  montaitt  à  payer,  à  la  fois  p 
figure  à  la  roode  et  pour  fbcer  an  plancher  à  la  dot  Mais  c'est  aussi,  en  iiiSine 
temps,  l'engrenage  du  letaidement  mutuel  :  le  preneur  fait  traîner  en  longueur 
le  versement  de  la  compensation,  et  le  donneur  ne  songe  pas,  tant  qu'il  ne  l'a 
pas  reçue,  à  constituer  la  dot. 

On  diven  engrenages  sont  si  coomignanis  et  ruineux  que  Ton  a  recours 
à  toolBS  sortes  de  faux-fuyants.  Ou  bien  le  donneur  n'exige  plus,  pour  laisser 
épouser  sa  fille,  que  le  paiement  de  la  moitié  de  la  compensation  prévue,  ou 
même  celle-ci  n'est  plus  qu'une  fiction  tacitement  entretenue.  Ou  bien  le 
jeune  homme  sans  biens  à  offrir  ni  sœur  à  échanger  va  «  servir  en  gendre  » 
(xûrge  oroxo)  chez  son  beau-père  —  mais  c'est  isnn  pour  humiliant,  car  il  ne 
sera  jamais  nudtre  chez  soL  Ou  bien  il  s'arrange  avec  la  jeune  fille  de  son 
cœur  pour  l'enlever  :  et  c*est  le  fidt  mcoasçW  du  rapt  (beri  bodxooxo  :  «  lever 
une  bru  »)  bientôt  reconnu  par  les  parents  des  deux  côtés  qui,  régularisant  la 
situation  par  un  échange  de  ceintures  au  cours  d'un  rituel  sommaire,  bénéfi- 
cient d'une  alliance  en  en  évitant  tous  les  frais  —  on  dit  même  qu'ils  auront 
fermé  les  yeux,  ou  qu'ils  auront  arrangé  Tenlèvement!  —  c'est  là  une 
nouveauté,  car  en  forêt  le  rapt  est  aussi  mal  vu  que  le  vol  ;  chez  les  Evenk. 
«  voler  une  fille  est  encore  pire  que  voler  un  renne  »  (VasilcviC  1969,  159),  Ou 
bien  encore,  si  l'on  a  fils  et  fille,  revient-on  sans  fanfaronner  à  la  bonne  vieille 
pratique  de  l'échange  direct,  dont  l'efficacité  n'aura  finalement  jamais  été 
démentie  ;  et  ainsi  l'achat,  palliatif  de  l'échange,  a  à  sm  tour  l'échange  pour 
palliatif.  Mais  ce  n'est  plus  qu'une  recetle  ponctuelle,  et  non  une  règle  fidsant 
système. 

Ainsi  y  a-t-il,  vers  la  fin  du  siècle,  une  sorte  de  réaction  spontanée  contre 
le  mariage  par  achat,  qui  prend  même  la  forme  de  protestations  formelles  chez 
ceux  qui  en  prennent  conscience,  comme  Xamaganov,  chef  bouiiate  de 
Xudari,  auteur  d'un  proget  de  réforme.  Mais  ce  rejet  de  l'achat  n'est  pas  pour 
autant  un  rejet  de  l'échange  indirect  ni  un  retour  au  simple  échange  de  filles  ; 
il  a  quelque  chose  de  partiel  en  ce  qu'il  ne  supprime  pas  tout  aspect  écono- 
mique du  mariage  :  s'il  libère  le  preneur,  dans  la  plupart  des  régions,  le  poids 
d'une  dot  pèse  encore,  et  de  plus  en  plus,  sur  le  donneur  (donneur  collectif 
toujours)  —  il  faut  bien  «  établir  les  nouveaux  couples  »,  dît  Basaeva  (1980a, 
135-146)  — ,  parce  que  le  développement  de  cette  pratique  d'achat,  au  sein  du 
changement  économique  et  social  dont  elle  est  le  signe,  entraîne  un  renverse- 
ment des  positions  relatives  de  preneur  et  de  donneur,  et  plus  largement  de 
l'orientation  idéologique  de  la  relation  matrimoniale;  à  l'idéologie  de  la  prise 
caractéristique  du  gendre  chasseur  succédera  une  idéologie  que  l'on  pouirait 
dire  de  l'investissement,  qui  valorise  le  donneur.  La  rupture  avec  les  concep- 
tions liées  à  la  vie  de  chasse  sera  alors  consommée. 
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De  la  coutume  de  Tachât,  il  ressort  la  même  impression  de  flot- 
tement que  de  la  lormulalion  des  prescriptions  :  les  formules 
directe  et  indirecte  d'échange  s'entremêlent,  la  première  se  mainte- 
nant mais  dépréciée  car  trahissant  la  pauvreté,  la  seconde  se  trou- 
vant associée  au  progrès  social  et  économique,  mais  limitée  a  une 
fraction  de  la  société.  Cependant,  un  tel  mélange  n'est  guère 
possible  en  madèie  de  résidence,  qui  oblige  à  trancber.  Alors,  avec 
qui  vit-on  ? 

La  règle  de  résidence  est  patrilocale  :  l'unité  Voisinage  aUié, 
domestique  est  le  patrilignage,  et  Ton  vient  de  voisinage 
voir  qu'il  était  dégradant  d*«  entier  en  gendre  »  apparenté 
—  on  ne  vit  pas,  comme  le  chasseur  de  la  forêt, 
avec  son  donneur  de  femme,  encore  moins  chez  lui.  L'échange 
direct  tel  que  le  pratiquent  les  Exirit-Bulagat  n'a  donc  pas  les 
mêmes  implications  que  dans  les  sociétés  de  moitiés;  pourtant  tout 
voisinage  et  toute  coopération  économique  entre  alliés  ne  sont  pas 
exclus.  D'abord,  contrairement  à  leur  apparence  d'homogénéité 
clanique  (cf.  pp.  97-99),  les  ulus  réunissent  généralement  des 
membres  d'au  moins  deux  clans.  Il  est  donc  possible,  et  certaines 
sources  l'illustrent,  que  les  lignages  voisins  soient  des  lignages 
alliés;  or  la  vie  au  sein  d'un  même  uiu.\  entraîne  nécessairement  un 
minimum  de  coopération.  Ensuite,  si  Vanda  allié  matrimonial  et 
Vanda  partenaire  de  chasse  ne  sont  pas  forcément  une  seule  et 
même  personne,  il  reste  que  ces  deux  rôles  portent  le  même  nom  et 
que  le  partenaire  de  chasse  appartient  toujours  à  un  autre  clan, 
sinon  à  une  autre  tribu;  or  la  commodité  exige  entre  chasseurs  qui 
coopèrent  une  certaine  proximité.  Enfin,  il  est  un  autre  terme  qui 
implique  à  la  fois  une  relation  d'alliance  et  un  lien  de  solidarité  et 
de  coopération  :  haza,  qui  désigne  réciproquement  les  maiis  de 
deux  sœurs,  et  s'étend  à  tous  les  hommes  mariés  à  des  filles  d'un 
même  groupe  local. 

V  Une  expression  proverbiale  donne  «  aux  baza  un  campement  commun, 
comme  au  marteau  et  à  la  hache  des  sons  communs  »  (Baldaev  1959, 19)  ;  elle 
rappelle  la  résidence  chez  l'épouse  du  chasseur  de  la  foret,  mais  rien  n'en 

indique  l'extension  ni  la  fréquence  chez  les  Bouriates.  La  relation  impliquée 
trouve  un  écho  dans  le  sens  réciproque  d'«  enfants  de  sœurs  »  que  peut  avoir 
le  terme  bùle  (pp.  346-347).  Tels  qu'ils  sont  aujourd'hui  compris,  ces  deux 
termes  excluent  rapplication  d'une  formule  simple  d'échange  (direct  ou 
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indirect)  qui  autorise  la  r^iétition,  puisqu'ils  excluent  que  deux  fièies  puissent 

épouser  deux  sœurs  —  sinon  les  haza  seraient  frères.  Mais  on  pourrait  voir 
dans  la  relation  de  voisinage  et  de  solidarité  entre  baza  une  relation  similaire  à 
celle  qui  unit  les  beaux- frères  dans  les  sociétés  de  moitiés,  et  dans  la  possibi- 
lité de  mariage  entre  biUe,  l'expression  de  la  relation  qui  existe  entre  les 
enfants  des  beaux-frères  de  la  forêt,  qui  sont  cousins  croisés  Ula^aux  — 
avec  cette  différence  que  les  relations  de  solidarité  et  de  voisinage  entre  baza 
maris  de  sœurs  d'une  part,  d'alliance  entre  hiVe  enfants  de  sœurs  d'autre  part, 
ne  sont  plus  l'expression  du  même  système,  ou  même  ne  sont  que  des  cas 
singuliers. 

C'est  avec  insistance  que  le  rituel  de  mariage,  on  va  le  voir, 
établit  la  séparation  de  la  jeune  mariée  d*avec  sa  famille  d*origiiie, 
mettant  en  scène  la  douleur  de  l'éloignement,  soulignant  la 

distance  pour  le  cortège,  comme  s*il  s'agissait  d'une  obligation 
nouvelle,  difficile  à  faire  respecter  ;  ceci  pourrait  être  une  preuve 
qu'auparavant  la  femme  mariée  continuait  à  vivre  auprès  de  ses 
parents,  et  que  le  remplacement  du  voisinage  allié  par  le  voisinage 
apparenté  ne  va  pas  encore  de  soi.  Si  la  persistance  de  la  chasse 
qu'indique  une  faible  concentration  démographique'*^  laisse  suppo- 
ser celle  d'un  voisinage  d'alliés,  son  recul  signifie  un  accommode- 
ment croissant  au  patrilocat  que  demande  l'héniage  des  troupeaux 
et  surtout  des  champs  ;  les  licn^  de  consanguinité  apparaissent 
d'autant  plus  constitutifs  de  l'oiganisation  territoriale  que  l'agri- 
culture est  plus  importante  dans  l'économie  (Asalxanov  1960). 
^         En  somme,  c'est  au  niveau  global  de  la  société 

duaii^ Matée  ""^^     Exirit-Bulagat  le  principe 

dualiste  à  I  œuvre  chez  les  peuples  de  la  pleine 
forêt,  alors  qu'il  opère  toujours  au  niveau  des  clans  qui  la  com- 
posent. Certes,  l'association  constante  des  deux  noms  semble  dire 
qu'ils  forment  une  même  tribu  ;  et  le  mythe  d'origine,  s'il 
mentionne  toujours  deux  ancêtres,  Bulagat  et  Exirit,  ne  leur  donne 
jamais  qu'un  seul  prédécesseur.  Buxa  Nojon,  Seigneur-Taureau, 
fondateur  commun  aux  deux  ensembles.  Ceux-ci  sont  pourtant 
territorialement  séparés,  sauf  dans  certaines  régions,  surtout  celle 
de  Xuda,  leur  point  de  rencoiure,  où  ils  cohabitent  et  se  marient 
entre  eux.  En  fait  ils  ne  se  présentent  vraiment  ni  comme  une  tribu 
organisée  en  deux  moitiés,  ni  comme  deux  tribus  issues  chacune 
d'une  moitié  de  tribu  et  devenues  indépendantes.  Ils  ne  semblent 
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m&ne  pas  constituer,  pour  les  clans  qui  les  composent,  une 
instance  supérieure  dont  se  réclamer  (le  même  nom  d'«  os  y>,jaha^ 
s'appliquant  aux  deux  niveaux).  Les  clans  ne  représentent  qu'eux- 
mêmes,  et  leurs  mariages  ne  les  intéressent  que  deux  à  deux  ;  rien 
ne  vient  lier  les  clans  en  tribu  ni  les  mariages  en  système.  De 
surcroît,  si  un  principe  dualiste  continue  d'inspirer  les  relations 
matrimoiiiales,  ce  n*est  de  plus  en  plus  semble-t-tl  que  sous  forme 
d'une  série  d'éclunges  individuels  de  pure  commodité,  sans  même 
nécessairement  une  coopération  économique  pour  prolongement. 
Aussi  n'est-on  pas  surpris  qu'à  l'arrière-plan  de  la  pratique  exirit- 
bulagat  de  l'échange  direct  fasse  défaut  la  retombée  de  cohésion  et 
d'homogéncitc  qui  était  la  sienne,  fût-ce  seulement  en  apparence, 
dans  les  sociétés  du  cœur  de  la  forêt.  Faute  de  moitiés,  la  formule 
ne  donne  plus  lieu  à  un  système  intégrateur,  et  n'est  qu'un  mode 
d'échange  limité  aux  unités  qui  le  pratiquent,  sans  que  celles-ci, 
même  vivant  ensemble,  forincnl  une  paire  qui  résume  la  tribu. 
L'absence  d'union  entre  les  clans  cisbaïkaiiens  face  à  la  colonisa- 
tion cesse  alors  de  surprendre. 

Confronté  à  l'évidence  de  la  pratique,  le  ...  et  son  rêve 
modèle  d'échange  indirect  valorisé  par  l'idéolo-  inabouti 
gie,  exalté  par  l'épopée,  semble  avoir  été  pour  les 
Exirit-Bulagat  plus  un  désir  qu'une  réalité.  Faire  de  son  accomplis* 
sèment  un  acte  héroïque  était  déjà  une  façon  de  le  montrer  difficile 
sinon  irréalisable;  se  le  donner  pour  règle  tout  en  se  livrant  en  fait 
le  plus  souvent  à  l'échange  direct,  ouvertement  déprécié  et  par  là 
même  empêché  de  fonctionner  normalement,  a  son  rôle  dans  le 
flottement  constaté.  Comme  si  les  Exirit-Bulagat  voulaient  l'un  et 
faisaient  l'autre,  ou  plutôt  comme  s'ils  préféraient  l'un  à  penser,  et 
l'autre  à  pratiquer,  et  recouraient  donc  finalement  aux  deux. 

1?  Comme  leurs  voisins  mongols  d'ailleurs.  Chez  eux,  dès  l'époque  impériale 
où  commence  à  s'épanouir  l'élevage,  perce  cette  tendance  à  l'échange  indi- 
rect, si  Ton  en  juge  par  cene  décision  du  père  du  futur  Gengis  Khan,  rapportée 
par  VHistoire  secrète  des  Mongols  :  «  Je  vais  demander  [pour  lui]  une  fille  à 

SCS  oncles  maternels  »  (Pelliot  1949,  1^0.  §  61)  —  lat|tiollc  fut  effectivement 
sa  femme.  Mais  à  l'époque  précontemporaine  l'échange  de  filles  andlaj,  terme 
OÙ  l'on  reconnaît  la  racine  anda  présente  dans  son  homologue  bouriate,  reste 
eoooRS  le  metUeur  recoun  des  p^s  sans  ressources  suffisantes  pour  payer  le 
prix  de  la  fiancée  de  leur  fils  ;  c'est,  là  aussi,  non  une  relation  réguli^  de 
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mariage  entre  cousins  croisés  bilatéraux,  mais  un  échange  au  coup  par  coup 
entre  parents  plus  éloignés  ou  entre  non-parents.  Dans  le  même  temps  le 
groupe  exogame  se  modifie  :  sont  désormais  interdites  au  mariage  non  seule- 
ment les  ooasiiies  pitiilaiéiiles  d*ef  mais  aussi  ses  plus  proches  cousines 
matrilatérales,  les  femmes  dn  patrilignage  de  sa  mère  et  parfois  de  la  mère  de 
sa  mère  ;  s'éloignent  toujours  plus  les  degrés  autorisés. 

Et  aussi  comme  leurs  voisins  toungouses  de  Transbailcalie.  Par  exemple  la 
lignée  Bujagir  vivant  dans  la  région  de  TAldan  avait  en  1947  des  rapports  de 
réciprocité  avec  cinq  lignées  ;  en  outre,  elle  prenait  des  femmes  à  trois  autres 
sans  leur  en  donner,  et  invenement  en  donnait  à  deux  autres  encore  sans  leur 
en  prendre  (Vasilevië  1969,  153)  ;  cet  auteur  y  voit  une  influence  mongole,  qui 
se  fait  sentir  également  dans  le  cérémonial  nuptial  et  dans  l'obligation  de  paie- 
ment d'une  compensation  matrimoniale,  comme  chez  les  Oro<ïon  plus  à  l'est, 
firanchement  éleveurs  pour  tenr  part. 

A  la  vérité,  les  Bouriates  sont  loin  d'être  seuls  à  hésiter  ainsi 
entre  ces  deux  modes  simples  d'échange,  pour  la  raison  que  ceux- 
ci  sont  nécessairement  «  associés  en  même  temps  qu'opposés  » 
(Lévi-Strauss  [1949]  1967,  523).  L'auteur  montre  que,  fondés 
également  sur  le  mariage  des  cousins  croisés,  ils  ont  des  propriétés 
inverses  et  complémentaires  quant  à  la  façon  dont  ils  assurent  la 
réciprocité.  Dans  l'échange  direct  la  sécurité  est  grande  (du  point 
de  vue  du  système  sinon  des  unions  qu'il  sert  à  former),  car  le 
retour  d'une  femme  en  contrepartie  d'une  femme  donnée  est  immé- 
diat. L'échange  indirect,  en  allongeant  le  circuit,  représente  une 
spéculation  sur  l'avenir  lourde  de  risque  et  d'inquiétude.  En 
revanche,  la  valeur  à  l'échelle  globale  de  l'échange  direct  est  limi- 
tée à  la  fois  par  la  multiplication  des  circuits  et  par  sa  sécurité 
même  qui  le  rend  stérile  et  statique  (faute  précisément  d'un  dés- 
équilibre, entre  le  droit  à  recevoir  une  femme  et  le  devoir  d'en 
donner  une,  suffisant  pour  créer  une  contrainte  qui  engage  l'avenir 
—  d'où  l'utilité  des  artifices  visant  à  dissocier  symboliquement  les 
rôles  de  preneur  et  donneur  pourtant  effectivement  cumulés).  A  cet 
égard,  l'échange  indirect,  apte  à  se  généraliser,  à  former  des 
circuits  de  plus  en  plus  étendus  mais  toujours  intégrés,  permet 
d'organiser  une  «  vaste  ronde  de  réciprocité  »,  qui  englobe  toute  la 
société.  Par  ailleurs,  harmonisant  les  règles  de  filiation  et  de  rési- 
dence, et  laissant  place,  pour  atténuer  l'insécurité,  à  l'accumulation 
des  gages  et  des  compensations,  il  favorise  les  inégalités.  Aussi 
chacun  de  ces  deux  types  n'est-il  jamais  pur,  compensant  toujours 


356 


LB  PRENEUR  DE  FEMME 


plus  OU  moins  ses  faiblesses  par  les  forces  de  l'autre.  Nombre  de 
sociétés  ont  été  tentées  par  la  fécondité  du  mariage  matrilatcral 
sans  oser  se  libérer  complètement  du  refuge  sécurisant  du  mariage 
patrilatéral. 

Les  Exirit-Bulagat  se  sont-ils  contentés  de  «  rêver  Taventure  » 
du  mariage  matrilatSial  ou  bien  ont-ils  eu  Taudace  de  la  vivre? 
Grioe  aux  épopées-à-sœur,  ils  conçoivent  toujours  ralliance 
comme  un  apport  de  chair  réanimatrice,  et  ils  entendent  leuis 
voisins  mongols  appeler  «  parents  par  la  chair  »  les  maternels, 
terminologie  qui  suppose  une  formule  indirecte  d'échange;  ils  ne 
les  imitent  pourtant  pas.  Us  sont  en  pleine  évolution.  Mais 
rélevage,  qui  entraîne  en  lYansbailcalie  rétablissement  de  grands 
réseaux  où  circulent  femmes  et  bétail,  semble  ne  le  faire  chez  eux 
que  de  façon  avortée  —  qu'ils  soient  restés  trop  attachés  à  la 
chasse  ou  déjà  influences  par  la  vie  de  cultivateur  sédentaire,  ou 
perturbés  par  la  colonisation,  ou  pour  d'autres  raisons  encore.  Ils 
perçoivent  bien  Féchange  direct,  qui  se  clôt  sur  lui-même,  dans  son 
inconvénient  de  ne  pas  laisser  de  place  à  l'expression  des  valeurs 
que  l'élevage  leur  a  fait  connaître  —  l'accumulation  des  richesses 
et  leur  ostentation,  la  différence  individuelle  qui  fait  naître  le 
pouvoir  —  et  qui  s'épanouissent  dans  Tinstitution  du  prix  de 
la  fiancée  et  de  la  dot  que  développe  l'échange  indirect.  Mais  ik 
le  perçoivent  aussi  dans  son  avantage  de  permettre  aux  pauvres  de 
se  marier.  Sous  ce  regard,  l'échange  direct  se  trouve  toujours  lié  à 
la  chasse,  elle  aussi  recours  des  pauvres,  tout  comme  inversement 
l'échange  indirect  et  l'achat  le  sont  à  la  présence  du  patrimoine 
économique  constitué  par  les  troupeaux.  La  différence  de  valeur  est 
donc  sensible.  Ainsi,  en  échangeant  ses  filles,  on  a  conscience 
d'utiliser  un  expédient,  de  régresser  et  de  se  fermer  sur  soi.  A 
l'opposé,  on  crédite  le  mariage  matrilatcral  (avec  la  cousine  croisée 
vraie  ou  davantage  encore  avec  une  cousine  plus  éloignée)  de  deux 
propriétés  positives,  celle  d'étendre  et  de  multiplier  les  relations 
d'alliance,  et  celle  d'assurer,  par  son  aspect  économique,  une 

expression  souple  aux  intérêts  individuels. 

Aussi  ne  s'étonne-t-on  pas  que  la  ligne  de  démarcation  entre 
les  deux  pratiques  coMcide  plus  ou  moins  avec  te  clivage  que  la 
formation  d'une  aristocratie,  due  au  jeu  combiné  du  développe- 
ment de  l'étevage  et  des  faveurs  de  l'administration  coloniate, 
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commence  à  tracer  au  sein  de  la  société.  L'enjeu  conjugué  des 
pouvoirs  à  concentrer  et  des  biens  à  transmettre  incite  à  un  renfor- 
cement de  la  patrilinéarité  qui  fait  éclater  ce  qui  pouvait  rester  d'un 
système  de  moitiés  (comme  l'illustrent  les  versions  iingin  de 
l'épopée  de  Geser).  Mais  il  ne  s'ensuit  pas  vraiment  deux  couches 
sociales  superposées  :  l'alliance  repose  toujours  sur  l'exogamie  de 
clan,  et  la  contribution  d*im  clan  au  mariage  de  l'un  de  ses 
membres  n'a  d'autre  limite  qu'économique.  Si  l'unité  est  le 
Ugnaget  et  si  tout  clan  comporte  des  lignages  riches  et  des  lignages 
pauvres,  il  n*y  a  pas  pour  autant  entre  eux  rupture  des  relations, 
tout  nouveau  mariage  pouvant  amener  à  redéfinir  la  limite  de  soli- 
darité. Et  si  un  lignage  riche  se  désolidarise  des  pauvres  de  son 
dan,  c'est  au  prix  d'une  perte  en  force  démographique,  perte  qui 
risque  de  lui  être  préjudiciable,  en  matière  d'alliance  comme  de 
vengeance,  face  aux  autres  clans;  à  cet  égard  encore,  il  n'est  pas  de 
choix  bien  net.  Ainsi,  les  Exirit-Bulagat  du  tournant  du  xx^  siècle 
sont-ils  tiraillés  entre  une  pratique  commode  mais  qui  fait  stagner 
ou  éclater  la  société,  et  un  rêve  de  promotion  qui  flatte  mais  épuise 
et  ne  profite  qu'à  quelques-uns.  Le  mieux  n'est-il  pas  de  continuer, 
comme  ils  semblent  l'avoir  fait,  pragmatiques,  à  échanger  leurs 
filles,  tout  en  écoutant  l'épopée? 

S'il  en  est  bien  ainsi  des  rapports  entre  formule 
L  épopée  :  d'alliaiice  et  mode  de  vie,  c'est-à-^lire  si 
paradoxal?^       l'échange  direct  est  bien  le  plus  approprié  à  la  vie 

de  chasse,  alors  l'épopée  préconise  un  mode 
d'alliance  (l'échange  indirect)  qui  ne  correspond  pas  au  mode  de 
vie  (la  chasse)  que  son  exécution  rituelle  prépare.  Plusieurs  suppo- 
sitions s'offrent  pour  expliquer  ce  paradoxe.  Ou  bien  les  Exirit- 
Bulagat  chasseurs  s'organisent  autrement  que  les  sociétés  de  la 
forêt  —  ce  qui  est  le  cas,  puisqu'ils  n'ont  pas  de  moitiés  et  que  le 
preneur  ramène  sa  femme  chez  lui  au  lieu  de  vivre  avec  son 
donneur,  encore  qu'ils  préservent  certains  de  leurs  principes  (rela- 
tions duelles  entre  clans  et  voisinage  de  lignages  alliés).  Ou  bien  la 
chasse  est  chez  eux  d'un  type  particulier  qui  ne  se  fonde  pas,  ou 
pas  exclusivement,  sur  la  coopÀation  entre  alliés  —  et  tel  est  bien 
le  cas  aussi,  puisque  la  battue  est  par  définition  différente  de  toutes 
les  chasses  accessibles  à  k  simple  paire  d'alliés  des  sociétés  de  la 
forêt,  encore  qu'elle  implique  la  participation  de  plusieurs  clans 
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{cf.  Xangalov  1958-1960,  I.  99).  Ou  bien  encore  l'épopée  continue, 
par  sa  fonction  rituelle,  de  préparer  la  chasse  en  racontant  une 
histoire  d'alliance,  en  vertu  d'un  lien  si  fondamental  entre  chasse 
et  alliance  qu'il  ne  peut  être  remis  en  cause,  mais  elle  doit  dans  le 
même  temps,  par  sa  fonction  idéologique,  répondre  aux  nouvelles 
préoccupations  en  changeant,  dans  cette  histoire,  de  mode 
d'alliance.  C'est  à  cette  troisième  éventualité  que  Ton  se  rallie  ici 
—  bien  qu'elle  doive  rester  plus  supposée  que  démontrée  — ,  car 
elle  intègre  les  deux  autres  et  révèle  en  germe  la  prise  d'autonomie 
de  la  fonction  idéologique  dans  l'usage  contemporain  de  l'épopée  : 
celle-ci,  accompagnant  ou  même  préparant  le  changement,  propose 
des  choix,  sinon  quant  aux  actes  à  accomplir,  du  moins  quant  aux 
valeurs  à  adopter.  Il  est  significatif  de  son  caractère  idéologique 
qu'elle  incite  au  respect  en  soi  de  l'échange  indirect,  sans  même  en 
évoquer  le  corollaire  capital  mais  embarrassant  qu'est  le  prix  de  la 
fiancée. 

A  un  autre  égard  encore,  modèle  épique  et  pratique  sociale 
semblent  s'ignorer.  L'épopée  demandait  tout  au  gendre.  Or  le  rituel 
de  mariage,  que  l'on  va  examiner,  n'exige  de  lui  nulle  démonstra- 
tion d'excellence,  et  paraît  même  le  priver  de  tout  rôle,  faisant, 
comme  pour  le  choix  de  l'épouse,  reposer  sur  les  pères  toutes  les 
charges. 

Quel  que  soit  le  mode  d'échange,  le  rituel  de  Les  noces 

mariage  est  sensiblement  le  même.  Aussi  n'est  ou  le  transfert 
relevé  ici  que  ce  qui  touche  le  profil  du  preneur  et  ^  unefiik 
la  notion  de  prise.  Or  le  gendre  ne  s'y  définit 
qu'en  creux,  hii  à  qui  semble  échapper  le  rituel  comme  déjà  lui 
échappait  la  décision  :  il  peut  ne  pas  assister  à  ses  propres  noces,  et 
ne  pas  intervenir  dans  la  venue  rituelle  chez  lui  de  sa  promise. 

■tf  Le  rituel  de  mariage  n'a  lieu  que  s'il  y  a  eu  auparavant  fiançailles  offi- 
cielles. Celles-ci  se  préparent  dès  l'enfance  des  intéressés,  enure  leur.s  pères, 
avec  oa  sans  entfemettearextâieur,  lors  de  la  «  demande  »,  kuralta,  qui  a  lieu 
chez  le  père  de  la  fille,  et  doit  rester  secrète  pour  éviter  à  celui  du  garçcm 
l*afiWMit  do  xieftts.  Plus  tard,  lors  des  fiançailles  proprement  dites  Ocuda 
orolsnxn.  «  entrer  en  relation  d'alliance  »)  qui  se  tiendront  également  chez  le 
père  de  la  fille,  à  nouveau  un  refus  sera  possible,  officiel  celte  fois,  exprimé 
directement  par  la  jeune  fille,  en  présence  de  quelques  parents,  au  père  da 
jetine  homme  —  lequel  est  absent.  Face  an  «  parti  de  la  jeune  fille  qui  fait 

359 


Gopyrighled  material 


LA  CHASSE  A  L'AMB 


l'important,  le  malin  »,  le  demandeur  est  donc  tout  au  long  dans  une  position 
d'infériorité  qui  Toblige  à  la  modestie  et  au  respect.  L'acceptation  se  marque 
par  un  échange  de  ceintures,  bûhe  andaldaxa,  entre  les  pères,  qui  officialise 
leur  accord.  C'est  à  roccasion  de  ce  rite  que  prennent  place,  le  cas  échéant, 
les  discussions  sur  les  prestations  respectives,  qui  elles-mêmes  ne  sont  pas 
ritualisées.  L'élément  économique  n'intervient  ensuite  que  dans  la  fixation  de 
la  date  du  mariage.  Le  délai  est  long,  réclamé  par  l'importance  des  préparatifs. 

Le  mariage  proprement  dit  se  décompose  légulièremem  en 
deux  phases  ritnelles»  la  première  diez  le  père  de  la  fille,  la 
seconde  chez  celni  du  garçon  ;  mais  leur  contenu  varie,  et  surtout 
leur  importance  relative  dans  l'ensemble  du  rituel  12. 

Chez  V  La  première  phase,  chez  le  donneur,  se  décompose  elle- 

le  donneur  :  même  en  deux  épisodes,  dont  le  premier,  appelé  hasaga- 

jeux,  apport  naj  naadan  :  «  jeux  de  la  jeune  fille  »,  est  interne  au  parti 

de  vUmde,  de  odie-d  ;  il  est  pour  die  une  grande  f8te  d*adieiix  aux 

épreuves  siens  :  touniée  de  visites  chez  ses  parents  et  voisins,  dont 

elle  reçoit  des  cadeaux  ;  rassemblement  des  jeunes  des 
environs,  émaillé  de  jeux,  chants  et  danses,  dont  la  danse  du  trot  xatarxa,  avec 
la  liberté  sexuelle  de  sa  dernière  nuit  de  jeune  fille  '3.  Ce  sont  des  réjouis- 
sances, mais  qui  sont  ponctuées  de  complaintes  sur  le  triste  sort  des  jeunes 
mariées  emmenées  su  loin,  et  de  tomes  de  oonventimi  versées  par  la  fiancée 
et  ses  compagnes.  Nul  n*y  assiste  du  côté  du  fiancé,  et  surtout  pas  lui-même. 

Ce  qui  met  un  terme  au  premier  épisode  est  le  début  du  second  :  l'arrivée 
du  parti  du  preneur  (le  fiancé,  son  père  et  un  groupe  de  parents)  qui  viennent 
ha(a)l  xùrgexe  :  «  apporter  la  viande  cuite  d'une  jument  (et  de  l'alcool)  »  au 
parti  du  donneur  i^.  Qu*anive  à  ce  même  moment  le  bétail  sur  pied  prévu 
comme  prix  de  la  fiancée  ne  dispenserait  nullement  de  cet  apport  de  viande 
cuite.  Outre  un  festin  (en  deux  demi-cercles,  chaque  parti  formant  le  sien)  où 
la  fiancée  n'apparaît  pas,  s'enchaînent  à  cette  arrivée  joutes  et  compétitions 
opposant  les  deux  partis  de  taçon  son  individuelle,  comme  à  la  lutte  à  laquelle 
tout  jeune  honmie  s'essaye,  soit  collective,  avec  une  répartition  en  deux 
camps.  Dans  ce  cas,  où  Taffrontement  est  appdé  «  mise  à  Tépreuve  de  la 
force  du  gendre  »,  le  camp  de  celui-ci  doit  gagner,  notamment  lors  de  la 
course  pour  «  attraper  la  génisse  »  ;  ce  n'est  pas  le  gendre  lui-même  qui  est  en 
cause  (il  peut  même  n'y  pas  participer),  mais  tout  son  pani.  Dans  cenains 
groupes,  le  gendre  doit,  lors  de  cet  épisode  tuer  en  public  une  brebis  que  lui 
donne  son  beau-père  et  ai  offrir  ensuite  la  viande  cuite  aux  esprits  ot^on  de 
son  beau-père  :  au  moins  accomplit'-il  là  une  action  personnelle,  fût-elle  la 
seule.  Dans  d'autres  régions,  comme  celle  de  Balagansk,  c'est  au  contraire 
l'ensemble  de  cet  épi  seule  qui  a  disparu,  avec  pour  conséquence  que  le  fiancé 
n'a  pas  du  tout  à  se  rendre  chez  ses  beaux-parents.  La  phase  tenue  chez  la 
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jeune  fille  se  clôt  toujours,  que  celle-ci  se  soit  ou  non  cachée  au  préalable,  par 
une  simulation  d'enlèvement  :  il  faut  en  effet  l'arracher  à  ses  compagnes.  La 
plupart  des  auteurs  supposent  (à  tort  nous  semble-t-il)  que  c'est  là  le  reflet  du 
rapt,  réel  ou  ctNiventionneU  qu'aurait  effectué  dans  rancien  temps  le  fiancé 
aidé  de  ses  compagnons,  tout  en  affirmant  que,  à  l'époque  contemporaine, 
c'est  le  parti  de  la  jeune  fille  qui  l'accomplit,  lui  aussi  qui  met  la  fiancée  en 
selle  et  l'accompagne  en  cortège  jusque  chez  son  fiancé;  ce  dernier,  là  encore, 
est  inactif  ou  absent. 

Les  deux  ingets,  celui  du  groupe  du  fiancé  venu  apporter  la  viande,  celui 
du  cortège  emmenant  la  fiancée,  sont  ponctués  de  pauses  aux  lieux  de  halte 
barisa  des  chamanes  défunts  auxquels  on  adresse  libations  et  invocations.  11 
en  est  adressé  aussi  aux  ancêtres  respectifs  en  divers  moments  des  rituels  de 
part  et  d'autre.  L'alcool  coule,  pour  les  esprits  tout  autant  que  pour  les 
hommes. 

La  seconde  phase  a  lieu  chez  le  preneur  ;  son  moment  Chez 

clé  est  le  rite  appelé  mûr^uumU'  ou  milrgel.  La  racine  de  le  preneur  : 
ces  termes,  déjà  rencontrée  à  propos  de  l'expression  dési-  salutation 
gnant  le  chamanisme  (p.  142)  véhicule  la  notion  d'«  encor-  aux  ancêtres 
nement  ».  Elle  n'est  plus  comprise  comme  telle  lors  de  ce 
rite,  qui  consiste  en  la  salutation  de  la  jeune  fille  aux  esprits  ancestraux  ongon 
du  clan  de  son  mari  —  le  lien  entre  les  deux  emplois  étant  l'inclinaison  du 
front  en  avant  dans  une  finalité  d'ordre  religieux.  Cependant  la  métaphore 
animale  sous-jacente  à  ces  termes  flotte  tout  au  long  du  rituel  de  mariage  : 
dans  l'épisode  de  rattrapage  de  la  génisse  et  du  dialogue  de  marchandage 
d'une  gÀiisse  entre  les  deux  partis,  qui  le  ptécède  ;  dans  l'échange  de  propos 
entre  les  deux  avant-gardes  évoquant  le  fiancé  sous  l'image  d'un  jeune  taureau 
«  prêt  à  encorner  »  ;  dans  les  invocations  faites  à  Buxa  Nojon,  Seigneur- 
Taureau,  qui  le  décrivent  par  les  signes  de  sa  puissance  sexuelle,  tout  en 
mettant  le  mariage  sous  sa  protection. 

Cette  salutation  de  la  jeune  mariée  aux  esprits  du  clan  de  son  mari,  son 
double  acte  «  nutritif  »,  de  lancer  du  gras  de  viande  à  la  p(dtrine  de  son  beau- 
père  et  d'alimenter  le  feu  de  son  foyer,  ainsi  que,  réciproquement,  les 
multiples  cadeaux  et  gestes  d  acc  ucil  qui  lui  sont  prodigués  par  les  parents  de 
son  mari,  tout  ceci  marque  son  entrée  officielle  dans  sa  belle-famille.  La  jeune 
femme  apporte  à  la  famille  de  son  mari  la  promesse  de  la  servir  dans  les 
tflches  dônMtiques  et  de  la  perpétuer,  et  déjà  l'appartenance  légitime  de  ses 
enfants  à  venir  —  mais  elle  n^me  n'ai  sera  jamais  membre,  n  n'est  pas  forcé 
que  le  marié  prenne  part  à  la  salutation  et  il  n'est  pas  convenu  qu'il  assiste  au 
lancer  de  gras  de  viande  :  il  peut  donc  être  absent  même  de  ce  rite  dit  essentiel 
pour  conclure  le  mariage. 
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L'effacement  Dans  l'ensemble,  la  première  phase  tend  à  reculer 
des  valeurs  toujours  davantage  en  durée  et  en  importance  au 

de  lâchasse  profit  de  la  seconde.  Si  elle  reste,  pour  Baldaev, 
originaire  de  la  région  très  traditionnelle  de 
Bôôxen,  constitutive  du  mariage  puisque  celui-ci  se  déroulait  jadis 
tout  entier  chez  le  père  de  la  fille,  elle  tend  à  disparaître  des 
régions  plus  agricoles  et  russifiées.  Or  elle  est  la  seule  à  comporter 
un  rôle  rituel  pour  le  jeune  honmie  (même  sMl  ne  le  tient  pas  hii- 
mêrae),  k  seule  à  le  marier  lui;  qu'elle  n*ait  plus  lieu,  et  plus  rien 
dans  le  mariage  ne  regarde  le  gendre.  En  outre,  dans  l'épisode  qui 
le  marie,  Tessentiel  est  un  geste  de  chasseur  (ainsi  est  considéré 
rapport  de  viande  cuite,  et  l'abattage  éventuel  de  la  brebis  pourrait 
s'interpréter  dans  le  même  sens),  effectué  en  faveur  de  son  donneur 
et  chez  lui.  La  portée  que  pouvait  avoir,  à  l'époque  d'observation, 
l'offrande  faite  par  le  gendre  aux  esprits  on^on  de  son  beau-père 
est  difficile  à  évaluer;  comme  une  telle  offrande  signe  d'ordinaire 
l'entrée  dans  une  relation  d'hébergement,  celle-ci  peut  être  la  trace 
de  l'ancien  mode  de  résidence,  chez  l'épouse.  Quant  à  la  seconde 
phase,  comme  par  symétrie,  elle  ne  marie  que  la  fille,  par  de 
multiples  signes  d'intégration  sociale,  et  cela  chez  son  preneur.  Le 
diaagomeat  de  proportion  relative  entre  cea  deux  phases  met  en 
lumière  une  différence  de  conception  du  mariage  :  que  domine  la 
première,  et  se  trouve  établie  une  relation  d'échange  entre 
hommes;  que  domine  la  seconde,  et  semblent  surtout  visées  l'attri- 
bution et  la  place  de  l'objet  de  l'échange,  la  femme.  Ce  change- 
ment de  proportion  des  phases  du  rituel  traduit  la  substitution  à  la 
logique  d'échange  et  de  coopération  que  commandait  la  chasse,  de 
la  logique  de  tiansmission  et  de  circulation  des  biens  que  réclame 
l'élevage. 

Par  ailleurs,  la  solennité  des  adieux  de  la  fille  aux  siens,  l'insis- 
tance mise  sur  la  douleur  de  leur  être  arrachée,  la  distance  subjec- 
tive établie  par  rites  et  interdits  pour  la  séparer  d'eux,  l'abondance 
des  larmes  rituelles,  tout  cela  tend  à  indiquer  que  justement  cette 
séparation  ne  va  pas  de  soi  —  peut-être  parce  qu'il  n'en  était  pas 
ainsi  précédemment,  du  temps  de  la  chasse,  qui  a  laissé  chez  les 
Exirit-Bulagat  l'opmion  que  ce  mode  de  vie  pesait  moins  lourd  sur 
la  destinée  féminine  que  ne  le  fait  l'élevage.  Complaintes,  larmes 
et  autres  artifices  montrent  hi  séparation  fatale  :  peut-être  faut-il 
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toute  celle  luxuriance  rituelle  pour  imposer  le  patrilocat,  dans  la 
mesure  où  la  ritualisation  est  une  manière  d'exclure  la  remise  en 
cause  {cf.  pp.  164-166). 

Ce  choix  résolu  d  une  règle  de  résidence,  qui  U alliance  dite 
tranche  avec  Tindécision  sur  la  règle  d'alliance,  par  V épopée <m 
est  commun  au  rituel  de  mariage  et  à  Tépopée.  paru  mariage 
Mais  leur  façon  de  le  dire  diffère  :  le  rituel  montre 
le  patrilocat  pénible  pour  le  donneur  et  pour  sa  fille,  alors  que 
répopée  ne  s'intéressait  qu*à  la  difficulté,  pour  le  preneur,  de  le 
réaliser.  L'essentiel  du  rituel,  sa  part  vraiment  consécratoire,  est  la 
seconde  phase,  qui  se  déroule  dans  la  famiUe  du  preneur  et  y 
intègre  la  mariée.  L'essentiel  dans  Tépopée  se  tenait  au  contraire 
chez  le  donneur,  consistant  en  l'équivalent  des  préparatifs  et  de  la 
première  phase  du  rituel,  alors  que  la  seconde  n'y  était  qu'évoquée, 
à  travers  le  retour  du  jeune  couple  et  du  festin  donné  à  son  arrivée 
chez  le  mari,  sans  la  moindre  allusion  à  quelque  rite  d'intégration 
que  ce  soii  de  la  mariée  dans  sa  belle-famille.  Qui  plus  est,  alors 
que  tout  dans  le  mariage  réel  est  le  fait  des  pères,  ceux-ci  dans 
l'épopée  étaient  effacés  :  tout  y  reposait  sur  le  gendre  lui-même, 
héros  unique  et  polyvalent  —  obtenir  la  promise,  déclencher  ses 
«  jeux  »,  la  ramener  chez  lui. 

Quant  aux  situations  respectives  des  deux  partenaires  de 
l'échange,  elles  diffèrent  aussi,  mais  d'une  façpn  plus  subtile. 
C'est  toujours  au  donneur  que  va  le  prestige.  Le  rituel  de  mariage 
le  montre  fondé  sur  une  supériorité  réelle,  puisque  le  donneur  peut 
refuser,  faire  monter  les  enchères,  imposer  des  délais  :  s'il  doîme, 
c'est  qu'il  l'a  bien  voulu  ;  le  père  Udsse  sa  fille  partir  ou  même 
organise  son  départ,  mais  sans  aller  jusqu'à  la  conduire  lui-même 
(il  prend  larement  part  au  cortège);  rien,  en  somme,  ne  vient  enta- 
cher ce  prestige.  L'épopée  au  contraire  en  dénonçait  l'artifice  :  elle 
le  dénigrait  d'avance,  montrant  le  beau-père  du  héros  sous  un  jour 
de  caprices,  d'exigences,  de  rélicences  injuslifiées,  et  faisant  abou- 
tir sa  supériorité  à  la  perte  de  sa  fille.  Parallèlement,  c'est  toujours 
au  preneur  que  va  le  bénéfice  final,  cher  payé.  Dans  le  mariage 
réel,  avec  l'abandon  de  l'apport  de  viande  cuite,  disparaît  toute 
expression  rituelle  du  paiement,  et  s'accroît  la  consécration  du 
bénéfice  obtenu  :  la  salutation  de  la  mariée  dans  la  yourte  de  son 
beau-père  devient  l'acte  rimel  essentiel,  celui  qui  authentifie  le 
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mariage.  Dans  l'épopée,  c'est  uniquement  «  de  sa  personne  »  que 
payait  le  gendre  (et  cela  chez  son  beau-père),  et  l'appropriation  du 
bénéfice  n'était  pas  ritualisée  à  son  retour. 

En  somme,  rituel  nuptial  et  épopée  livrent  deux  discours  sur 
l'alliance,  dont  la  différence  est  d'autant  plus  révélatrice  qu'ils 
coexistent  ;  ils  semblent  réaliser  des  mises  en  scène  idéologiques 
divergentes  de  choix  sociologiques  identiques  dans  leurs  grandes 
lignes.  L'épopée,  qui  insiste  par  son  exaltation  de  lliéioîsme  du 
gendfe  sur  un  profil  de  preneur,  est  intransigeante  quant  au  rejet 
des  lègles  matrimoniales  liées  à  la  vie  de  chasse  et  quant  au  respect 
de  rédiange  indirect,  associé  à  Télevage,  et  elle  est  ambiguë  dans 
son  appréciation  de  la  position  de  donneur  :  elle  veut,  tout  en 
préservant  des  valeurs  que,  vouée  à  préparer  la  chasse,  elle  ne  peut 
trahir,  promouvoir  des  principes  étrangers  à  cette  activité.  Le 
rituel,  lui,  en  consacrant  la  mise  en  œuvre  de  ces  principes,  semble 
faire  comme  s'ils  étaient  acquis  —  ce  que  dément  la  réalité.  Ainsi, 
de  l'épopée  au  rituel,  le  changement  qui  prend  place  revient  à 
transformer  le  mariage,  d'une  prise  périlleuse  ritualisée  chez  le 
donneur  en  un  don  bien  accueilli  ritualisé  chez  le  preneur. 
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2.  Retour  à  une  alliance  de  chasseur. 

Si  les  Exirit-Bulagat  ne  forment  plus  une  société  de  chasseurs 
sans  être  pour  autant  une  société  pastorale,  et  restent  à  mi-chemin 
entre  les  deux  modes  de  vie,  comme  partagés  entre  la  nostalgie  de 
run  et  la  projection  dans  l'autre,  leurs  discours  sur  l'alliance 
parlent  assez  de  la  vie  de  chasse  (sous  la  forme  positive  du  main- 
tien comme  sous  celle,  négative,  du  rejet)  pour  justifier  de  pour- 
suivie la  réflexion  sur  les  rapports  entre  chasse  et  alliance.  Compte 
tenu  des  changements  de  valeurs,  il  est  tentant  de  revenir  interroger 
les  sociétés  de  chasse,  qui  dormaient  à  l'échange  direct  une  orienta- 
tion subjective,  s'exprimant  par  une  conception  unilatérale  et  alter- 
native des  positions,  alors  que  celles  ci  sont  réciproques.  Un  rituel 
offre  un  6;lairage  fécond,  celui  de  la  fête  de  Tours,  qui  met 
ralliance  en  scène  tout  en  prenant  appui  sur  la  chasse  i^. 

V  Le  rituel  evenk  de  grande  ampleur  qu'est  la  «  fête  de  Le  double 

Vovn  »  consiste  en  une  paitie  de  chasse  suivie  d*un  festin,  décalage  evenk 
dont  les  deux  principaux  acteurs  sont  déterminés  par  leurs 

positions  respectives  dans  Tordre  de  l'alliance  :  le  chasseur  dont  la  découverte 

d'un  ours  dans  sa  tanière  déclenche  la  fête,  et  son  donneur  de  femme,  le  frère 
de  celle-ci  généralement.  Le  chasseur,  après  sa  découverte,  revient  au  campe- 
ment et  invite  son  beau-frère  à  retourner  ensemble  à  la  tanière.  Le  rôle  de  ce 
dernier,  appelé  lUnuA^  sera  de  tenir  à  Toiée  de  la  lanière  l'épieu  du  découvreur 
sur  lequel  celui-ci  amènera,  en  Tagaçant  d'un  bllon.  Tours  à  s*enipaler.  puis 
de  le  dépouiller  et  de  le  découper,  Fnsuite  le  découvreur  restera  passif,  tandis 
que  son  beau-frcre  prendra  part,  de  manière  variable  selon  les  groupes,  à  la 
cuisson  de  la  viande  et  à  sa  distribution,  puis  au  rite  funéraire  accompli, 
comme  pour  un  homme*  sur  la  tête  de  Tours.  Ibl  est,  résumé,  le  déroulennent 
de  la  fSte. 

Cette  fête  n'a  lieu,  insiste  Vasilevié,  que  pour  un  ours  trouvé  à 
sa  tanière  —  ceci  importe,  puisque  dans  ce  cas  un  chasseur  seul 
n*en  peut  venir  à  bout  — ,  jamais  pour  un  ours  tué  en  marche. 

Inversement,  il  n'y  a  aucun  récit  sur  les  chasseurs  d'ours  à  la 
tanière,  alors  qu'il  en  court  abondamment  sur  d'autres  types  de 
chasse,  glorifiant  les  chas.seurs.  Que  la  fête  soit  ou  non  obligatoire 
chaque  fois  que  Ton  trouve  un  ours  à  sa  tanière  (l'information 
manque),  il  s'agit  d'une  chasse  bien  particulière.  Sans  doute  le  lait 

365 


CopyriytliOG  IllaiUllal 


LA  CHASSE  A  L'ÀMB 


qu'elle  nécessite  une  coUaboiation  ne  lui  est-il  pas  spécifique;  il 
prend  néanmoins  sens,  parla  nature  de  celui  dont  l'aide  est  deman- 
dée, le  beau-frère,  à  la  lumière  du  principe  de  la  coopération  de 
chasse  entre  alliés.  Sous  son  éclairage  en  effet,  chacun  des  deux 
acteurs  —  présentés  comme  relevant  l'un  de  la  chasse,  l'autre  de 
l'alliance  — ,  se  trouve  implicitement  investi  d'un  rôle  dans  les 
deux  domaines.  Car,  du  moment  que  Ton  coopère  à  la  chasse,  c'est 
que  l'on  est  allié,  et  du  moment  que  l'on  est  allié,  on  doit  coopérer 
à  la  chasse.  La  ftte  de  l'ours,  appelée  en  evenk  mmngakan,  «  tradi- 
tion »,  apparaît  alors  comme  une  façon  de  mettre  en  scène  ce 
principe  constitutif  des  sociétés  de  la  fotèt  sibérienne.  Quant  à 
l'orientation  des  relations,  la  fête  fait  un  choix  net  :  le  preneur  de 
femme  joue  la  part  du  rabatteur  de  gibier,  et  le  donneur  de  femme 
celle  du  tireur,  et  c'est  au  premier  des  deux  que  revient  l'initiative; 
il  ne  saurait  en  être  autrement. 

W  Les  variantes,  qui  ne  ponent  que  sur  des  détails,  sans  modifier  l'ordonnan- 
cement général  ni  la  répartition  des  rôles  principaux,  imponeraient  pour  une 
étude  plus  précise  de  la  chasse,  des  actes  qui  la  constituent,  du  panage  du 
gibier  qui  lui  fait  suite.  Ainsi,  si  le  nimak,  sdon  >^levié,  est  sans  ambigUDé 

le  «  tueur  »  au  sens  propre  de  Tours  —  Tauteur  rappelant  à  propos  que  confier 

à  un  autre  le  soin  de  tuer  s'appelle  nimatkin  -    ,  il  n'est  régulièrement  chargé, 

selon  Paproth  (repris  par  Sales),  que  du  dépouillage  et  du  dépeçage  de  Tours. 
Ces  deux  tSches  y  prennent  d'ailleurs  une  dimension  nouvelle  que  Ton  lelè- 
veim  ci-dessous,  et  de  ce  fait  tenir  Tépieu  qui  tue  (tâche  que  d'auuvs  partici- 
pants semblent  pouvoir  assurer  à  la  place  du  beau-frère)  recule  en  importance. 

Deux  ternies  employés  dans  la  fête  soulignent  le  caractère  indissociable 
des  relations  de  chasse  et  d'alliance.  Dans  celui  de  nimak,  nom  donné  au  beau- 
frèie,  se  mêlent,  d'qnès  le  dictionnaiie  de  Qncius  (197S),  deux  notions  :  celle 
de  voisin  ou  hôte,  et  celle  de  part  ou  de  partenaire  d'un  partage  notamment 
dans  le  cas  d'une  chasse  à  Tours,  avec  la  précision  que  Thomme  en  question 
est  d'un  autre  clan,  mais  sans  référence  à  l'alliance  même.  Autrement  dit,  si  ce 
terme  s'applique  toujours  à  un  allié,  il  désigne  non  pas  directement  un  allié, 
mais  une  fonction  dans  la  vie  de  chasse,  c'est-à-dire  une  fonction  remplie 
nécessairement  par  un  allié.  Quant  au  terme  «Asvim,  dérivé  de  la  racine  da- 
désignant  le  parent  par  alliance  (toujours  conçu  comme  le  donneur  de  femme 
alors  qu'il  est  en  pratique  aussi  preneur),  il  est  prononce,  telle  une  exclama- 
tion, par  chacun  des  participants  du  festin  lorsqu'il  reçoit  un  morceau  de 
viande  enfilé  sur  une  brochette.  Cette  brochette  circule  entre  toutes  les  mains  à 
coups  d'échanges  deux  à  deux,  chaque  fols  retournée  à  celui  qui  l'a  donnée 
avant  de  passer  au  suivant. 
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C'est  par  cette  répartition  doublement  orientée  des  fonctions 
que  ce  rituel  éclaire  les  rapports  entre  chasse  et  alliance.  Plusieurs 
arguments  se  présentent  spontanément  en  faveur  d'une  balance 
entre  eux  :  quiconque  a  pris  une  femme  procure  du  gibier  à  son 
donneur.  Le  premier  est  le  principe  même  de  la  coopération  entre 
alliés,  qui  a  pour  règle  de  base  le  double  partage  des  femmes  et  du 
gibier.  Le  rituel  evenk  la  précise,  avec  une  insistance  à  distribuer 
des  rôles  unilatéraux,  comme  pour  souligner  que  le  rapport  entre 
ces  deux  partages  ne  se  fait  pas  indifféremment.  Toutes  les  sociétés 
sibériennes  y  font  écho,  par  la  règle  explicite  que  «  le  gendre  four- 
nit en  gibier  son  beau-père  »...  et  c'est  un  fait  que  l'on  ne  voit 
jamais  le  contraire.  En  somme,  de  même  que  Téchange  matrimo- 
nial direct  dissocie  les  positions  de  donneur  et  de  preneur,  de  même 
la  coopération  de  chasse  sépare  les  positions  de  tireur  et  de  rabat- 
teur. Et  sont  systéniatiquenient  associées,  dans  l'absolu,  les  posi- 
tions de  preneur  de  femme  et  de  rabatteur  de  gibier  d'une  part,  de 
donneur  de  femme  et  de  tireur  de  gibier  de  l'autre. 

On  est  tenté  de  penser  les  deux  tâches  de  chasseur  dans  les 
termes  de  prise  et  de  don,  en  symétrie  des  deux  tâches  d'allié,  mais 
c'est  pour  s'apercevoir  aussitôt  que  l'application  de  ces  termes 
n'est  pas  évidente.  D'abord  parce  qu'a  priori  tireur  et  rabatteur 
semblent  tout  autant  prendre  et  donner  l'un  que  l'autre  puisqu'ils 
chassent  ensemble,  et  qu'en  aval  toute  la  communauté,  eux  deux 
inclus,  consomme  le  gibier  rapporté.  Ensuite  parce  que,  si  l'assimi- 
lation du  découvreur  de  Tours  à  la  catégorie  de  rabatteur  va  sans 
peine,  celle  de  son  partenaire  à  la  catégorie  de  tireur  est  plus  déli- 
cate; si  le  beau  frère  nimak  tient  parfois  Tépieu  oiî  s'empale 
Tours,  il  ne  le  tient  pas  toujours,  alors  qu'en  revanche  il  a  pour 
devoir  absolu  de  dépouiller  et  dépecer  Tanimal,  étant  parfois  en 
outre  le  «  cuisinier  »  chargé  de  faire  bouillir  la  tête  et  d'en  verser 
une  louche  à  chacun  (Vasilevif  1971 .  traduit  par  Delaby  1980,  130) 
—  le  tireur  n'aurait  donc  pas  torccmcni  à  tuer. 

Néanmoins,  le  rituel  ne  partage  les  rôles  de  chasse  qu'entre 
deux  protagonistes,  comme  dan.s  le  modèle  général  de  coopération; 
mieux  vaut  donc  garder  les  deux  catégories  convenues,  quitte  à 
nuancer  leur  contenu,  et  à  considérer  les  tâches  obligatoires  que 
remplit  celui  qui  est  dans  la  position  du  tireur  (dépouiller,  dépecer, 
distribuer...)  comme  des  sous-catégories  de  cette  position;  elles 
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font  de  leur  auteur  un  utilisateur  assimilable  à  un  preneur  de  gibier, 
alors  que  la  découverte  de  l'ours  constitue  une  conduite  de  pour- 
voyeur qui  met  son  auteur  en  position  de  donneur  de  gibier.  Aussi 
dira-t-on  que  la  fête  de  l'ours  fait  du  preneur  de  femme  un  donneur 
de  gibier,  et  du  donneur  de  femme  un  preneur  de  gibier.  En 
d*autTes  tenues,  elle  inverse  dans  un  échange  de  chasse  les  posi- 
tions lespectives  des  paitenaires  d'im  édiange  d'aUlance  —  foimu- 
lation  sans  doute  phis  juste  puisque  réchange  est  dans  ce  rituel 
envisagé  non  quant  à  son  objet,  femme  ou  gibier,  mais  quant  aux 
relations  mutuelles  des  partenaires  impliqués. 

Un  second  aigument  viendrait  de  ce  que  les  Evenk,  comme 
d'ailleuis  les  autres  peuples  de  la  forêt,  ne  marquent  pas  ou 
presque  pas,  rituellement,  le  mariage.  Celui-ci  s'exprime  quasi 
directement  par  la  conjugalité  de  la  vie  quotidienne  La  fête  de 
l'ours  qui  met  en  scène  deux  alliés  matrimoniaux  se  présente  alors 
comme  venant  confirmer  rituellement  un  mariage  de  simple  fait, 
mais  après  coup  et  par  le  truchement  d'une  partie  de  chasse, 
c'est-à-dire  comme  un  rituel,  sinon  matrimonial,  du  moins  orienté 
vers  l'alliance  puisque  la  chasse  qui  le  constitue  lui  est  spécifique; 
elle  est  d*une  certaine  façon  plus  un  rituel  d'alliance  entre  chas- 
seurs qui  sont  en  même  temps  des  partenaires  matrimoniaux 
qu*eUe  n*est  un  substitut  ou  un  prolongement  de  mariage;  elle 
léaffînne  Talliance,  mais  dans  les  relations  autres  que  strictement 
matrimoniales  que  celle-ci  implique. 

Dans  cette  perspective,  on  s'étonne  que  la  fête  soit  présentée 
comme  aléatoire,  due  à  une  découverte  de  hasard,  alors  qu'on 
s'attendrait  soit  à  ce  que  tout  nouvel  aillé  se  fasse  un  devoir  de 
trouver  un  ours  à  sa  tanière,  pour  confirmer  une  alliance  particu- 
lière, soit  à  ce  qu'elle  soit  réalisée  par  l'ensemble  de  la  commu- 
nauté, avec  une  certaine  régularité,  pour  réaffirmer  l'alliance  en 
général  —  les  descriptions  en  tout  cas  sont  peu  explicites  sur  la 
nature  des  participants  au  festin.  Du  strict  point  de  vue  de 
l'alliance,  tout  se  passe  comme  si  un  don  de  gibier  (un  service  de 
chasse)  venait  s*insérer  entre  la  prise  d*une  femme  et  le  don  d'une 
femme  en  retour,  c'est-à-dire  entre  les  deux  moments  dissociés  de 
l'échange  direct,  sorte  de  compensation  d'attente  qui  à  la  fois 
constituerait  une  reconnaissance  de  la  dette  d'alliance  et  garantirait 
son  remboursement  à  venir.  On  a  vu  la  réciprocité  matrimoniale 
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différée  dans  le  temps;  on  peut  voir  dans  cette  chasse  rituelle  au 
bénéfice  du  donneur  de  femme  une  façon  de  couper  ce  temps 
d'attente  par  la  promesse,  sous  forme  de  gibier,  du  retour  futur 
d'une  femme 

Mais  vue  ainsi,  l'interférence  entre  chasse  et  alliance  ne 
regarde  que  l'aspect  sociologique  commun  à  ces  deux  domaines  : 
s'il  y  a  bien  dans  les  deux  cas  échange  entre  preneur  et  donneur, 
cet  échange  suffît  à  représenter  le  système  matrimonial  alors  qu'il 
n'englobe  pas  la  totidité  du  procès  de  chasse.  H  en  isole  un 
moment,  la  coopération  des  chasseurs,  sans  égard  pour  ce  qui  se 
passe  en  amont  et  en  aval,  quant  à  la  provenance  du  gibier  et  quant 
à  sa  consonmiation  (bien  qu'il  soit  dit  que  tous,  fenmies  comprises 
mais  avec  des  droits  limités,  prennent  part  au  festin).  En  somme,  si 
la  fête  evenk  peut  être  considérée  comme  un  rituel  relevant  à  la 
fois  de  la  chasse  et  de  l'alliance,  c'est  à  condition  de  n'envisager 
ces  deux  domaines  que  sous  l'angle  des  relations  entre  les 
hommes.  Et  si  l'alliance  est  bien  contenue  dans  ce  cadre,  il  n'en  est 
pas  de  même  de  la  chasse,  qui  s'inscrit  aussi  dans  le  cadre  des  rela- 
tions avec  la  nature  i^.  Même  restituée  dans  toute  la  richesse  de  son 
déroulement,  cette  fête  ne  semble  rien  contenir  qui  touche  l'obten- 
tion du  gibier  —  si  ce  n'est  l'exhortation  adressée  à  l'ours,  en  le 
mangeant,  d'en  «  envoyer  un  tout  pareil  »,  que  l'on  retrouve  dans 
toute  consommation  ritualisée  de  gibier;  et  les  mythes  qui  la 
fondent  non  plus  :  ils  mettent  en  scène  un  ours  voleur  de  femme, 
que  sa  prise  abusive  condamne  à  mourir  des  flèches  de  l'humain 
donneur  malgré  lui  de  cette  femme,  lequel  agit  donc  fuialement  en 
preneur  de  gibier. 

Ainsi  le  lien  que  pose  la  fête  de  l'ours  evenk  entre  chasse  et 
alliance  de  mariage  n*est  pas  du  même  ordre  que  celui  que  suggé- 
rait répopée  exirit-bulagat  et  que  vise  notre  hypothèse.  Ce  lien 
supposé  consiste,  rappelons-le,  en  ce  que  le  chasseur  en  général 
(sans  tenir  compte  de  la  distinction  entre  tireur  et  rabatteur)  est  en 
position  de  gendre  à  l'égard  d'un  donneur  de  gibier  à  la  fois 
naturel  et  surnaturel,  conçu  sous  la  forme  d'esprit  de  la  forêt.  Or  la 
conception  que  le  gibier  dépend  d'un  dispensateur  surnaturel  est 
bien  présente  chez  les  Evenk,  mais  s'exprime  dans  d'autres  rituels 
(que  l'on  abordera  dans  les  chapitres  x  et  xi),  qui  ne  parlent  pas  ou 
pas  directement  d'alliance. 
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Cependant,  on  ne  quittera  pas  la  fête  de  l'ours  sans  lui  poser 
quelques  ultimes  questions  sur  la  conception  de  la  prise  et  la  figure 
du  preneur,  pour  les  comparer  à  celles  décelées  chez  les  Exirit- 
Bulagat. 

Reconsidérons  la  conception  délibérément  uni- 
^la^^rise  latérale  de  la  réciprocité  qui  semble  sous-jacente  à 

et  le  fantôme  ^  pratique  de  l'échange  direct  :  elle  donne  à 
du  tiers  oelui-ci,  en  tant  que  système,  une  dynamique 

reposant  sur  la  fiction  de  l'allongement  de  son 
circuit  et  par  là  sur  la  dissimulation  de  son  caractère  direct.  Que  cet 
artifice  soit  présent  dans  l'idéologie  evenk  ou  seulement  un  effet 
de  l'analyse,  il  fait  penser  à  un  autre  artifîce,  pour  ainsi  dire  symé- 
trique et  inverse  :  l'épopée  exirit-bulagat  excluait  l'échange  direct, 
mais  n'optait  que  par  implication  pour  une  formule  d'échange 
indirect,  puisqu'elle  ne  faisait  jamais  intervenir  le  tiers  dont  elle 
rendait  pourtant  l'existence  nécessaire.  L'échange  direct  evenk 
vivrait  de  l'illusion  d'une  médiation  et  l'échange  indirect  exirit- 
bulagat  de  l'illusion  inverse  de  l'absence  de  la  médiation.  L'écart 
dans  le  temps  interposé  entre  les  deux  moments  de  l'échange  dans 
le  premier  cas  créerait  comme  un  troisième  moment,  tandis  que 
dans  le  second,  l'écart  dans  la  relation  inhérent  au  système  serait 
masqué  comme  pour  vivre  deux  à  deux  un  échange  à  trois,  n  y 
aurait,  dans  chaque  cas,  une  sorte  de  jeu  entre  le  deux  et  le  trois. 

On  se  trouverait  ainsi  en  présence  de  deux  manières  d'exprimer 
l'interdépendance  entre  un  principe  d'échange  qui  exige  la  récipro- 
cité, et  un  mode  de  fonctionnement  de  ce  principe,  qui  exige  de  la 
différer  ou  de  la  médiatiser.  E)e  façon  schématique,  on  peut  dire 
que  c'est  dans  la  dualité  que  ces  sociétés  pensent  les  relations,  les 
ramenant  à  des  oppositions  catégorielles,  mais  que  c'est  grâce  à  la 
médiation  qu'elles  en  font  marcher  le  mécanisme,  qui  comporte 
trois  positions  —  cette  médiation  ou  intervention  intermédiaire 
pouvant  être  temporelle  ou  relationnelle.  Vivre  en  trois  temps  un 
échange  à  deux,  ou  deux  à  deux  un  échange  à  trois,  c'est  également 
préserver  les  vertus  d'équilibre  complémentaire  de  la  dualité  et 
bâiéficier  de  la  dynamique  d'un  systkne  tripartite  ainsi  que  des 
possibilités  d'action  qu'ouvre  le  report  de  la  réciprocité  20.  Com- 
ment caractériser  cette  troisième  position,  même  si  elle  n'est  que 
fictive  ou  au  contraire  masquée?  Fixons  auparavant  les  traits  des 
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deux  premières.  D'une  manière  générale  c'est  du  preneur  que  vient 
l'initiative  et  c'est  à  lui  que  l'on  s'identifie  —  il  est  Soi  — ,  mais  il 
se  dissimule  d'une  façon  ou  d'une  autre  pour  réaliser  son  acte  de 
prise.  Et  le  donneur  est  toujours  le  terme  marqué  de  l'opposition  : 
il  est  l'Autre,  et  c'est  à  lui  que  va  le  prestige. 

Le  gendre  héroïque  exirit-bulagat  travestit  son  apparence  à 
r^trée  du  territoire  de  son  beau-père,  et  le  preneur  de  femme 
evenk  ne  s*affinne  tel  que  sous  Tidentité  de  donneur  de  gibier, 
comme  le  preneur  de  femme  exirit-bulagat  là  où  est  préservé  le  rite 
de  rapport  de  viande  cuite.  Le  preneur  de  gibier  n'est  présent 
qu'implicitement  dans  Tépopée  exirit-bulagat  (et  ce  comme  parti- 
cipant du  rituel  d'exécution  et  non  comme  acteur  de  l'histoire 
racontée),  et  le  nimak  ne  joue  ce  rôle,  dans  le  rituel  evenk,  qu*en 
réponse  à  une  demande  qui  l'y  oblige,  étant  perçu  moins  en 
preneur  de  gibier,  qu'en  donneur  de  femme  du  découvreur  de 
l'ours.  En  somme,  une  prise  dans  un  domaine  ne  se  dit  que  sous 
couvert  d'un  acte  dans  un  autre  domaine  —  d'une  autre  prise, 
lorsqu'il  y  a  transposition  globale  d'un  domaine  à  l'autre  comme 
dans  l'épopée,  d'un  contre-don  lorsqu'il  y  a  articulation.  Cette 
dissimulation  suggère  la  présence  chez  le  preneur  d'un  sentiment 
que  Ton  pourrait  croire  de  culpabilité  (mais  qui  se  révélera  plutôt 
de  calcul)  et  que  Ton  retrouvera  en  parlant  plus  directement  de 
chasse. 

La  conjonction  de  ces  deux  traits,  dissimulation  de  la  prise  et 
non-identification  à  la  position  de  donneur,  oriente  la  perception  du 
moment,  inéluctable  mais  toujours  retardé  au  maximum,  où  le 
preneur  doit  donner  à  son  tour.  Elle  suggère  que  le  fait  de  prendre 
d*abord  et  de  devoir  rendre  ensuite  donne  l'impression  de  perdre 
(sans  qu'il  y  ait  dans  l'intervalle  un  sentiment  de  dette,  la  perte 
n'étant  que  l'effet  sur  soi  de  la  prise  de  l'autre).  Aussi,  propose- 
t-on  ici,  pour  rester  dans  la  subjectivité  où  l'on  ne  se  conçoit  soi- 
même  qu'en  preneur  et  où  l'on  ne  conçoit  le  donneur  que  comme 
l'Autre,  d'introduire  un  concept,  sous  le  terme  de  rendeur,  pour 
désigner  la  position  du  médiateur  grâce  auquel  le  donneur  se 

trouve  remboursé  et  par  là  le  circuit  bouclé,  et  qui  en  quelque  sorte 
personnifie  les  artifices  visant  à  différer  la  réciprocité  et  à  épargner 
ainsi  au  preneur  d'avoir  à  se  penser  donneur.  La  position  de 
rendeur  peut  être  occupée  soit  par  le  preneur  lui-même  mais  dans 
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un  deuxième  temps  (comme  dans  le  cas  du  héros  des  épopées-à- 
sœur  qui  à  la  fin  du  récit  donne  sa  sœur,  subrepticement,  sans  faire 
subir  d'épreuves  au  preneur,  sans  marque  de  prestige  pour  lui- 
même,  ce  qui  montre  bien  qu'il  veut  s'ignorer  donneur),  soit  par 
son  fils  (comme  selon  le  schéma  de  Talteniance  des  positions  au 
sein  de  la  lignée),  soit  par  un  tien  (comme  dans  les  épopées-à- 
père,  qui  piévoient  ce  tien  sans  l'identifier).  Le  trachement  du 
rendeur  permet  dans  tous  les  cas  au  preneur  à  la  fois  de  préserver 
la  gloire  de  sa  prise,  sans  laisser  la  perte  qui  doit  la  suivre  Tenta- 
cher,  et  d'avoir  une  action  sur  le  retour  de  la  contrepartie  à  son 
donneur. 

Ce  concept  n'est  pas  un  concept  indigène,  mais  un  outil  forgé  à 
partir  des  représentations,  non  pour  s'y  substituer,  mais  pour  les 
comprendre.  Il  sera  utile  dans  la  mise  en  évidence  des  systèmes 
ayant  pour  preneur  le  chasseur  et  le  chamane,  car,  si  dans  l'alliance 
l'adoption  exclusive  du  point  de  vue  du  preneur  est  un  choix,  elle 
apparaîtra  comme  une  nécessité  dans  ces  systèmes  où  les  preneurs 
auront  pour  partenaires  donneun  des  êtres  imaginaires.  Aussi,  que 
Ton  veuille  bien  lui  donner  sa  chance,  malgré  le  caractère  artificiel 
qu'il  peut  avoir  pour  l'instant.  Le  schéma  très  général  suivant,  qui 
intègre  le  rendeur  dans  la  continuité  du  preneur,  du  côté  du  soi 
dans  réchange,  sera  réadapté  à  chacun  des  autres  systèmes 
abordés. 

moitié  de  r  Autre  moitié  du  Soi 

DONNEUR  — —        objet  de  réchange  — ►  preneur  +  auxiliajrb 


Ce  schéma  tient  compte  d'un  rôle  secondaire,  celui  de  l'auxi- 
liaire de  prise,  rôle  illustré  avec  éclat  dans  l'épopée  par  le  ou  les 
anda  animaux  du  héros;  rôle  moins  apparent  dans  le  mariage,  où 
l'entremetteur  n'est  pas  choisi  ni  gagné  à  son  service  par  le  gendre, 
mais  généralement  désigné  par  son  père  en  vertu  de  relations 
sociales  préexistantes  ;  rôle  qui,  surtout,  resuigira  en  pleine  lumière 
dans  les  autres  systèmes,  ceux  dont  le  preneur  est  chasseur  ou 
chamane. 
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Le  système  d'échange  dont  le  chasseur  est  le  preneur  assure  la 
circulation  des  chairs  entre  les  mondes  :  d'abord  celle,  crue,  du  gibier 
dont  le  rituel  ramène  le  meurtre  à  une  prise  de  viande  qui  nourrit 
rhomme,  et,  au  terme  du  circuit,  celle,  morte,  de  rhoiiiine  qui 
retourne  à  la  (sur)nature.  Entre  les  deux,  le  chasseur,  pour  retarder  le 
retour  de  la  contrepartie,  nourrit  de  viande  cuite  des  animaux 
apprivoisés  et  des  animaux  figurés  également  dits  ongon  dans  les 
langues  mongoles,  chargés  d'amener  l'homme  à  la  mort  —  ce  sont  les 
partenaires  rendeurs  du  système,  dont  la  nature  symbolique  multiplie 
les  possibilités  de  manipulation.  Conçus  sous  la  forme  de  la 
dévoration  interne,  la  succession  des  maladies  et  l'écoulement  de  la 
vie,  que  vient  couronner  la  mort  volontaire  en  forêt,  sont  donc,  à 
condition  que  soit  assuré  le  renouvellement  des  générations,  des 
événements  dans  Tordre  des  choses. 
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Co  M  M  F.  pour  faire  bon  accueil  à  notre  interrogalion  de  la 
chasse  en  termes  d'alliance,  voici  le  nom  que  les  Altaïens 
donnèrent  au  fusil  lorsqu'il  entra  dans  leur  arsenal  de  chasse  :  kùze, 
«  gendre  »  (Lot-Falck  1953,  111).  A  un  premier  niveau,  cette  appel- 
lation renvoie  au  devoir  d'allouer,  toute  sa  vie  durant,  une  part  de 
son  butin  à  son  beau-père  —  devoir  omniprésent  en  Sibérie  mais 
sous  des  modalités  variables  —  et  fait  écho  à  la  coopération  de 
chasse  entre  alliés.  Ce  n'est  pas  de  ce  premier  niveau,  oû  s'arti- 
culent les  relations  sociales  et  le  mode  de  consommation  du  gibier, 
qu'il  s'agira  dans  les  pages  qui  suivent,  si  ce  n'est  pour  souligner, 
à  l'occasion,  telle  raison  qu'a  le  partage  du  butin  de  chasse  de 
suivre  les  voies  de  ralliance,  ou  telle  procédure  symbolique  qui 
favorise  l'assimilation  entre  femme  et  gibier.  C'est  un  deuxième 
niveau  que  l'on  propose  d'aborder,  celui  dont  l'hypothèse  inspirée 
par  l'épopée,  qui  fait  d'une  quête  de  femme  le  modèle  d'une  quête 
de  gibier,  a  suggéré  l'existence.  11  articule,  quant  à  lui,  les  relations 
avec  la  (sur)nature  et  le  mode  d'acquisition  du  gibier.  11  implique 
que  l'acte  même  de  chasser,  de  tuer  le  gibier,  soit  soumis  à  une 
logique  d'alliance  de  la  part  du  chasseur  à  l'égard  de  la  surnature, 
calquée  sur  celle  à  l'égard  d'un  partenaire  humain  K  Dire  qu'une 
logique  d'alliance  inspire  la  chasse  revient  à  situer  celle-ci  dans  un 
univers  de  règles,  et  signifie  l'existence  d'un  système  de  chasse 
analogue  au  système  matrimonial,  légitimant  le  chasseur  dans  sa 
prise  de  gibier  comme  le  système  matrimonial  légitime  le  gendre 
dans  sa  prise  de  femme.  Ceci  impose  en  particulier  d'identifier  le 
donneur  de  gibier  homologue  du  donneur  de  femme  et  de  découvrir 
le  moyen  par  lequel  se  ferme  le  circuit,  c'est-à-dire  la  nature  de  la 
contrepartie  qui  lui  revient.  Que  la  chasse  soit  soumise  à  des  règles 
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Strictes,  à  la  fois  rites  à  accomplir  et  interdits  à  respecter,  est  si 
banal,  si  évident,  qu'en  seraient  fastidieuses  des  illustrations  sibé- 
riennes. Aussi  a-t-on  préfère  s'attacher  directement  à  mettre  en 
lumière  le  système  supposé,  en  situant  dans  son  cadre  ces  rites  et 
interdits. 

L'existence  d'alliances  avec  les  esprits  déten-  Pas  de  gibier 
leurs  des  espèces  chassées  a  éié  souvent  relevée.  sans  alliance 
Le  terme  même  d'alliance  traverse  tout  l'ouvrage 
de  Zclenin  ([1936J  1952).  Et  sur  ce  point  É.  Lot-Falck  s'accorde 
avec  lui  :  «  Ces  **  alliances  **,  dit-elle,  ont  un  caractèie  juridique, 
d'où  sont  absentes  la  crainte  et  la  vénération,  comme  Zelenin  le 
reconnaît  lui-même.  »  Au  terme  de  son  étude  qui  se  veut  au  moins 
partiellement  une  réponse  à  celle  de  Zelenin,  elle  conclut,  d'une 
façon  que  cet  auteur  n'aurait  pas  reniée,  à  «  une  tendance  très 
marquée  à  n*agir  que  sur  la  base  d'accords  préalables  qui  enve- 
loppent les  contractants  dans  un  réseau  serré  d'obligations, 
d'abstentions,  d'interdits  »  (Lot-Falck  1953,  36,  221-222)2.  Cepen- 
dant ni  Tun  ni  l'autre  de  ces  auteurs  n'analyse  la  nature  de  ces 
alliances,  prenant  le  terme  au  simple  sens  de  contrat  entre  deux 
parties,  d'«  accord  mutuel  »  pour  «  vivre  en  bonne  intelligence 
avec  les  voisins  »  animaux.  Zelenin  a  beau  dire  {ihid.  86)  que  ces 
accords  sont  «  analogues  aux  alliances  interclanales  exoga- 
miques  »,  il  n'en  dégage  pas  les  implications  en  termes  de  système. 
Or  la  différence  entre  les  types  d'alliance  importe  :  alors  qu'un 
simple  accord  —  comme  l'envisage  Anisimov  (1958,  17-19),  qui 
se  borne  à  placer  la  chasse  sous  le  signe  de  l'échange  —  est  clos 
sur  hii-même  et  n'a  de  portée  que  circonscrite  aux  contractants  et 
au  temps  de  sa  réalisation,  une  alliance  matrimoniale  comporte  son 
propre  mécanisme  de  reproduction.  L'hypodièse  d'une  alliance  de 
chasse  sur  le  modèle  de  l'alliance  de  mariage  trouve  d'avance  un 
support  dans  la  conception,  générale  en  Sibérie,  que  les  aninuiux 
sont  des  êtres  sociaux  oiganisés  à  T instar  des  humains,  suscep- 
tibles d'entretenir  avec  eux  des  relations  semblables  aux  leurs 
propres. 
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1.  Le  donneur  de  gibier. 

Commençons  par  le  donneur  de  gibier  qui  de  lui-même  s'offre 
à  identifier  :  pour  toutes  les  sociétés  sibériennes,  les  notions  de 
forêt,  d'esprit  de  la  forêt  et  de  donneur  de  gibier  ne  font  qu'une. 
Partout  lui  est  prêtée  une  forme  de  grand  cervidé,  partout  lui  est 
associée  la  notion  de  richesse,  partout  il  se  voit  attribuer  une  ou 
des  filles»  partout  il  a  un  homologue  aquatique  donneur  de  poisson; 
parfois  hii  ou  ses  filles  se  confondent  avec  la  notion  abstraite  de 
«  chance  ».  Partout,  le  donneur  de  gibier  est  une  entité  générique 
susceptible  d*une  multiplicité  de  manifestations  particulières, 
propriété  d'oik  découlent  les  changements  qui  Taffectent  Souvent, 
son  r51e  est  partagé  entre  deux  entités,  qui  gardent  toutes  deux 
un  caractère  générique,  et  qui  à  la  fois  sont  proches  et  s'opposent. 
Les  divers  attributs  et  modalité  de  cette  instance  surnaturelle  dont 
le  caractère  générique  autorise  à  parier  au  singulier,  vont  être 
illustrés  un  à  un. 

Cet  esprit  est  conçu  sous  forme  de  grand  cervidé. 
Son pnfiid^ élan  •  parlera  ici  d'élan,  animal  explicitement  dési- 
gné dans  de  nombreux  cas,  plutôt  que  de  renne,  souvent  mentionné 
aussi  par  suite  de  confùsion  terminologique  ou  d'assimilation, 
encouragée  par  la  raréfaction  physique  de  Télan  {cf.  p.  297),  parce 
que  l'élan  est  le  seul  des  deux  à  être  strictement  sylvestre  et 
sauvage  et  qu'il  domine  dans  la  foiêt  D'une  manière  générale,  au 
titre  de  plus  grand  animal  sylvestre,  l'élan  est  lié  à  la  forêt  par  une 
évocation  réciproque  permanente  ;  son  image  est  un  attribut  fonda- 
mental du  donneur  de  gibier,  qu'elle  soit  l'apparence  qu'on  lui 
imagine  ou  une  figure  qui  lui  est  associée  ;  elle  est  souvent 
présente  dans  son  nom  ou  ses  qualificatifs,  et  reste  toujours  percep- 
tible même  lorsque  des  traits  anthropomorphes  viennent  la  recou- 
vrir (Anisimov  1958,  77,  104)3. 

La  notion  de  richesse  était  apparue  dès  la  présen- 
5flricA«fe^     tation  de  Bajan  Xangaj,  Riche-Forêt  (littéralement 

Riche-Rassasieur  du  nom  que  le  donneur  de 
gibier  porte  généralement  chez  les  Bouriates  (cf.  p.  76).  Elle  est 
présente  dans  son  nom  ou  dans  ses  déterminants  chez  tous  lès 
peuples  altatiques.  L'expression  linguistique  n'est  pas  vaine  ;  elle 
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souligne  délibérément  que  l'esprit  est  conçu  riche  ;  mais  il  n'est 
pas  vu  généreux  pour  autant  —  si  même  il  n'est  pas  jugé  carrément 
avare,  marchandant  chichement  ses  faveurs  aux  humains  {cf.  par 
exemple  Anisimov  1958,  17-19).  Dominer  la  forêt  qui  est  l'unique 
horizon  du  chasseur,  détenir  le  gibier  qui  est  sa  quasi  unique 
ressource,  mènent  à  voir  cet  esprit  en  maître  et  à  l'identifier  d'une 
part  à  la  nodon  de  «  inonde  »  ou  dV  univers  »,  d*autre  part  à  celle 
de  «  sacré  ».  Cés  identifications,  présentes  dans  certaines  appella- 
tions bouriates»  sont  particulièrement  nettes  à  propos  du  Buga 
toungouse  (çf,  Vasilevich  1963, 48-49  &  1969,  passim)  ;  elles  sont 
à  l'origine  de  Tutilisation,  fr^ente,  du  nom  de  cet  esprit  pour 
exprimer  la  notion  de  dieu,  notanmient  pour  désigner  le  Dieu 
chrétien. 

"î?  Une  notion,  dont  le  meilleur  équivalent  français  est  La  «  chance  » 
celle  de  «  chance  »,  est  également  partout  présente.  Elle  qu'il  donne 

est  le  reflet  de  la  perceptioa  simple  et  générale  du  cane-  au  chasseur 
tère  aléatoire  de  la  venue  du  gibier.  C'est  en  toungouse  que 
cette  notion  semble  le  plus  développée  et  révélatrice  :  le  terme  sinken  (xinken), 
qui  dans  tous  les  groupes  désigne  dans  l'abstrait  la  chance  (et  le  «  silence  »  de 
la  forêt),  désigne  aussi  concrètement  les  poils  des  animaux  censés  contenir  la 
«  chance  »  (obtenue  rituellement  par  le  chamane)  et  les  amulettes  destinées  à 
la  favoriser  dans  la  vie  quotidienne  du  chasseur  (cdles  constituées  par  les 
organes  sièges  d'fime  des  animaux  :  cœur  séché  d'élan  ou  de  renne,  mufle, 
etc.);  il  désigne  en  outre,  chez  les  Evenk  de  la  Toungouska  pierreuse,  l'esprit 
de  la  forêt  en  général,  et  chez  ceux  du  Viljuj  et  de  Jerbogoden,  l'esprit  du 
territoire  de  chasse,  c'est-à-dire  le  donneur  de  gibier  local  (Anisimov  1958, 
15;  ^oilevié  1969,  229;  Mazin  1984,  27).  Chez  les  Bouriaies,  la  chance  à  la 
chasse,  et  plus  largement  le  succès,  s'expriment  le  plus  souvent  par  le  couple 
de  mots  zol  zajaa.  passibles  aussi  d'emplois  séparés.  Zol  est  toujours  une 
notion  abstraite,  à  contenu  plutôt  favorable,  et  zajaan  désigne  d'une  part  la 
fortune  ou  le  destin  en  général,  faste  ou  néfaste,  et  d'autre  part  une  catégorie 
d'esprits  dont  la  spécificité  est  d'infléchir  le  destin 

Pour  n'6tre  pas  toujours  lui-même  la  chance,  l'esprit  donneur 
de  gibier  est  au  moins  —  directement  ou  par  l'intermédiaiie  de  sa 
ou  ses  filles  —  le  donneur  de  «  chance  »,  abstraction  dont  le 
chasseur  attend  la  manifestation  concrète  sous  forme  de  gibier,  et 
qu'accompagne  Tombie  du  risque. 
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La  fille  C'est  en  effet  moins  à  Tesprit  lui-même  qu'à  sa 

de  l'esprit  ou  SCS  flllcs  —  la  conccption  en  est  également 

de  ia/orêt  générique,  cf.  p.  381  —  que  le  chasseur  a  affaire, 

plus  rarement  à  sa  ou  ses  sœurs  :  une  fille  à  marier 
coureuse  de  chasseurs  (Czaplicka  1914,  290  ;  Maniigeev  1978,  23, 
etc).  Qu'elle  lui  apparaisse  la  nuit  en  rêve  ou  à  la  chasse  en  imagi- 
natioii,  et  c'est  le  gage  du  succès.  Elle  est  toujours  très  belle  et  le 
plus  souvent  nue,  séductrice  et  exigeante.  Elle  attire  le  chasseur 
toujours  plus  avant  dans  la  forêt,  attendant  de  lui,  en  échange 
du  gibier,  les  plaisirs  hunuiins  :  ceux  de  Tamour,  ceux  des  contes 
et  des  chants  6.  A  trop  la  fréquenter,  il  y  aura,  pour  le  chasseur, 
un  prix  à  payer.  Parfois,  l'esprit  de  la  forêt  lui-même  est  paré 
de  traits  féminins  (comme  Olgen  chez  certains  groupes  de  l'Altaï, 
cf.  Alekseev  1984  a,  34),  et  en  ce  qui  regarde  le  don  de  gibier,  les 
figures  du  donneur  et  de  sa  fille  tendent  à  se  confondre,  la  seconde 
rendant  concret  le  don  du  premier.  Une  telle  fusion  semble  n'être 
pas  étrangère  à  la  constitution  d'entités  que  maints  auteurs  ont 
coutume  d'appeler  «  terre-mère  »;  du  moins  s'analysent  aisément 
de  la  sorte  les  figures  sibériennes  ainsi  nommées,  couramment 
imaginées  sous  forme  de  cervidés,  mêlant  ou  alternant  les  attributs 
masculins  et  féminins  —  féminins  en  tout  cas,  beaucoup  plus  que 
maternels  — ,  et  détentrices  du  gibier  (par  exemple  Simtenko  1976, 
266  &  passim). 

Ainsi,  sous  ses  divers  aspects,  de  richesse  mêlée 
Ses  deux  faces  d'avarice,  de  chance  mêlée  de  risque,  ou  de  butin 
à  compenser,  le  concept  d'esprit  de  la  forêt  a-t-il  toujours  une  face 
positive  et  une  face  négative.  Parfois,  comme  en  apparence  chez 
les  Exirit-Bulagat,  ces  deux  faces  s'articulent  dans  une  même 
figure  ;  pour  la  plupart  des  autres  sociétés,  elles  s'incarnent  dans 
deux  figures  opposées  :  Num  et  Nga  dans  le  monde  samoyède, 
Ulgen  et  Erlik  dans  le  monde  turc  de  l'Altaï,  deux  entités  aux  noms 
variables  dans  le  monde  toungouse. 

%  Face  à  Num,  qui  donne  le  gibier  aux  hommes  et  apaise  leurs  maladies,  il  y 
a  Nga,  son  fils  ou  son  beau-ftère  (mari  de  la  sœur  de  sa  femme),  qui  sème  la 

maladie  et  la  mort,  en  chassant,  pour  la  manger,  l'âme  humaine,  comme  les 
hommes  chassent  le  gibier.  La  distinction  entre,  ces  deux  figures  apparaîtra 
plus  loin  comme  exprimant  une  répartition  des  rôles  dans  la  réalisation  du 
système  d'échange.  La  christianisation  tentera  de  la  systématiser  en  une 
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opposition  morale,  entre  principe  du  Bien  et  principe  du  Mal,  entre  Dieu  et 
diable,  qui  se  traduira  par  la  mise  en  ordre  vertical  de  leurs  positions  respec- 
tives, Num  montant  au  ciel  et  Nga  descendant  sous  terre  QComii  1976, 21-22; 
Popov  1976, 34). 

Dans  la  plupan  des  groupes  toungouses,  le  inonde  est  partagé  entre  deux 
frères.  Le  cadet,  Seveki,  appaïaîl  comme  un  équivalent  personnifié  de  Buga 
r«  élan  en  rut  »  (c/.  pp.  376  &  769,  n.  3),  qui  perd  alors  toute  fonction  et  est 
poussé  vers  l'abstraction  (avec  les  sens  de  «  monde  »  et  de  «  sacré  »);  il  a  la 
même  fiHictioo  que  lui  d'octroyer  le  giWo'  et  le  même  profil  d'élan  —  du 
moins  la  racine  de  son  nom  est-elle  liée  comme  celle  de  buga  à  une  figure  de 
grand  cervidé  mâle  (Anisimov  1963/),  163;  Cincius  1977,  1^5);  il  est  en  outre 
censé  protéger  des  maladies.  La  notion  qu'évoque  le  nom  de  Seveki  est 
présente,  mais  sans  donner  lieu  a  un  nom  propre  d'esprit  là  où,  comme  chez 
les  Orofon,  Buga  reste  le  nom  du  dispensateur  de  gibier;  elle  y  est  présente, 
conmie  chez  les  autres  groupes  toungouses.  à  travers  l'emploi  d'autres  termes 
de  la  même  racine  —  tels  que  sevekan,  nom  d'un  rituel,  ou  sevekiâan,  nom 
d'amulettes  liées  à  l'obtention  d'âme  de  gibier  — ,  et  plus  largement  à  travers 
la  terminologie  de  l'action  et  des  esprits  du  chamane.  Face  à  lui,  il  y  a  Xargi, 
son  frère  aîné,  dont  le  nom  est  employé  aussi  aux  sens  de  «  forêt  »  et  de 
«  renne  sauvage  »,  mais  à  qui  l'on  attribue  au  contraire  l'envoi  des  maladies  et 
de  la  mort.  Avec  la  christianisation,  Seveki  tendra  à  devenir  céleste  et  unique- 
ment bénéfique,  et  Xargi,  souterrain  et  maléfique  (Anisimov  1958,  Vasilevich 
1963  &  1969,  Mazin  1984).  Ce  partage,  entre  deux  esprits  individualisés,  des 
fonctions  dévolues  à  reniité  esprit  de  la  forêt  en  gcncral  est  régulier  parmi  les 
groupes  toungouses. 

L'ouvrage  d'Alekseev  (1984)  donne  à  lui  seul  tous  les  éléments  néces- 
saires pour  reconnaître  sous  les  élaborations  diverses  qui  s'accumulent  sur 
l'omniprésente  figure  de  Riche  (Baj)  Lîlgcn,  les  caractéristiques  do  l'esprit  de 
la  forêt  donneur  de  gibier.  Cette  fonction  est  toujours  présente,  qu  eiic  lui  soit 
attribuée  en  propre  ou  à  travers  des  entités  qui  dépendent  de  lui,  le  plus 
souvent  à  ses  filles,  qui  «  aiment  le  jeu  et  la  fite  »  (pp.  34-53).  Olgen  est 
conçu  en  cadet,  dans  des  rqiports  d'égalité  et  de  partage  du  monde  avec  son 
frère  aîné  Erlik.  Ce  partage  entre  eux  est  couramment  exprimé  sous  forme 
d'opposiiion  entre  le  «  monde  supérieur  »,  revenant  au  cadet  Ulgen,  auréolé 
de  bienveillance,  et  le  «  monde  inférieur  »  sur  lequel  règne  l'aîné  Erlik,  perçu 
de  fisçon  négative.  Tout  en  restant  dans  l'ensembte  fidèle  à  cette  présentation, 
Alekseev  souligne  que  les  deux  personnages  sont  ambivalents,  également 
considérés  comme  protecteurs  et  dispensateurs  d'âme  pour  avoir  des  enfants 
(pp.  55-56).  Cet  auteur  laisse  aussi  entendre  que  la  notion  de  monde  souterrain 
ne  vient  qu'avec  la  christianisation  (p.  61)  et  que  la  notion  d'étagement  de 
couches  célestes  est  l'effet  d'une  erreur  de  traduction  —  il  s'agit  simplement 
de  haltes  ou  d'étapes  sur  un  trajet  ordinaire  (p.  35).  Il  donne  par  ailleurs  divers 
éléments  qui  mènent  à  reconnaflvc  en  Erlik  un  esprit  des  eaux  faisant  pendant 
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à  celui  de  la  forêt  représenté  par  Ulgen,  et  qui  font  ainsi  se  rejoindre  en  Brlik 
le  double  néfaste  et  le  doublet  aquatique  du  donneur  de  gibier  Ulgen. 

Bi^  Xangaj  semUe  cunuila;  chez  les  Bxirii-Biil«gat  chasseon,  les  deux 
aq)ects,  positif  et  négatif,  da  vfile  d'eapiit  de  la  foiêt  Mais  éam  les  groupes 

éleveurs,  qui  réservent  Bajan  Xangaj  à  la  forêt  et  au  don  de  gibier,  s'opposent 
la  figure  bénéfique  de  Buxa  Nojon  (Seigneur-Taureau,  fondateur  de  la  tribu), 
et  celle  maléfique  d'Erleg  (Erlig  ou  Erlcn),  lequel  d'une  pan  lui  est  sociale- 
ment lié  (en  tant  que  gendre  ou  beau-frère  cadet),  et  d'autre  part  distribue  la 
mort.  Son  nom  est  formé  sur  la  racine  turco-niongole  er(e)f  «  mile  »,  à  l'aide 
du  suffixe  lig  qui  rignifie  la  possession  des  propriétés  inhérentes  à  ce  que 
désigne  le  nom.  Il  est  employé  en  adjectif,  avec  le  sens  d'«  avide  de  sang  ». 
La  figure  d'Erleg  est  cantonnée  au  discours  mythique  chez  les  Exirit-Bulagat, 
et  sans  importance  rituelle.  Elle  est  partie  intégrante  du  panthéon  lamaïque 
booriaie,  où  elle  est  considérée  comme  dieu  des  enfers,  tout  en  étant  affublée 
dans  l'iconographie  lamaïqœ  d*Qne  tSte  de  taureau,  qui  la  rapproche  de  celle 
de  Seigneur- Taureau  (figure  restant,  elle,  totalement  chamanique).  L'influence 
lamaïque  imprègne  de  fait  tous  les  mythes  populaires  qui  font  intervenir  Erleg 
{cf.  chap.  XUi).  C'est  pourquoi  il  est  difficile  a  priori  de  se  prononcer  sur  sa 
nature  autlientique.  D'une  part,  c'est  un  type  de  figure  traditionnel  dans  les 
sociéiés  sibériennes  non  lamaiBées,  et  il  est  connu  comme  td,  sous  le  même 
nom  (un  nom  sans  équivoque  d'origine  locale),  chez  les  Turcs.  D'autre  part,  il 
est  absent  des  sources  relatives  à  ce  que  l'on  peut  tenir  pour  la  vie  de  chasse, 
et  semble  lié,  dès  qu'il  apparaît,  à  l'élevage  et  au  lamaïsme.  Cependant  le  fil 
des  données  et  de  l'analyse  mènera  au  chapitre  XIU  à  proposer  une  façon  de 
comprendre  cette  figure. 


A  la  différence  des  Turcs  de  T  Altaï  et  des  Toungouses  pour  qui 
le  bon  est  le  cadet,  les  Exirit-Bulagat  et  les  Bouriates  en  général 
mettent  le  bon  du  côté  de  l'aîné  ;  cette  association  entre  aînesse  et 
valeur  positive,  apparue  déjà  dans  la  lutte  des  Ciels  retracée  au 
début  de  l'épopée  de  Geser,  ne  sera  pas  sans  incidence  sur  la 
tendance  à  la  centralisation  qui  mènera  l'organisation  dualiste  à 
son  point  de  rupture. 

Quelle  que  soit  T importance  de  la  pêche  (conçue, 
SSlSt  rappelons-le,  comme  un  doublet  mineur  de  la 

chasse,  le  poisson  étant  celui  du  gibier,  et  Teau  de 
la  forêt),  est  imaginé  mi  Riche  donneur  aquatique  sur  le  modèle  du 
Riche  donneur  forestier  Qt  nom  du  lac  Balkal  le  dit  lui-même, 
€f,  p.  76)  ''.  Indépendamment  de  sa  fonction  de  dispenser  le 
poisson,  sa  situation  en  pendant  de  l'esprit  de  la  forêt  mène  à  le 
rapprocher  du  double  néfaste  de  celui-ci,  parfois  à  l'assimiler  à  lui. 
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11'  Chez  les  Selkup,  on  parle  simplement  de  l'«  esprit  de  la  forêt  »,  maàH'  loz. 
Cl  de  r«  esprit  des  eaux  »,  iiikyi  loi  (Narody  Sihiri  1956,  678).  Dans  l'Altaï, 
Erlik  le  frère  aîné  et  ennemi  d'Ûlgen  est  explicitement  maître  des  eaux  :  de  lui. 
l'on  dit  qu'il  se  promène  en  baïqiie;  des  lacs  et  des  rivières,  l'on  dit  que  leurs 
esprits,  des  femmes  nues«  sont  ses  filles  (Alekscev  1980, 79, 239-240  ft  1984, 
53-54  &  passim). 

Si  l'esprit  forestier  aîné  Xargi  n'est  pas,  pour  les  Toungouses,  directement 
maître  des  eaux,  un  lien  existe  dans  la  mesure  où  le  monde  des  morts  qu'il 
gouverne  est  situé  à  l'embouchure  des  fleuves  (Anisimov  1963a,  98),  tandis 
que  par  «illeurs,  la  mittrise  des  natures  forestière  et  aquatique  peut  fusionner, 
coauDe  le  donnent  à  supposer  des  figurations  d'esprits  qui  ont  à  la  fois  une 
ramure  sur  la  tête  et  une  queue  de  poisson  (Anisimov  1958,  77). 

Quant  aux  Exiht-Bulagat,  il  ne  semble  pas  a  priori  y  avoir  chez  eux  de 
lien  «cpUcIte  «lire  monde  aquatique  et  monde  des  morts  (maht  Tanalyse 
menée  au  chapitre  xm  fera  apparaître  un  tel  lien)  ;  Teqnit  des  eaux  au  nom 
collectif  de  Uhan  Xad,  Rois  des  Eaux,  se  montre  dangereux  mais  aussi  béné- 
fique à  travers  sa  fille;  il  y  a  parallélisme  entre  les  rêves  de  se  voir  monté  sur 
un  taureau  ou  en  train  de  se  baigner,  qui  évoquent  respectivement  Seigneur- 
Taureau  et  Rois  des  Eaux  :  ce  sont  égalenient  des  rêves  de  bon  présage 
(Xangalov  1958-1960, 1,  395)  ;  Eiieg  n'est  pas  ici  relié  au  monde  aquatique 
coimne  il  Test  dans  TAltal. 


Conçu  comme  une  entité  générique,  le  Son  caractère 
donneur  de  gibier  peut  donner  lieu  à  une  pluralité  générique  et 
d'entités  particulières,  localisées.  Il  en  est  de  potentiellement 
même  pour  sa  fille.  D'une  manière  générale,  les  pluriêl 
langues  sibériennes  n'exigent  pas  que  soit  précisé 
le  nombre;  là  où  les  traductions  «  avoir  un  renne  »  ou  «  avoir  des 
rennes  »  sont  également  possibles,  la  compréhension  serait  plutôt 
avoir  du  renne.  Ainsi  l'esprit  de  la  forêt  peut-il  être  le  même  pour 
tous  et  donner  du  gibier  à  chacun,  et  sa  fille  apparaître  différente 
dans  chaque  rêve.  L'examen  des  données  mcline  à  avancer  que  la 
forêt  n'est  primitivement  pas  appropriée,  et  que,  schématiquement, 
sa  pluralité  latente  devient  manifeste  avec  l'appropriation  d'aires 
de  chasse  —  ce  qui  se  traduit  par  ime  indication,  le  plus  souvent  de 
localisation,  pour  particulariser  l'esprit  donneur  de  chaque  aire. 
Mais  ce  processus  de  pluralisation  peut  aller  de  pair  avec  un  autre, 
qui  semble  pourtant  le  contredire  :  le  processus  de  la  promotion  de 
l'esprit  de  la  forêt  au  rang  d'être  céleste,  supérieur  et  unique, 
suprême  si  l'on  veut;  cette  apparente  contradiction  reflète  un 
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mécanisme  politique,  celui  de  l'émergence  d'une  tendance  centrali- 
satrice au  sein  de  sociétés  de  clans  acéphales.  C'est  le  cas  d'Ulgen, 
dans  l'Altaï,  qui  illustre  le  mieux  ce  double  processus. 

If  Le  premier  processus  connaît  deux  modalilés  :  ou  Ûlgen  se  voit  attribuer 
des  fils  qui  sons  des  noms  différents  sont  associés  chacun  à  un  leiritoire,  ou, 
plus  souvent,  il  se  trouve  réparti  en  une  pluralité  d'ûlgen  localisés.  Dans  les 
deux  cas  les  esprits  individualisés  continuent  d'assurer  la  fonction  de  dispen- 
ser le  droit  au  gibier  (droit  que  leurs  sœurs  ou  filles  font  rentrer  dans  les  faits), 
mais  leur  association  se  fait  moins  avec  la  forci  en  lunt  que  milieu  nourricier 
qu'avec  la  montagne  boisée,  et  de  plus  en  plus  la  montagne  tout  court,  en  tant 
que  site.  Ce  chan^ment  est.  comme  on  y  a  fait  allusion  en  présentant  les 
paysages  bouriates  pages  77-78,  à  mettre  en  rapport  avec  l'adoption  de 
l'élevage  et  l'importance  croissante  des  relations  de  filiation;  propriétés 
claniques,  les  pâturages  sont  définis  par  référence  à  la  montagne  qui  les 
surplombe  et  où  sont  censées  résider  les  imes  des  morts  du  clan  ;  ainsi  est 
légitimé  Tusage  des  pâturages,  et  ain»  se  rejoignent  ou  se  confondent  les 
idées  de  montagne  clanique  et  d'ancêtre  ;  de  fait,  les  multiples  Qlgen  monta- 
gnards sont  plus  ou  moins  directement  liés  à  l'origine  des  clans.  Symétri- 
quement, aux  côtés  des  filles  aquatiques  qui  donnent  le  poisson,  les  fils 
d'Erlik  gouvernent  lacs  et  rivières. 

C*est  dans  ce  premier  jKooessus  que  s'enracine  le  second,  qui  en  quelque 
SOTte  pousse  à  Textrëme  l'orientation  verticale  du  glissement  opéré  par  le 
premier  :  du  forestier,  à  travers  le  montagnard,  jusqu'au  céleste  d'une  pan,  et 
de  l'aquatique  jusqu'au  souterrain  d'autre  part.  Aux  deux  pôles,  abstraits, 
s'abolit  la  nécessité  de  localisations  multiples,  qui  n'importent  que  dans 
l'ordre  social,  où  elles  répondent  à  la  nécessité  de  répartir  le  territoire.  C'est 
pourquoi,  au  terme  du  mouvement  de  verticalisation,  Olgcn  au  ciel  et  Erlik 
sous  terre,  deviennent  des  figures  personnelles,  uniques,  des  maîtres  absolus, 
l'un  de  la  vie,  l'autre  de  la  mort.  Que  l'association  d'Ulgen  au  ciel  soit  secon- 
daire se  dit  dans  la  connotation  «  terrestre  »  liée  au  terme  mongol  ulgen, 
provenant  de  la  même  racine  turoo-mongole. 

Chez  les  Exirit-Bulagat,  la  notion  d'esprit  de  la  forêt  reste  générique;  on 
ne  voit  Bajan  Xangaj  ni  se  multiplier  ni  se  localiser  (il  est  maître  de  toute  la 
terre,  ne  résidant  nulle  part  précisément,  Sandschejew  1927-1928,  XXVIII, 
971);  mais  apparaissent,  indépendamment  de  lui,  d'autres  donneurs  de  gibier 
resimtis  plus  proches  et  plus  accessibles  :  des  imes  de  chasseurs,  souvent 
cbamanes  au  demeurant,  morts  en  forêt;  ainsi  l'esprit  le  plus  important  pour 
obloiir  du  gibier  est-il,  dans  la  vallée  de  l'Angara,  l'âme  d'un  chasseur  evenk 
(toungousc)  mort  en  forêt,  connu  sous  le  nom  de  (Anda)-Bara,  dit  aussi  jahan 
eree  tuja  mergen  xûbûun  Tomorfi  (TumerÈi)  :  «  Fer-le-fils,  tireur  habile  à  os  et 
articulations  [?J  »  (Maniigeev  1960,  74;  1978,  17).  Quant  au  second  proces- 
sus, il  semble  chez  les  Exirit-Bulagat  avorter,  et  dans  les  autres  régions 
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bouriates,  à  la  fois  ne  se  développer  que  partiellement  et  être  investi  par  le 
lamaïsme;  s'il  produit  chez  la  plupart  des  groupes  un  Erleg  maître  du  monde 
souterrain  associé  à  la  mort  analogue  à  TErlik  turc  de  TAItaï,  il  tourne  court 
côté  cidt  où  ]*on  ne  trouve  pas  de  figure  supfême,  mais  où  Toii  a  le  choix 
entre  d'une  paît  les  deux  camps  rivaux  de  Ciels  Tengeri  considéiés  dans  le 
prolongement  de  la  vue  chamanique,  dualiste,  du  monde,  et  d'autre  part  les 
divinités  lamaïqucs.  Par  ailleurs  ne  se  développe  pas  non  plus,  à  la  veriicale 
des  Ciels,  de  véritable  figure  terrestre  :  le  terme  iilgen  ne  correspond  pas  à  une 
entité  en  soi  oomnie  chez  les  Tincs  de  TAltaï.  noais  semble  un  simple  qualifia 
catif  appliqué  à  la  terre,  conçue  sous  forme  féminine  et  maternelle  face  aux 
Ciels,  «  hauts  »  ûnder,  masculins  et  paternels  (Maniigeev  1978,  79);  il  en  est 
de  même  du  terme  iheg  (etûûgen),  qui  désigne  dans  les  régions  d'élevage  la 
parcelle  de  terrain  proche  de  la  yourte  où  s'amoncellent  les  bouses  séchées 
destinées  à  alimenter  le  feu,  et  qui  est  parfois  employé  précédé  du  nombre 
soixante-dix-sept,  dans  une  expression  formant  couple  avec  les  quatre*vingt- 
dix-neuf  Gels  ;  il  ne  conespond  pas  à  une  entité,  comme  il  semble  l'avoir  fait 
dans  la  Mongolie  ancienne  (Lot-Falck  1956 1»). 

On  aura  reconnu,  sunout  dans  l'exemple  turc  A  nouveau. 

où  il  se  réalise  pleinement,  le  mouvemetit  suivi  un  mot  sur 

d'une  variante  à  l'autre  de  l'épopée  de  Geser,  qui  labascule 
fait  progressivement  basculer  la  conception  de  del  univers 
l'univers  de  l'horizontale  vers  la  verticale,  à  la 
faveur  du  développement  de  l'élevage  {cf.  p.  261).  Il  est  percep- 
tible quasiment  dans  toutes  les  sociétés  de  la  forêt  (qui  toutes, 
lappelons-le,  élèvent  des  animaux,  fftt-ce  à  titre  semi-domestique), 
mais  le  plus  souvent  à  l'état  de  simple  amorce,  n  a  été  stimulé  par 
la  christianisation,  dont  les  artisans,  les  missioimaires  orthodoxes, 
cherchaient  des  équivalents  aux  notions  chrétiennes  de  Bien  et  de 
Mal,  comme  il  l'a  été  par  la  lamaïsation  chez  les  Bouriates  trans- 
balkaliens  (où  il  est  autant  l'expression  d'une  réaction  spontanée 
que  le  fruit  d'une  création  à  visée  prosélyte).  D'où  le  caractère 
souvent  artificiel  des  esprits  ainsi  promus  au  ciel  ou  dégradés  sous 
terre,  malgré  l'adaptation  des  terminologies  et  celle,  partielle,  des 
pensées  indigènes  aux  notions  des  religions  dominantes.  Dans  leur 
majorité,  les  auteurs  se  sont  laissé  prendre  à  cet  artifice,  présentant 
comme  indigène  la  conception  de  trois  mondes  élagés  ;  certains 
pourtant,  s'apercevani  que  l'épreuve  des  faits  la  démentait,  l'ont 
mise  en  doute  au  détour  d'une  phrase  ultérieure,  avançant  comme 
plus  vraisemblable  une  conception  initialement  horizontale,  mais 
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sans  aller  jusqu'à  renverser  l'usage  établi  (Anisimov  1958,  153  & 
19636.  207;  Prokof'eva  1976,  112,  etc).  Pour  sa  part  Vasilevich 
(1963,  59),  constatant  l'association  de  l'idée  de  monde  supérieur 
avec  l'amont  de  la  rivière  dite  chamanique,  de  celle  de  monde  infé- 
rieur avec  l'aval,  et  perplexe  devant  la  contradiction  qu'oppose  la 
continuité  d'une  rivière  à  la  notion  de  mondes  superposés,  propose 
d'en  considéii^  rememlde  ainsi  fonné  comme  un  concept  spécifi- 
quement chamanique,  et  de  l'accepter  comme  tel  La  logique  des 
représentations  m^  plutôt,  comme  il  a  été  suggéré  (pp.  79-80),  à 
tenir  pour  originelle  la  conception  horizontale  du  monde  comme 
constitué  de  deux  milieux,  forestier  et  aquatique,  conçus  en  épais- 
seur, et  à  voir  dans  la  déclivité  des  fleuves  le  support  fovorable  au 
mouvement  de  bascule  de  l'univers  que  déclenchent  conjointement 
révolution  interne  et  les  influences  extérieures. 

L'attribution  systématique,  à  l'esprit  de  la  forêt, 
DeVitan  d'une  fille  avide  d'amours  humaines  (dont  la 

raison  d'être  est,  on  le  verra,  de  concrétiser  le  fait 
que  les  rapports  du  chasseur  à  cet  esprit  relèvent  d'une  logique 
d'alliance),  pose  le  germe  de  son  humanisation.  De  fait,  aux  traits 
d'élan  toujours  reconnaissables,  se  superposent  souvent  des  traits 
humains  :  chez  certains  groupes  bouriates  ceux  d'un  vieillard 
monté  sur  un  renne  ou  un  cheval  (Galdanova  1981,  153),  et  chez 
les  Oroéon  (Toungouses  éleveurs),  ceux  d'une  vieille  femme  qui 
continue  de  porter  le  nom  d*«  élan  (en  tut)  »  (Mazin  1984, 12),  et 
semble  faire  fusionner  les  traits  du  père  et  de  la  fille.  Cette  fusion 
reflète  celle  des  axes  horizontal  et  vertical  du  monde. 

Laissons  le  donneur  de  gibier  pour  revenir  à  la  relation  que  le 
chasseur  entretient  avec  lui,  en  suivant  l'idée,  suggérée  par  les 
épopées  bouriates  qui  qualifient  de  «  riche  »  le  beau-père  du  héros 
ou  le  nomment  Riche-Forêt,  que  cette  relation  est  de  type  matri- 
monial. 

Traiter  le  donneur  de  gibier  en  beau-père  signifie 

Beau-père uuUvis       conduire  à  son  égard  en  gendre  et  non  en  ra\h- 

ae  gendres  ,      ,  ,  ■  ■ 

coUectifs  ^  est-a-dire  se  rendre  legumie  en  tant  que 

preneur  de  gibier.  A  l'image  du  preneur  de  femme 
épique,  le  preneur  de  gibier  devrait,  pour  acquérir  sa  légitimité,  à  la 
fois  détenir  une  «  prédestination  »,  du  moins  un  droit  à  prendre,  et 
faire  ki  preuve  de  sa  qualification,  n  va  de  soi  que  l'hypothèse  d'un 
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système  de  chasse  analogue  au  système  d'alliance  n'implique  pas 
forcément  de  trouver  des  équivalences  terme  à  terme  —  ne 
serait-ce  que  parce  que  ce  beau-père  surnaturel  n'existe  que  dans 
les  représentations  (et  l'on  va  justement  commencer  par  éliminer 
certaines  des  voies  possibles  d'équivalence)  — ,  mais  essentielle- 
ment de  mettre  en  relief  des  mécanismes  d'échange  à  caractère 
systématique.  D'abord,  tout  chasseur  n*a  pas  son  esprit  de  la  forêt 
comme  tout  gendre  a  son  beau-père.  Que  l'esprit  soit  conçu  géné- 
rique et  commun  à  tous  (comme  Riche-Forêt),  ou  localisé  (comme 
Anda-Bar  dans  la  vallée  de  TAngara),  la  démarche  de  «  gendre  » 
envers  lui  a  un  caractère  collectif  —  c'est  en  groupe  que  les 
chasseurs  bouriates  écoutent  l'épopée,  sans  que  héros  ni  bardes 
soient  «  appropriés  ».  Car  s'il  y  a  en  forêt  des  aires  de  chasse 
appropriées,  elles  le  sont  à  titre  collectif. 

H  Chez  les  Bouriates,  rattribution  d'aires  de  chasse  (au  sein  d'une  tribu) 
semble  irrégulière.  Xangalov,  parlant  de  la  chasse  dans  les  régions  réputées 
poiv  en  vivre  toujours  (Obosa,  Ni2ne-Uda),  ne  fait  état  d'aucune  maniue 
d'appropriation,  bien  au  contraire  :  quiconque,  dit- il,  a  bftti  une  hutte  à  Toiée 
de  la  forêt  n'a  rien  à  dire  si.  lorsqu'il  s'y  rend  l'année  suivante,  il  la  trouvc 
déjà  occupée  (par  un  membre  de  la  même  collectivité  sans  doute,  mais 
l'auteur  ne  le  précise  pas)  :  il  se  contente  alors  d'y  ajouter  un  appendice; 
d'une  manière  géaéiale,  les  chasseurs  sont  attentifs  à  ne  pas  se  gSner  et  ne 
dressent  jamais  leurs  huttes  trop  près  les  uns  des  autres  (Xangalov  1958-1960, 
II,  22).  Man^igeev,  membre  du  clan  jengiiud  vivant  sur  la  rivière  Osa, 
mentionne  l'existence  de  cabanes  de  chasse  affectées  ulus  par  ulus  et 
d'estrades  placées  sur  les  sentes  que  suivent  les  élans  pour  aller  s'abreuver 
aux  rivières,  réparties  entre  chasseurs  ;  mais  une  estrade  peut  être  utilisée  par 
d'autres  chasseurs  que  ceux  auxquels  elle  est  affectée,  à  condition  d'y  avoir 
été  invi^  par  ces  derniers,  et  le  gibier  tué  dans  ces  circonstances  continue 
d'être  partagé,  au  lieu  d'être  gardé  pour  soi  comme  l'est  la  viande  domestique 
(Man^igccv  196(),  77-79).  (Pour  ce  qui  est  de  la  battue,  son  organisation,  qui 
nécessite  l'union  d'au  moins  deux  clans,  rend  inconcevable  une  affectation 
territoriale  sur  hase  clanique.) 

Chez  ceux  d'entre  les  Toungouses  qui  sont  qualifiés  d'errants  pane  qu'ils 
se  déplacent  indéfiniment  à  la  recherche  de  nouveau  gibier,  comme  entraînés 
par  leur  propre  mouvement,  la  question  d'aires  réservées  ne  se  pose  même 
pas;  chez  les  autres,  le  piège  à  renard  amorce  une  appropriation  à  titre  privé 
(Vasilevié  1969,  S-6,  181).  Chez  les  Xant-Mansi,  chaque  collectivité  lorâle  a 
ses  aires  de  chasse  et  de  pêche  et  ses  cédraies,  dont  l'usage  est  collectif  tout  en 
comportant  des  affectations  particulières,  non  délimitées  mais  connues  de  tous 
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et  périodiquement  redistribuées  (Sokolova  1983,  145-147)  ;  il  en  est  de  même 
chez  les  Ket  (Alekseenko  1967.  35)  Chtv.  les  Altaïens.  chaque  clan  a,  dit-on, 
son  aire  de  chasse,  mais  tout  chasseur  peut  aussi  chasser  sur  le  territoire 
affecté  au  clan  de  sa  mère  ou  de  sa  femme  (Lot-Falck  1953,  59).  Chez  les  Toi 
de  Tova,  tont  elm  —  mais  ne  s'agit-il  pas  plutôt  du  gioupe  local?  —  qui  pose 
des  tMmrièie»  pour  faciliter  la  battue  s'en  réserve  par  là  même  le  droit  d'utilisa- 
tion (Vainshtcin  1980.  178-179). 

La  situation  est  donc  très  variable  (ce  que  laissait  déjà  entendre  la 
conjonction  du  caractère  générique  et  de  la  pluralité  potentielle  du  donneur  de 
gibier),  et  d'autant  plus  difficile  à  définir  que  les  données  sont  rares  et  impré- 
cises. Dans  l'ensemble,  une  seule  forme  d'affectation  de  la  fbfêt  semble 
partout  présente,  que  Ton  peut  dire  tribale,  car  ses  contours  se  confondent 
avec  ceux  du  territoire  de  la  tribu  ;  les  conflits  entre  tribus  disent  l'évidence 
de  frontières  tacites,  constituées  généralement  par  les  rivières  ;  seuls  les 
Toungouses  «  errants  »  feraient  exception.  Au  sein  de  la  tribu,  les  modes  de 
répartition  idevés  seinblent  d'une  part  préserver  la  coopératicHi  entie  alliés, 
d'autre  part  ne  loucher  que  certains  procédés  de  chasse  (postage,  piégeage), 
mais  non  la  chasse  poursuite.  Enfin  l'appropriation  clanique  ne  pan^  interve- 
nir que  lorsque  l'élevage  l'emporte  sur  la  chasse. 


Dans  tous  les  cas,  la  préparation  rituelle  de  la  chasse  au  gibier 
est  collective,  et  le  butin,  partagé  avec  les  alliés;  seule  varie 
réchelle  ;  et  dans  tous  les  cas,  le  malchanceux,  l'affamé,  le  voya- 
geur lencontié  par  hasard,  reçoivent  une  part.  De  toute  façon,  ni  le 
caractère  indivis  du  beau-père,  ni  les  rapports  entre  gendres  collec- 
tifs ne  sont  des  obstacles  à  l'assimilation  de  la  chasse  —  envisagée 
comme  rapport  de  Thomme  au  donneur  surnaturel  de  gibier  —  à  im 
système  d'alliance  de  type  matrimonial. 

Ensuite,  on  peut  se  demander  si  la  représentation 

Et  donneur  -i  ^  .  .  .  .  . 

l  aie  t  sibérienne  qui  prête  aux  animaux  une  organisation 

calquée  sur  celle  des  humains  entraîne  d'envi- 
sager l'existence  d'autant  de  donneurs  et  d'autant  de  réseaux 
d'alliance  qu'il  y  a  d'espèces  consommées  (qui  seules,  soulignons- 
le,  donnent  lieu  à  un  échange  de  type  matrimonial).  Tel  n'est  pas  le 
cas.  D'une  part,  le  découpage  tribal  et  clanique  des  uns  et  des 
autres  n'intervient  pas  dans  les  relations  entre  les  deux  ensembles; 
en  particulier  il  n'y  a  pas  de  rapports  privilégiés  entre  une  moitié 
ou  un  clan  humain  doimé  et  une  espèce  animale  doimée  —  chacun 
chasse  de  tout,  mis  à  part  les  espèces  interdites  à  tous.  D'autre  part, 
l'attribution  d'une  figure  d'élan  à  l'esprit  de  la  forêt,  dans  la 
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mesure  où  cet  animal  représente  les  cervidés,  gibier  par  excellence, 
revient  à  exprimer  qu'il  recouvre  l'ensemble  des  espèces  consom- 
mées. Ainsi,  parti  chasser  des  cervidés,  ne  négligera-t-on  pas  un 
sanglier.  Ainsi  aussi  les  rites  de  demande  sont-ils  adressés  à  un 
seul  donneur  par  monde,  à  l'esprit  de  la  forêt  pour  le  gibier,  à  celui 
des  eaux  pour  le  poisson. 

La  valeur  globale  du  donneur  est  rehaussée  par  Avec,  à  ses  câtés, 
le  fait  qu'il  peut  être  invoqué  aussi  pour  les  des  donneurs 
espèces  non  consommées,  nuis  selon  des  moda-  spécifiques 
lités  distinctes  qui  soulignent  la  différence  de  rela-  ^  mohnabs 
tion.  Ainsi  peut-on,  chez  les  Bouriates,  associer 
dans  une  même  demande  (faite  sur  les  lieux  de  la  chasse,  à  la 
veillée,  en  vue  du  lendemain),  des  animaux  de  la  catégorie  du 
gibier  consommé  et  de  la  catégorie  définie  (p.  299)  sous  le  nom  de 

MONNAIES  : 


Xonog  bùri  xolboo  diiùrgegty 

Oder  bûri  ûlxôô  d&ûrgegty 

Urda  xadajn  arhye  ûgegty 
Xojto  xadajn  xoriije  il^e^ty 
Hogoojoo  holzoruulagty 
Bugajaa  bulgalagty 
Angaj  targanhaan'  n^aagty 
Araatyn  bûdûûnxiheen'  zajaagty 
Xaljumni  xahtagajhaan' 
[:aiaai;tv 
Bulganaj  xaruhaan'  zajaagiy. 

(fi«nUxanova  1974. 22). 


Chaque  jour  remplissez  les  liens 

[(comtoies) 
Chaque  jour  remplissez  les  fils  Oani^res) 
Donnez-en  dix  du  mont  avant 

Donnez-en  vingt  du  mont  arrière 
Faites  glisser  vos  biches  (rennes)  femelles 
Faites  descendre  vos  cerfs  (rennes) 
Prédestinez-eo,  de  vos  grasses  bêtes 
Prédestinez-en,  de  vos  gros  carnassiers 
Prédestinez-en,  de  vos  plates  loutres 

Prédestinez-en,  de  vos  noires  zibelines. 


La  différence  de  verbe  distingue  les  deux  types  d'animaux 
souhaités  :  le  donneur  doit  seulement  «  faire  glisser  ou  descendre  » 
les  cervidés,  tandis  qu'il  est  sollicité  de  «  prédestiner  »  les 
animaux  à  fourrure.  Cette  différence  est  significative,  rapprochée 
du  discours  de  l'épopée  :  le  gendre  héroïque  devait  avoir  une  «  pré- 
destination »  pour  prendre  femme,  et  demandait  à  son  beau -père  de 
«  laisser  [sa  femme  prédestinée]  aller  »  avec  lui*.  La  formulation 
de  rinvocation  laisse  entendre  à  la  fois  que  les  cervidés  sont  déjà 
prédestinés  —  manière  de  dire  qu'ils  relèvent  d'un  système  à 
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canccèie  piescriptif  —  et  que  les  animaux  à  fourrure  doivent 
l'êtie,  fût-ce  au  deniier  moment,  pour  pouvoir  être  chassés.  Que 
ces  denieis  doivent  Têtie  de  la  sorte  suggère  qu'ils  ne  relèvent, 
eux,  que  d'une  relation  ponctuelle,  de  type  contractuel.  Tél  semble 
être  le  cas  aussi  dans  les  autres  sociétés  sibériennes,  où  les 
demandes  d'animaux  à  fourrure  ne  se  font  qu'au  cours  de  rites 
occasionnels,  privés.  Varie  toutefois  le  donneur  sollicité,  esprit  de 
la  forêt  (ou  ses  émanations  localisées),  ou  donneur  spécifique,  le 
plus  souvent  un  simple  animal,  particulièrement  beau  et  spectacu- 
laire, de  l'espèce  en  question,  considéré  comme  son  «  maître  », 
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2.  La  légitimation,  par  l'alliance,  d'une  prise  risquée. 

L'attribution  de  traits  sociaux  aux  animaux  fait  apparaître  la 
crainte  de  leur  vengeance  comme  ce  qui  motive  Talliance  avec 
eux  9.  La  hantise  de  la  vengeance  animale  plane  sur  le  chasseur,  qui 
jamais  ne  semble  chasser  à  Taise  :  «  Bien  que  poussé  par  la  néces- 
sité, le  chasseur  n'est  pas  convaincu  de  la  légitimité  de  son  acte  ; 
son  sentiment  de  culpabilité  ressort  clairement  du  soin  qu'il  prend 
à  se  justifier,  à  dégager  sa  responsabilité,  à  se  réconcilier  avec  sa 
victime  »  (Lot-Falck  1953, 9).  Il  lui  arrive  même  de  dénier  son  acte 
ou  son  identité  de  chasseur,  ou  de  rejeter  la  faute  sur  autrui,  mais 
c'est  en  règle  générale  pour  des  animaux  autres  que  des  cervidés  lo. 

Chez  les  Exirit-Bulagat,  le  déni  et  le  renvoi  à  des  tribus  étran- 
gères sont  spécifiques  de  la  chasse  à  l'ours,  et  c'est  le  gibier  à  poil 
que  touchent  les  efforts  de  dissimulation  totale.  S'il  n'en  est  pas 
ainsi  avec  les  ccr\'idés,  ce  n'est  pas  que  l'on  ne  prenne  pas  de 
précautions  à  leur  égard,  loin  s'en  faut,  mais  justement  que,  par 
principe,  leur  chasse  est  soumise  à  des  règles  qui  confèrent  par 
avance  au  chasseur  le  droit  de  prendre,  et  désamorcent  ainsi  la 
vengeance.  Autrement  dit,  c'est  parce  qu'il  y  a  alliance  que  la 
chasse  aux  cervidés  n'entraîne  pas  de  vengeance,  et  c'est  parce 
qu'inversement  celle  aux  monnaies  ne  relève  que  d'un  accord  ponc- 
tuel qu'elle  présente  un  risque.  En  somme,  toute  prise  est  illicite  et 
donc  punissable,  à  moins  de  faire  l'objet  d'une  alliance  préalable, 
et  c'est  l'alliance  matrimoniale  qui  offre  les  meilleures  garanties. 
Traiter  le  donneur  de  gibier  en  beau-père  apparaît  ainsi  comme  le 
bon  moyen  de  parer  à  la  vengeance  et  d'en  calmer  la  crainte 
(formulation  que  l'on  préfère  à  celle  en  termes  de  sentiment  de 
culpabilité  dont  le  caractère  moral  ne  paraît  pas  adéquat,  d'autant 
qu'alliance  et  vengeance  relèvent  du  même  registre  sociologique). 

Si  l'épopée  exirit-bulagat,  dont  tel  était  bien  le  but,  laissait 
entrevoir  les  contraintes  de  l'alliance,  elle  ne  disait  rien  de  la  façon 
de  l'établir,  et  montrait  la  prédestination  comme  un  fait  accompli  ; 
comme  dans  tout  système  prescriptif,  la  légitimité  du  gendre 
épique  était  par  définition  toujours  déjà  acquise,  et  il  lui  suffisait 
—  mais  c'était  là  que  résidait  la  difficulté  —  de  la  mettre  en 
œuvre;  en  particulier,  il  lui  fallait  sans  cesse  répéter  à  son  beau- 
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père  qu*il  était  bien  son  gendre  prédestiné.  Transposées  à  l'inten- 
tion du  chasseur,  les  indications  sont  claires  :  son  «  beau-père  »  est 
bien  déterminé  d'avance  —  c'est  Riche-Forêt  ou  son  homologue 
des  autres  sociétés  ;  mais  il  lui  faut  respecter  toutes  sortes  de 
contraintes  —  ce  sont  les  interdits  spécifiques  — ,  et  périodique- 
ment réactualiser  l'alliance  qui  le  légitime  —  c'est  le  devoir  du 
rituel  qui  conditionne  le  bon  déroulement  de  la  chasse.  Ce  rituel 
est,  chez  les  Bxirit-Bulagat,  Texécution  môme  de  l'épopée,  qui 
donne  au  chasseur  (ou  obtient  pour  lui?)  le  droit  de  chasser;  du 
moins  ne  rencontve-t-on  pas  chez  eux  d'autre  rituel  collectif  prépa- 
ratoire à  la  chasse  aux  cervidés.  Dans  la  plupart  des  autres  sociétés 
sibériennes,  c'est  par  d'autres  voies  rituelles  qu'est  réactualisée 
l'alliance  avec  le  donneur  surnaturel  ii.  Ainsi,  d'une  manière  géné- 
rale, de  même  que  dans  l'épopée  la  prédestination  n'épargnait  pas 
au  gendre  démarches  et  épreuves,  la  légitimation  rituelle  n'épargne 
pas  au  chasseur  l'observance  de  règles.  Autrement  dit  le  ressort  de 
la  légitimité  est,  dans  le  cas  du  chasseur  comme  dans  celui  du 
gendre  épique,  négatif;  sans  elle,  l'échec  est  certain;  mais  avec 
elle,  le  succès  n'est  pas  pour  autant  assuré. 
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3.  La  qualification» par  l'observance  de  règles. 

La  plupart  des  règles  de  chasse  se  présentent  sous  la  forme 
négative  d'interdits,  dont  certains  ne  touchent  que  le  chasseur  et  les 
autres  font  intervenir  la  femme,  ou  plutôt  la  féminité.  La  qualifica- 
tion du  chasseur  comporte  aussi  des  règles  définies  positivement  de 
conduite  à  l'égard  des  esprits  donneurs  de  gibier,  îbutes  sont  non 
seulement  toujours  respectées,  mais  aussi  conçues  telles  que  les 
transgresser  n'est  même  pas  envisagé. 

Ce  sont  les  interdits  touchant  le  comportement  La  retenue 
du  chasseur  qui  fondent  l'impression  de  percevoir 
chez  lui  un  sentiment  diffus  de  culpabilité.  Son  attitude  doit  être 
empreinte  de  retenue,  quel  que  soit  le  type  de  chasse,  c'est-à-dire 
même  pour  la  chasse  au  cervidé  pour  laquelle  il  est  dûment  légi- 
timé. Il  doit  se  garder  de  fanfaronner  et  rester  réservé,  circonspect, 
voire  dissimulé.  Si  la  vantardise  est  toujours  exclue,  le  chasseur  de 
cervidé,  qui  tire  à  l'arc,  raconte  sa  chasse  et  décrit  son  butin 
—  l'obtenir  est  dans  l'ordre  des  choses,  comme  obtenir  la  femme 
prescrite.  En  revanche,  il  fait  silence  sur  le  gibier  à  poil,  non 
consommé,  pris  au  piège  —  le  recevoir  est  le  fruit  d'une  faveur 
spéciale,  découlant  d'une  demande  ponctuelle.  Les  différences 
d'animal  et  de  procédé  sont  recoupées  par  celles  en  termes  de  légi- 
timité et  de  crainte. 

V  Ainsi  le  cliasseur  doit-il  ne  pas  se  vanter  :  hajrxaxa  (ce  qui  rappelle  les  «je 

ne  dois  pas  me  vanter  »  du  hcros  épique  victorieux),  ni  tromper  ni  ruser  : 
mexelxe,  ni  parler  ni  chanter  fort  :  iangaar  duulaxa,  ni  jurer  ni  se  mettre  en 
colère  :  uuriaxa,  car  Riche-Forêt  et  ses  filles  n'aiment  pas  cela,  comme  ils 
n'aiment  pas  non  pins  la  saleté  ni  la  négligence  vestimentaiie  et  coiporeUe 
(Batorov  ft  XoioSix  1926a,  48).  De  même  se  gaide-t-on  d'aller  à  la  chasse 
avec  un  homme  de  tempérament  envieux  ou  rebelle  :  celui-ci  sera  contraint  de 
chasser  seul  (Xangalov  1958-1960,  II,  31).  De  retour  au  campement,  le  chas- 
seur s'abstient  de  tout  triomphalisme.  Là  où  est  aussi  pratiqué  rélcvagc,  il 
arrive  que  le  gibier  rapporté  soit  dévalorisé  :  comme  le  chasseur  français  qui 
dit  avc^  tué  un  cochon  «t  non  un  sanglier,  une  poule  et  non  un  faisan,  le 
chasseur  darxad,  qui  [vir  ailleurs  est  éleveur,  iqipelle  le  gibier  «  boeuf 
mongol  »,  «  bœuf  hybride  »  (Even  1987,  148). 

Les  précautions  suivantes  semblent  limitées  à  la  chasse  aux  animaux  à 
fourrure.  Le  chasseur  doit  s'inquiéter  de  tout  ce  qui  est  tenu  pour  un  présage 
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—  rencontre  de  tel  animal  allant  dans  tel  sens,  etc.  —  et  renoncer  à  son  entre- 
prise s'il  est  néfaste  (Xangalov,  Ujid.  34  ;  Bardaxanova  1974,  23,  etc.).  Se  tenir 
caché  à  TaCnt  peut  ne  pas  r^Nmdre  qu'à  Timpératif  concret  de  ne  pas  effrayer 
rantmal,  mais  oonespondre  anssi  à  une  sorte  de  dissimulati<m  symbolique. 
Celle-ci  ferait  écho  au  déguisement  du  héros  épique  en  vieillard  à  l'arrivée  sur 
le  territoire  de  son  beau-père  ;  mais  il  n'est  présent  que  dans  les  épopées-à- 
père  et  pour  cette  raison  ne  paraît  pas  un  trait  fondamental.  Loi-Falck  (1953, 
155)  fait  l'hypothèse  de  masques  pour  déguiser  Tidentité  du  chasseur  et 
souligne  les  mesmes  prises  pour  préseiver  Tincogniio,  comme  celle  de  ne  pas 
s*aiq>eler  mutuellement  par  son  nom. 

La  mise  à  V écart  Ce  sont  les  interdits  touchant  les  rapports  sexuels 
delafémirUté  avant  la  chasse  et  le  contact  du  chasseur,  de  ses 
vêtements  et  de  ses  armes  avec  le  sang  menstruel 
qui  sont  les  plus  importants,  les  plus  réguliers,  les  plus  absolus 
(une  récente  enquête  chez  les  Xant  les  montre  toujours  en  vigueur, 
Mandelstam  Balzer  1981,  853).  Il  n'est  nul  besoin  de  les  rappeler, 
tant  ils  sont  connus,  présents  dans  toute  société  de  chasse  à  travers 
le  monde  —  et  cette  universalité  doit  être  prise  en  compte  dans 
rinterprétation. 

S'il  n'y  a  pas  lieu  de  s'étendie  sur  ces  interdits,  il 
L  interdit  sur  tentant  d'évoquer  l'interprétation  suggérée  par 

le  sang  menstruel   .  •      j    •     i_  ..• 

la  conception  de  la  chasse  comme  une  alliance, 

dans  la  mesure  où  elle  aeinble  pouvoir  englober  plusieurs  des  inter- 
prétations courantes  sans  encourir  les  objections  faites  à  chacune. 
D'une  part,  parce  qu'elle  ferait  relever  ces  interdits  d'un  système 
de  relations,  leur  donnant  ainsi  un  fondement  dans  la  structure  de 
la  société,  et  non  d'une  représentation  (comme  la  notion  d'impu- 
reté qui  est  souvent  citée,  mais  qui  par  elle-même  n'explique  rien, 
la  question  étant  de  savoir  pourquoi  une  chose  est  dite  impure). 
D'autre  part,  parce  qu'elle  vaudrait  pour  ces  deux  interdits,  en  les 
faisant  non  pas  dépendre  l'un  de  l'autre  mais  relever  d'un  même 
principe.  Simplement,  dans  la  mesure  où,  pour  rendre  compte  de 
l'universalité  de  ces  interdits,  elle  devrait  soutenir  l'universalité  de 
la  conception  de  la  chasse  conune  une  alliance,  elle  rencontrerait  le 
même  obstacle  que  toutes  les  interprétations  renvoyant  au  système 
symbolique  :  celui-ci  est  par  définition  produit  par  la  pensée,  donc 
susceptible  de  varier  de  culture  à  culture.  Les  interprétations 
fondées  sur  des  propriétés  intrinsèques  du  sang,  cherchant  à 
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contourner  cet  obstacle  en  enracinant  en  nature  ses  valeurs  symbo- 
liques, en  rencontrent  un  autre,  symétrique  :  il  n'est  pas  fatal  que 
doivent  être  attribués  à  un  objet  naturel  donné,  le  sang,  tous  les 
comportements  qu'il  suscite,  puisque  ceux-ci  dérivent  de  ce  qu'il 
est  un  objet  de  la  pensée  symbolique.  Aussi,  à  tout  prendre, 
propose-t-on  que  la  chasse  est  partout  conçue  sur  le  modèle  de 
l'allianoe  au  sens  large,  où  prendre  implique  donner,  sans  préjuger 
des  variétés  d'expression  de  ce  principe. 

L'interdit  sur  l'acte  sexuel  pourrait  aisément  être  montré  parti- 
cipant de  réquiHbfe  entre  les  actes  de  chasse  et  d'alliance,  dont 
l'épopée  a  fourni  maints  exemples  {cf.  pp.  235-237),  distillant  la 
leçon  que  Ton  ne  peut  mener  de  front  campagne  de  chasse  et 
campagne  d'alliance.  L'épopée  illustrait  aussi,  entre  chasse  et 
alliance,  un  autre  rapport,  d'accompagnement  —  le  couple  de 
cervidés  venu  de  lui-même  s'offrir  au  héros  sans  qu'il  le  chasse 
présageait  le  succès  de  son  mariage  — .  qui  a  un  écho  dans  la  vie 
du  chasseur  :  celui  du  rêve  d'amour  comme  facteur  de  fortune  à  la 
chasse.  En  effet,  autant  il  est  interdit  au  chasseur  de  s'unir  réelle- 
ment à  une  femme,  autant  il  lui  est  souhaité  de  désirer  le  faire  en 
rêve  (Vasileviô  1969,  149;  Alekseev  1980,  255;  Galdanova  1981, 
156,  etc.).  Or  la  femme  désirée  en  rêve  relevant  par  définition  de  la 
catégorie  représentée  par  la  fille  de  l'esprit  de  la  forSt  donneur  de 
gibier,  beau-père  imaginaire  du  chasseur,  c'est  bien  de  l'alliance 
que  relève  le  présage  de  chasse.  Valeur  d'équilibre  des  actes  sciem- 
ment menés,  valeur  faste  des  irruptions  inopinées,  voilà  deux 
aspects  de  l'homologie  entre  chasse  et  alliance,  qui  orientent  les 
mises  en  parallèle  de  détail;  si  celle  entre  femme  et  gibier  découle 
directement  de  la  vision  de  la  chasse  en  système  d'alliance,  celle 
entre  prise  (sexuelle)  de  femme  et  prise  de  gibier  devra  être  préci- 
sée {cf.  pp.  401-402),  comme  devra  l'être  aussi  ce  que  représente 
l'amour  comme  mode  d'évocation  de  l'alliance  {cf.  chap.  x). 

S 'agissant  du  sang  menstruel,  un  constat  trivial  montre  que 
l'interdit  qui  le  touche  ne  dérive  pas  de  ses  propriétés  intrin- 
sèques :  l'interdit  frappe  également  les  femmes  enceintes,  chez  qui 
le  sang  a  cessé  de  s'écouler,  mais  momentanément,  ainsi  que 
(même  si  moins  sévèrement)  les  petites  filles  non  pubères  et  les 
vieilles  femmes  ménc^usées;  autrement  dit,  il  porte  non  sur  la 
réalité  de  l'écoulement  de  sang,  mais  sur  sa  potentialité,  et  par 
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ailleurs  non  sur  une  propriété  sociale  du  sexe  féminin,  mais  sur  la 
propriété  physiologique  qui  est  la  sienne  en  un  temps  de  la  vie. 
Force  est  donc  d'imputer  l'interdit  à  une  valeur  prêtée  non  au  sang 
féminin  en  soi,  mais  à  la  faculté  féminine  dont  il  est  le  signe.  A  ce 
titre,  il  est  non  seulement  la  marque  de  la  féminité  en  soi,  mais 
surtout  la  marque  de  ce  qui  fait  l'intérêt  de  la  féminité  au  regard  de 
ralUanoe  :  la  capacité  de  concq>tion.  C'est  en  cela  que,  selon  notre 
suggestion,  ce  sang  qui  lend  possible  l'activité  de  procréateur  de 
l'homme  le  regarde  dans  son  activité  homologue  de  preneur  de 
gibier  :  signe  justifiant  l'alliance,  il  doit  entretenir  un  rapport 
d'exclusion  avec  la  chasse.  A  cette  lumière,  le  sang  menstruel 
s'affûme,  comme  l'acte  sexuel,  lieu  de  balance  entre  les  deux 
domaines  ;  et  s'il  évoque  lui  aussi  la  face  physique  de  Talliance, 
c'est  sous  un  angle  complémentaire  de  celui  présenté  par  Tacte 
sexuel.  De  plus,  le  sang  de  la  femme  trouve  dans  ce  cadre  un  autre 
sang  qui  lui  fait  pendant,  le  sang  du  gibier,  en  une  même  position 
du  système,  puisqu'il  s'écoule  lui  aussi  de  l'objet  de  l'échange. 
Les  rapports  entre  ces  deux  sangs  ont  longuement  retenu  l'attention 
de  Testart  (1985  &  1986)  qui  met  en  lumière  toute  une  série  de 
nuances  utiles;  pour  en  rendre  compte,  l'auteur  bâtit  une  «  idéo- 
logie du  sang  »  fondée  sur  la  prohibition  de  la  contagion  entre  les 

deux  écoulements.  Cependant,  outre  qu'il  ne  paraît  pas  adéquat  en 
général  de  faire  relever  de  lui-même  les  propriétés  et  valeurs  attri- 
buées à  un  objet  de  la  pensée  symbolique  (puisque  le  propre  de  la 
pensée  symbolique  est  de  donner  à  ses  objets  des  portées  qui  leur 
soient  extérieures,  telles  qu'elles  leur  permettent  justement  d'évo- 
quer «  autre  chose  »  qu'eux-mêmes),  il  ne  paraît  pas  adéquat  en 
particulier  de  faire  intervenir  dans  l'interprétation  de  l'interdit  la 
notion  de  l'écoulement  du  sang,  pour  la  raison  déjà  avancée  que  le 
sang  compte  pour  sa  potentialité  tout  autant  que  pour  sa  réalité, 
raison  qui  conduit  à  l'envisager  comme  signe.  Signe,  le  sang 
animal  l'est  de  l'activité  du  preneur  de  gibier  au  même  titre,  selon 
notre  suggestion,  que  le  sang  féminin  l'est  de  celle  du  preneur  de 
femme,  cette  valeur  de  signe  reposant  sur  un  incontestable  fonde- 
ment naturel  qui  fait  son  universalité. 

Cette  suggestion,  qui  demanderait  à  être  raffinée  et  éprouvée, 
ne  sera  ici  prolongée  que  sous  ceux  de  ses  aspects  qui  touchent  au 
chamanisme  :  la  conception  de  l'alliance  à  travers  sa  mise  en  œuvre 
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sexuelle,  qui  «  ranime  »  :  et  la  conception  du  sang  menstruel 
comme  la  marque  par  excellence,  irréductible,  de  la  différence 
entre  les  sexes. 

Le  chasseur  doit  encore,  sur  les  lieux  de  la  Le  devoir  de 
chasse,  faire  au(x)  donneur(s)  de  gibier  des  «réjouir» 
offrandes,  surtout  de  fumée,  pour  les  attirer,  et  leur  ^  esprits 

raconter  des  histoires,  pour  capter  leur  attention  ; 
car  tout  esprit,  dit-on,  lâchera  plus  facilement  le  gibier  s'il  est 
réjoui,  satisfait,  captivé  —  «  Écoute,  et  donne-nous  plus  de  bôtes, 
nous  te  donnerons  plus  de  contes  »  (Alekseev  1980, 260). 

K  Chez  les  Bouriatcs,  le  soir,  quand  tout  est  rangé  sous  la  hutte,  que  le  repas 
est  préparé,  l'un  des  chasseurs  met  des  herbes  aromatiques  dans  le  feu  pour  les 
«  faire  fumer  »  (xùnSûùlxe),  puis  un  peu  de  bouillie,  de  beurre  et  de  thé  ;  il 
bourre  de  tabac  rouge  sa  pipe,  qu'il  tient  de  la  main  gauche,  tandis  qu'il  tend 
la  droite  vers  le  feu,  et  lè,  debcmt,  chante  une  invocatioii  du  type  de  celle  citée 
ci-dessus  demandant  de  «  prédestiner  »  écureuils  et  zibdines,  demandant  aussi 
d'aiguiser  l'œil  du  chasseur  et  de  redresser  sa  flèche,  etc.  ;  ensuite  vient  le 
repas,  pris  en  commun  (Xangalov  195K-1960,  II,  23-25).  La  conduite  du 
chasseur  rappelle  celle  du  gendre  épique  qui,  arrivé  en  vue  du  camp  de  son 
beau-père,  faisait  monter  en  volutes  la  fumée  de  sa  pipe  (parfms  en  chantant 
une  invocation),  mangeait,  puis  dormait  avant  d'aller  affronter  les  épreuves.  Il 
arrive  aussi  que  le  chasseur  dépose  des  offrandes  (dont  du  tabac)  aux  lieux  de 
barisa  censés  servir  de  halte  aux  âmes  des  chamanes  défunts,  dont  une  récom- 
pense en  gibier  est  attendue  (Galdanova  1981,  157);  il  rappelle  en  cela  le 
gendre  de  la  réalité  historique  qui,  lors  de  ht  pranière  phase  da  rite  de 
nuuiage,  rendait  pareil  hommage  aux  âmes  de  chamanes  défunts  censées  repo* 
ser  aux  pauses  bêaisa  de  son  trajet  vers  son  beau-père.  Les  fimes  des  chamanes 
défunts  reposant  ainsi  dans  la  nature  se  présentent  comme  des  intermédiaires 
auprès  du  donneur  générique  redoublant  en  quelque  sorte  sa  fonction  dispen- 
satrice. C'est  le  s<Mr  que  connmeticent  1m  histtrires  rMontées  à  l'intentkm  des 
esprits  ;  ce  sont  elles  qui  comptent  le  plus.  Un  chasseur  entame  un  conte  sur 
un  ton  récitatif  pendant  que  cuit  le  repas  du  soir,  puis  poursuit  longtemps,  de 
conte  en  conte,  jusqu'à  ce  que  les  autres  chasseurs  s'endorment  (mais  en 
racontant  jusqu'au  bout  tout  conte  comniencc)  ;  contents  de  cette  distraction, 
les  esprits  forestiers  donneront  du  gibier  le  lendemain  (Xangalov,  ibid.  28). 

La  question  s'est  déjà  posée  plus  haut  (pp.  180-181)  de  savoir 
si  les  épopées  pouvaient  figurer  au  menu  de  ces  veillées,  avec  à 
l'arrière-plan  de  bonnes  raisons  de  penser  qu'elles  s'exécutaient 
ailleurs.  L'histoire  suivante  semblerait  apporter  une  réponse 
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positive,  si  l'emploi  du  mot  barde  impliquait  que  ce  qu'il  raconte 
ne  peut  être  qu*uiie  épopée  : 

Deux  chaMWiw,  dont  m  bwde,  vont  t  la  chasse.  Le  aoir  le  barde  le  mec  à  conter,  et  des 

esprits  des  deux  sexes  viement  écouter,  si  nombreux  que  la  place  manque  ;  un  esprit 
féminin  se  met  sur  le  nez  da  barde,  qui  cesse  alors  de  raconter  ;  tous  les  autres  esprits 
Ten  bllnwnt,  finmiét.  et  lui  disent  d'tocofder  le  lendemain  un  chevnuU  an  banle  ;  le 
lendemain,  le  banfe  ton  on  cbevieaU  (mamNcrit  de  Xanigatov.  cilé  par  Baidaxaaova 
1974.21). 

Mais  on  ne  sait  ce  que  le  hatôe  a  conté  :  était-ce  bien  une  épopée  ? 
Et  si  tel  est  le  cas,  en  quoi  Tépc^ée  peut-elle  «  réjouir  »  {bajasaxa 
en  bouriate)  le  donneur  de  gibier  qui,  après  tout,  conune  le  beau- 
pèie,  est  celui  qui  en  fin  de  compte  perd  ? 

Si  les  données  de  ce  type  foisonnent,  elles  ne  sont  jamais 
précises,  les  auteurs  ne  reproduisant  pas  les  récits  racontés,  n'en 
donnant  ni  le  sujet  ni  le  titre,  insistant  seulement  sur  l'obligation 
de  conter  et  de  conter  jusqu'au  bout.  L'idée  de  «  réjouir  »  dont  ils 
font  la  raison  d'être  des  veillées  est  elle-même  ambiguë  :  s'agil-il 
de  flatter,  de  faire  rire  (comme  à  l'égard  du  corbeau  de  la  fable  qui, 
fort  aise  des  flatteries  du  renard,  «  ouvre  un  large  bec  et  laisse 
tomber  sa  proie  »),  ou  s'agil-il  de  dire  des  choses  grivoises,  comme 
sont  réputés  l'être,  ici  et  là  dans  le  monde,  les  propos  des  chasseurs 
à  la  chasse?  Les  rituels  chamaniques  suggéreront  une  réponse 
(chap.  x).  En  outre,  ces  diverses  réjouissances  offertes  aux  esprits 
font  toujours,  entre  chasseurs  qui  se  rencontrent  en  forêt,  Tobjet 
d*un  échange  :  aussi  bien  échange  de  tabac  que  de  plaisanteries  ou 
d'histoires  de  chasse  (Xangalov  1958-1960,  II,  32).  Enfin,  les  jeux 
de  hasard  (osselets  traditionnels,  dés  venus  surtout  de  Chine  et 
cartes  empruntées  aux  Russes)  prennent  place  dans  ces  veillées 
alors  que,  comme  contes  et  épopées,  ils  sont  interdits  le  jour  et 
pendant  la  saison  de  fermeture  de  la  chasse  ;  le  goût  en  est  prêté 
aux  esprits,  censés  eux-mêmes  y  jouer  et  servir  de  partenaires  aux 
chasseurs.  Ces  jeux  s'interprètent  par  référence  à  leur  enjeu,  qui 
fait,  par  chance,  un  gagnant  et  un  perdant  (le  chasseur  vainqueur 
peut  ainsi  gagner  contre  l'esprit  une  zibeline). 
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4.  La  réduction  du  meurtre  de  V  animal  à  une  prise  de  viande. 

S*as8iiier  de  son  droit  à  prendre  et  observer  les  règles  de  la 
prise  ne  suffisent  pas  :  dans  l'acte  de  prendre  le  gibier,  la  chasse 
reste  un  meurtre,  avec  la  menace  de  vengeance  qui  s'ensuit.  On 
peut  donc  s'attendre  à  ce  que  le  meurtre  lui-même  soit  soumis  à 
manipulation  symbolique  pour  n'en  être  plus  un.  Le  rôle  du  rituel 
accompli  sur  le  gibier  mort  va  s'avérer  consister  à  ramener  le  fait 
de  tuer  au  simple  fait  de  prendre  de  la  viande;  par  là  il  contribuera 
à  la  mise  en  lumière  de  tout  un  mécanisme  qui  intègre  le  coup 
porté  à  l'animal,  ainsi  transformé,  à  un  vaste  système  d'échange. 

C'est  par  le  biais  du  traitement  du  squelette 
que  s'accomplit  cette  transformatioii.  Au  terme  dusmeleoe 
d'une  énumération  d'exemples  pris  en  divers 
endroits  de  Sibérie,  Harva  constate  que  «  la  conservation  des  os 
reflète  manifiestement  l'idée  que  la  vie  continue  d'une  manière 
mystérieuse  tant  que  les  os  subsistent  »  ([1933]  1959,  303;  l'idée 
est  développée  par  Lot-Falck  1953,  202-213).  Tout  d'abord  le 
dépeçage  est  effectué  en  prenant  grand  soin  de  ne  pas  abîmer  ni 
briser  les  os,  et  de  ne  les  disjoindre,  s'il  le  faut,  qu'aux  articula- 
tions. Puis,  selon  des  modalités  qui  varient  mais  obéissent  toujours 
à  la  même  intention,  certaines  parties  sont  préservées  et  déposées 
en  forêt  —  au  moins  le  crâne  en  général  et  souvent  aussi  l'appareil 
respiratoire  et  les  organes  sexuels  — ,  celles  supposées  support 
sinon  de  vie,  du  moins  de  potentialité  de  vie  (d'âme),  de  façon  à 
permettre  symboliquement  l'apparition  d'un  nouvel  animal. 

V  Chez  les  Bouriates,  la  partie  préservée  porte  le  nom  de  ittde  ou  celui  de 

huraj  (xuraj)  qui  désigne  aussi  le  rituel  la  regardant  (Xangalov  1958-1960,  II, 
54,  9;  Maniigeev  1978,  51,  94);  clic  est  constituée,  d'un  seul  tenant,  de  la 
tête,  de  la  trachée  artère,  du  cœur  et  des  poumons  et  correspond  donc  à 
l'ensemble  de  l'appareil  respiratoire  porteur  du  souftle  vital,  amin,  qui 
s'exprime  par  la  respiration,  amibcOy  et  permet  de  vivre,  amidarxa;  poor 
ootains  elle  porterait  également  la  force  de  vie  hûlde,  qui  pour  d'autres  est 
contenue  dans  les  os  longs.  Elle  est  également  préservée  lors  des  sacrifices  des 
animaux  domestiques  visant  à  doter  le  dédicataire  surnaturel  en  troupeau  ;  elle 
est  dans  tous  les  cas  conçue  comme  le  support  indispensable  pour  assurer  une 
nouvelle  vie.  Préserver  l'ensemble  d'organes  xuraj^  dit  Teduiographe  booriaie 
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Bardaxanova,  apaise  la  conscience  du  chasseur,  que  rassure  la  croyance  dans 
la  «  capacité  des  animaux  à  prendre  l'apparence  animale,  qui  n'est  pour  eux 
qu'une  deuxième  apparence,  comme  un  habit  de  chasse,  seul  anéanti  par  le 
chasseur  ».  Il  n'empêche  que  tuer  un  animal  n'est  jamais  anodin,  même  s'il 
s'agit  d'un  nuisible  —  ainsi  du  loup  rentré  dans  l'enclos  près  de  la  yourte, 
qu'il  faudrait  à  tout  prix  faire  ressonir  avant  de  le  tuer,  puis  nier  avoir  tué,  et 
dont  il  faudrait  aussi  garder  le  xuraj  (Bardaxanova  1970,  23-29);  la  crainte  de 
la  vengeance  des  congénères,  très  consciente  et  explicite,  l'emporte  ici  sur 
celle  de  la  multiplication  du  nuisible,  mais  cette  seconde  crainte  peut  aussi 
conduire  à  traiter  une  dépouille  de  nuisible  en  sorte  d'exclure  toute  possibilité 
de  réapparition. 

Si  ce  traitement  des  os,  avec  sa  fînalité  de  réapparition  du  gibier,  est  un 
principe  général,  c'est  le  plus  souvent  à  propos  d'un  ours  que  les  auteurs  l'ont 
illustré  ;  le  comble  est  que  les  crânes  empilés  sur  la  photo  reproduite  dans 
Narody  Sibiri  (1956,  594)  soient  qualifiés  dans  la  légende  qui  l'accompagne 
de  crânes  d'ours,  alors  que  leur  forme  les  fait  identifier  plutôt  comme  des 
crânes  d'élans  ou  à  la  rigueur  de  rennes  (comme  François  Poplin  a  eu  l'amabi- 
lité de  me  le  faire  remarquer).  Sans  doute  le  traitement  de  l'ours  est-il  particu- 
lièrement spectaculaire,  reflétant  la  spécificité  de  cet  animal,  à  la  fois  chasseur 
(y  compris  de  l'homme)  et  gibier.  Il  n'en  reste  pas  moins  que  d'autres 
légendes  de  photographies,  comme  celle  de  Mazin  (1984,  38),  et  d'autres 
descriptions  sont  là  pour  affirmer  la  réalité  du  dépôt  rituel  des  os  d'élans  et  de 
rennes  en  forêt. 

Eu  égard  à  la  perspective  de  revie  ou  de  survie  qu'ils 
impliquent,  ces  rites  de  dépôt  des  os  du  gibier  pourraient  être 
rapprochés  des  rites  funéraires,  comme  l'a  proposé  Harva  ([1933] 
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1959,  304)  et  comme  y  incite  la  vue  en  parallèle  proposée 
ci-dessus  des  estrades  (aran^a)  servant  aux  uns  et  aux  autres  d'un 
bout  à  l'autre  de  la  forêt. 

En  général,  avant  d'être  déposée  en  forêt,  la  L'hospitalité 
tête  de  l'animal  tué  aura  été  rapportée  à  la  maison,     donnée  à  l'âme 
installée  au  coin  d'honneur  et  traitée  comme  un 
hôte  que  l'on  se  fait  un  devoir  de  régaler  {cf.  Anisimov  1958,  21; 
Mazin  1984,  38);  elle  aura  été  barbouillée  de  graisse,  fumigée  de 
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fumée  grasse.  En  même  temps  l'âme  censée  l'habiter  aura  entendu 
de  la  part  du  chasseur  des  remerciements  —  pour  être  ainsi  venue 
d'elle-même  lui  rendre  visite  — ,  et  des  souhaits  —  de  retourner 
chez  ses  congénères  leur  dire  à  quel  point  l'homme  l'a  bien  traitée 
et  les  inviter  à  venir,  eux  aussi,  en  visite  12.  La  fiction  de  la  visite 
de  l'animal  est  le  plus  souvent  très  concrètement  mise  en  scène  :  le 
chasseur  a  invité  ses  voisins,  organisé  l'hospitalité  générale,  placé 
do  tabac  et  de  l'alcool  à  côté  de  la  tête  de  l'animaL..  Jointe  à  la 
demande  fiûte  à  l'animal  de  transmettie  dans  son  monde  l'invita* 
tion  à  venir  chez  les  hommes,  cette  fiction  de  visite  implique  que 
quelque  chose  de  l'animal  reste  accessible  malgré  sa  mort 
physique  :  son  âme  reste  présente  dans  les  os  et  organes  régalés, 
capable  et  de  «  s'alimenter  »  et  de  «  communiquer  ». 

Si  l'on  cherche  à  assurer  la  réapparition  du  gibier, 

i^^^,       -  -  --^'^  j--.  V'éoccvé  de  p-^ciser  1. 

conception  de  cette  réapparition  :  la  question  de 
savoir  s'il  s'agira  du  même  animal  réincarné  ou  d'un  autre  de 
même  espèce  ne  se  pose  pas  ;  ce  qui  compte  c'est  en  quelque  sorte 
de  maintenir,  par-delà  un  état  de  mort  de  la  chair,  un  état  de  vie  en 
puissance  dont  l'intégrité  des  os  ou  du  moins  du  crâne  serait 
garante,  en  d'autres  termes  d'éviter  que  ne  disparaisse  une  unité  de 
l'espèce  en  question  Les  animaux,  sans  être  vraiment  individua- 
lisés ni  expÛcitement  doués  de  la  faculté  de  se  réincarner,  sont 
pour  ainsi  dire  comptabilisés  au  sein  de  leur  espèce,  comme  s'il 
existait,  pour  chaque  espèce,  une  sorte  de  stock  d'unités  de  vie, 
c'est-à-dire  d'âmes,  réutilisables  d'un  individu  à  l'autre  en  son 
sein;  un  corps  meurt,  ses  ossements  préservent  le  principe  vital  qui 
les  animait  et  garantissent  la  possibilité  de  vie  d'un  nouveau  corps. 
Cette  notion  rappelle  celle,  homologue,  de  stock  clanique  d'âmes, 
déjà  évoquée  (p.  123). 

Ainsi,  l'âme  du  gibier  a  été  bien  traitée,  remerciée,  invitée  à 
susciter  la  visite  d'un  nouvel  animal;  les  parties  porteuses  de  vie 
du  squelette  ont  été  disposées  de  façon  à  favoriser  sa  réapparition. 
Seule  sa  chair  est  véritablement  prélevée  par  le  chasseur,  y  compris 
ce  qui  y  est  assimilable  par  la  propriété  d'être  consommable, 
comme  la  moélle  des  os  longs  ou  le  cartilage  de  la  face  interne  du 
sternum.  Ainsi,  le  rituel  accompli  sur  le  cadavre  du  gibier  a  pour 
objet  de  faire  du  chasseur  un  preneur  de  viande  au  lieu  d'un 
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preneur  d'animal.  Ceci  est  déterminant  pour  la  mise  en  lumière  du 
système  d'échange  postulé. 

La  réduction  symbolique  du  meurtre  du  gibier  Femme 
à  une  prise  de  viande  favorise  Tassimilation  entre  ou  gibier  : 

les  systèmes  de  chasse  et  d'alliance  qui,  du  laduàr 
moment  qu'elle  implique  l'assimilation  de  l'esprit 
de  la  forêt  et  du  beau-père  dans  la  position  de  donneur,  implique 
aussi  celle,  dans  la  position  de  Tobjet  d'échange,  du  gibier  et  de  la 
femme,  assimilation  latente  du  reste  dans  les  représentations  —  et 
pas  seulement  dans  les  sociétés  de  chasse.  Que  le  gibier  doive 
vraiment  mourir  des  mains  du  chasseur  aurait  orienté  la  métaphore 
de  façon  fâcheuse.  A  son  tour  l'assimilation  entre  gibier  (réduit  à 
sa  viande)  et  fenrnie  motive  la  métaphore  quasi  universelle  de  la 
consommation  pour  évoquer  Facte  sexuel  ;  la  compréhension  de 
l'un  et  de  l'autre  comme  objets  d'échange  circulant  d'un  partenaire 
à  l'autre  selon  des  lois  faisant  système  donne  un  fondement  à  la 
similarité  des  interdits  qui  les  affectent  de  façon  également  univer- 
selle, interdits  de  garder  pour  soi  sa  sœur  ou  sa  fille  d'une  part,  son 
propre  gibier  d'autre  part  (du  moins  de  le  garder  dans  sa  totalité,  le 
gibier  étant,  lui,  partageable);  il  faut  que  celui-ci,  comme  celles-là, 
circule.  Et  ce  caractère  consommable  qui  revient  ainsi  à  la  femme, 
sorte  de  chair  sociale,  procure  à  l'appellation  de  «  parents  par  la 
chair  »  donnée  aux  maternels,  un  fondement  complémentaire  de 
celui  de  la  réanimation  du  héros  épique  (cf.  p.  233);  femme  ou 
gibier,  la  chair  est  source  de  vie,  avec  dans  cette  fonction  des 
propriétés  de  substance  conçue  génériquement  ;  cette  conception 
générique  de  la  chair  (que  reflètent  tant  Tusage  du  terme  dans  de 
nombreuses  langues  que  les  coutumes  de  partage  du  gibier  et  de 
relative  liberté  sexuelle  des  sociétés  de  chasse)  s'oppose  à  la 
conception  dénombrabie  qui  s'attache  aux  os  et  qui  s'exprime  dans 
la  notion  de  stock  d'âmes  contenues  dans  ceux-ci,  sous-jacente  à 
leur  traitement  rituel. 

L'assimilation  entre  femme  et  gibier  se  dit  parfois  directement  : 
la  sœur  épique  qui,  une  fois  son  frère  ranimé,  se  cache  en  forêt 
sous  les  traits  d'une  renne  pourrait  commencer  la  liste  des 
exemples,  la  jeune  mariée  évoquée  lors  de  ses  noces  sous  ceux 
d'une  génisse  pourrait  la  poursuivre  (les  bovidés  prenant  chez  les 
Exirit'Bulagat  le  relais  des  cervidés).  Elle  se  dit  surtout  à  travers 
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les  multiples  renvois  entre  prises  de  chasse  et  d'alliance  :  depuis 
l'épopée  qui  montrait  tout  excès  de  prise  dans  l'un  de  ces  deux 
domaines  contrebalancé  par  une  perte  dans  l'autre,  jusqu'aux 
nombreuses  histoires  claniques,  dont  la  morale  est  que  qui  va  (trop, 
ou  trop  longtemps)  à  la  chasse  laisse  sa  sœur  ou  sa  femme  (seule 
au  campement)  à  un  ravisseur  (Baldaev  1970,  61,  66,  etc.)  ou  aux 
histoiies  de  jalousie  conjugale  (oomine  celle  de  l'épouse  qui 
devine,  an  volume  du  giÛer  lapfioné  par  son  mari,  qu'il  a  une 
maîtresse  surnaturelle)  ;  et  dqmis  l'interdit  de  jouir  avant  la  chasse 
des  plaisirs  de  la  chair  jusqu'au  bon  présage  de  les  désirer  en  rive. 
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5.  Le  nourrissement  des  ongon. 

La  conception  de  l'acte  de  tuer  le  gibier  comme  une  simple 
prise  de  viande  va  permettre  de  définir  la  nature  de  la  contrepartie 
fournie  par  le  chasseur.  La  contrepartie  d'une  femme  prise  dans 
tout  système  d*alliance  étant  par  définition  une  femme  donnée,  on 
est  en  droit  de  supposer  que  dans  le  système  de  chasse  la  contre- 
partie de  la  viande  prise  est  aussi  de  même  nature  :  de  la  viande,  ou 
plus  laigement  de  la  nourriture.  Or,  dans  les  sociétés  sibériennes, 
toute  funille  de  chasseur  donne  de  la  nourriture  à  des  entités 
diverses,  que  la  littérature  a  coutume  d'appeler  ongon^  du  nom 
qu'elles  portent  dans  les  langues  mongoles  :  d'une  part  à  des 
animaux  apprivoisés  dont  on  ne  tire  en  général  aucun  parti  écono- 
mique 1^.  d'autre  part  à  des  lieux  et  surtout  à  des  objets,  dont  les 
plus  fameux  sont  les  figurines,  innombrables,  à  formes  animales  ou 
humaines  qui  émaillent  la  liuéraiurc  ethnographique  sur  la  Sibérie 
—  ce  qui  élimine  radicalement  toute  raison  fonctionnelle  au  nour- 
rissement Cet  acte  est  d'une  importance  capitale  aux  yeux  des 
sociétés  intéressées  (par  exemple,  pour  les  Xant-Mansi,  Gemuev  & 
Sagalaev  1986,  150).  Il  s'appelle  en  bouriate  ongo  edjeeliïiilxe  : 
«  faire  manger  les  ongon  ». 

V  n  lirive.  comme  chez  les  Seikup,  qu'un  même  animal,  Taigle  en  roccur- 
rence,  soit  à  la  fois  l'animal  lotémique  de  la  moitié  de  la  société  qui  porte  son 
nom,  et  l'animal  apprivoisé  nourri  par  chaque  famille  en  tant  que  «  petit 
frère  ».  Zelenin  consacre  tout  un  chapitre  (11936J  1952,  121  sqX  intitulé  «  Le 
souvenir  des  totems  vivants  »,  à  Texposé  de  données  où  ces  deux  fonctioiis 
sont  taataéiées.  U  cite  (p.  132),  à  propos  des  Mongi^  do  temps  de  Temiriie, 
cette  remaïqae  de  Rachid-ad-Din  :  «  Une  tribu  chmassiit  un  oiseau  comme 
ongon  ;  on  «e  gardait  de  le  toucher  et  de  le  manger;  cet  oiseau  constituait  une 
assurance  de  succès  et  de  prospérité  »  ;  le  lien  de  l'oiseau  avec  la  tribu  et 
l'interdit  de  le  toucher  et  de  le  manger  lui  donnent  un  caractère  totémique; 
rallusion  à  Tassurance  de  succès  et  de  prospérité  qu'il  constitae  évoquerait 
plutôt,  on  va  le  voir,  un  familier.  Assurément  les  deux  fonctions  ne  s'excluent 
pas,  mais  elles  ne  semblent  pas  non  plus  nécessairement  liées.  Ainsi,  si  l'aigle 
est  à  la  fois  membre  du  couple  totémique  le  plus  répandu  dans  les  sociétés  de 
moitiés  de  la  forêt  et  l'animal  familier  le  plus  souvent  cité  parmi  elles,  sont 
aussi  apprivoisés  des  animaux  d'espèces  dont  le  nom  ne  sert  pas  à  nommer  un 
groupe  social,  comme  récuieuil,  le  lenaideau  ou  le  louveteau,  le  hibou  ou  la 
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chouette.  Quant  à  la  question  de  la  conception,  individuelle  ou  non,  de  ces 
animaux  que  soulève  Lévi-Strauss  ([1962]  1974.  24  &  1987,  133),  on  peut 
dire  que  s*il  est  clair  que  l'animal  qui  cumule  les  deux  fonctions  iqnésentB 
son  espèce,  le  dmple  fiunilier  le  fsit  aussi  (malgié  l'apparence  d'individuali- 
sation parmi  ses  congénères  que  lui  donne  l'attitude  nourricière  de  l'homme  à 
son  égard)  :  il  est  en  effet  remplacé  par  un  autre  dès  qu'il  atteint  l'âge  auquel 
il  est  convenu  de  ne  plus  nourrir  les  animaux  de  son  espèce. 


Quoi  qu'il  en  soit  du  lien  entre  animaux  totémiques  et  animaux 
nourris,  le  totémisme  de  moitiés  et  le  nourrissement  relèvent  de 
logiques  indépendantes.  C'est  d'un  autre  point  de  vue  que  ce  lien 
trouvera  sa  pertinence.  D'abord,  le  nourrissement  déborde  le 
totémisme  à  plusieurs  titres  :  il  n'est  pas  limité  aux  espèces  toté- 
miques, ni  limité  aux  ammaux  léels  puisqu'il  s'applique  aussi  à 
des  objets,  et  il  est  resté  général  même  dans  celles  des  sociétés  qui 
n'ont  plus  de  noms  totémiques  et  qui  ne  nourrissent  plus 
d'animaux  apprivoisés  (parce  qu'elles  en  élèvent  de  domestiques), 
mais  nourrissent  encore  des  objets.  Venons-en  donc  à  ceux-ci. 

Quantités  de  choses  dans  les  langues  mongoles 
dlwve«"""*"  peuvent  être  dites  ongon  i».  La  notion  centrale  de 
la  variété  ^®  terme  (dérivé  d'une  racine  signifiant  «  s'ou- 

des  formes  *  pour  contenir  quelque  chose)  est  celle  d'être 

sacré  envisagé  dans  son  support  matériel;  il 
s'applique  conjointement  à  un  esprit  et  à  ce  dans  quoi  il  réside.  La 
notion  de  nourrissement  en  est  un  corollaire,  dans  la  mesure  où 
c'est  la  nouirituie  qui  maintient  un  esprit  dans  son  support  et  où  un 
esprit  a  besoin  d'un  support  pour  être  nourri  ;  base  du  traitement 
rituel  des  ongon,  elle  est  leur  principal  sinon  unique  élément 
commun  fondamental,  car  varient  formes  et  matières,  procédés  de 
genèse  et  de  fabrication,  modalités  de  culte  et  d'appartenance, 
esprits  hébergés  (animaux  ou  humains)... 

¥  D'abord  (bien  que  la  littérature  ethnographique  en  fasse  rarement  état  en 
ces  termes),  tout  autant  que  des  animaux  vivants,  peuvent  être  dits  ongon  et 
traités  comme  tels,  d'autres  êtres  naturels,  arbres,  lacs,  rochers,  etc.,  jouissant 
d'un  culte  collectif  sous  forme  d'offrandes  alimentaires  déposées  auprès 
d'eux  ;  la  présence  de  dessins  gravés  sur  les  rochers,  de  fourrures  accrochées 
aux  arbres,  de  petits  édifices  de  bois  greffés  aux  arbres  ou  érigés  sur  pilotis 
(abritant  des  figurines),  dénonce  leur  caractère  de  lieu  sacré.  Tout  —  le  lieu, 
les  éléments  qui  y  sont  i^tés,  l'esprit  qui  réside  dans  l'un  et  se  trouve 

404 


Copyrighted  material 


LE  PRENEUR  DE  GIBIER 


21 


matérialisé  dans  les  autres  —  se  mêle  de  façon  indissociable  dans  Tidée  que 
les  ^ns  S*eik  font  et  le  traitement  rituel  qu'ils  leur  réservent. 

Ongon  aussi,  divers  éléments  animaux  :  dépouille  entière  de  petit  carnas- 
sier, tête,  plumes,  dents,  morceaux  de  fourrure,  etc.,  dont  le  culte,  pratiqué  au 
logis,  a  valeur  privée  ;  ceux-ci  ne  sont  pas  des  amulettes  dans  la  mesure  où  ils 
ne  sont  pas  portés  sur  soi,  mais  des  amulettes  peuvent  être  constituées 
d'éléments  similaires,  et  être  également  nourries  ;  chez  les  Evenk,  une  figu- 
rine animale  ne  peut  «  agir  »  que  grâce  à  la  chaîne  d'amuletCes  ^nken  (consti- 
tuées des  parties  anatomiques  censées  contenir  l'âme  des  animaux)  qui  lui  est 
accrochée,  car  «  ce  sont  elles  qui  représentent  les  animaux  réels  »  (Anisimov 
1958,  22);  aussi,  si  un  tel  chevauchement  avec  les  amulettes  peut  gêner  une 
entreprise  de  classification,  il  est  sans  incidence  sur  le  pdnt  traité  id.  Par 
ailleurs,  il  peut  y  avoir  conjugaison  de  ces  parties  animales  tant  entre  elles 
qu'avec  du  bois  ou  de  l'écorce  pour  réaliser  des  objets  véritablement  fabri- 
qués. Une  distinction  tranchée  serait  donc  arbitraire  entre  ongon  constitués 
directement  d'éléments  naturels  pris  pour  tels  et  ongon  artificiels  fabriqués  à 
partir  d'éléments  naturels,  même  si  le  passage  n'est  pas  insensible  entre  la 
simple  juxtaposition  d'éléments  naturels  qui  veulent  représenter  les  êtres  dont 
ils  proviennent  (tel  arbre,  tel  animal),  et  leur  organisation  en  une  fîgurine.  en 
une  effigie,  représentant  un  être  différent  de  ses  matériaux  constitutifs  (par 
exemple  une  sculpture  d'ours  en  bois). 

Parmi  les  ongon  fabriqués,  il  en  est  qui  représentent  des  animaux  et 
d'autres  des  humains.  Bois  et  écofce,  peaux  et  poils  prédominent  dans  la 
confection  du  figurines  animales.  D  semble  que  les  nutérianx  d'origine  artifi- 
cielle (tissu,  métal,  perles)  ne  soient  utilisés  que  pour  les  représentations 
humaines  Mais  il  arrive  aussi  que  soient  enircnièlées,  pour  une  même  figu- 
rine, tant  dans  la  forme  matérielle  que  dans  la  représentation  mentale  qui  lui 
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est  associée  et  sans  que  le  nom  donné  lève  Tambiguïté,  les  natures  animale  et 
humaine  :  c'est  en  général  ou  bien  que  l'esprit  générique  d'une  espèce  animale 
slmmiiiise  —  chose  courante  knsqu'il  est  quslifié  comnie  son  «  mûtn  »  — , 
on  bien  qu'une  forme  animale  est  prêtée  à  un  humain  dans  sa  vie  posthume.  Et 
si  la  confection  des  figurines  animales  est  assez  régulière  au  sein  de  chaque 
société,  ainsi  que  celle  des  figurines  humaines  qui  représentent  ses  fondateurs 
et  ses  ancêtres,  celle  des  figurines  de  morts  individualisés  est  plus  libre. 
Variété  enfin,  quant  aux  aspects  sociologiques  ;  certains  ongon  sont  fabriqués 
pour  diaque  chasseur  ]ocsqu*il  se  marie  et  détruits  à  sa  mort,  d'autres  sont 
transmis  de  gAnéniion  en  génération  ;  il  en  est  aussi  de  «  fi&ninins  »,  apportés 
par  l'épouse  et  nourris  par  elle.  En  règle  générale,  si  la  confection  est  plutôt 
profane,  l'installation  de  l'esprit  dans  le  support  est  réalisée  rituellement  par 
le  chamane;  les  Bouriates  semblent  préférer,  surtout  pour  certains  types 
d'oitgoji,  la  confier  au  chamane,  qui  effectue,  pour  y  introduire  l'esprit,  un  rite 
d*«  animation  »  (Ivanov  1957, 96-97). 

De  ces  différeates  sortes  d' ongon  l'ouvrage  de  Zelenin  ([1936] 
1952)  présente  un  inventaire  très  riche,  assez  confus  (ce  que  la 
matière  rendait  probablement  inévitable)  mais  suggestif,  où  un  fil 
évolutif  conduit  des  ongon  zoomorphcs  lies  à  la  chasse  et  au  traite- 
ment de  la  maladie,  aux  ongon  anthropomorphes  lies  à  l'élevage  et 
au  culte  des  morts.  Dans  ses  grandes  lignes,  ce  fil  évolutif  est 
valable,  pour  des  raisons  structurelles  qui  apparaîtront  plus  loin. 
Plutôt  que  de  résumer  cet  inventaire,  accessible  en  français,  qui 
reste  en  léféience  latente,  on  se  bornera  à  parler  des  ongon  sous 
l'angle  de  la  raison  d'en  nourrir  chez  soi,  qui  d'elle-mSme  fournit 
un  cadre  pour  les  appréhender.  La  réflexion  reprendra  certains  des 
points  que  relève  Zelenin  :  outre  le  nourrissement  comme  base  de 
leur  traitement  rituel  (p.  33),  la  notion  d'alliance  ou  de  contrat  avec 
les  esprits  incamés  dans  ces  supports  qui  traverse  tout  le  livre,  et  le 
caractère  négatif  ou  plutôt  négativement  défini  de  leur  fonction  : 
«  Ne  pas  empêcher,  ne  pas  entraver...  »  (p.  60). 

Dans  la  vie  de  chasse,  les  ongon  privés  représentent  essentiel- 
lement des  animaux  ;  ce  sont,  outre  les  familiers,  des  dépouilles 
animales  entières  ou  des  figurines  zoomorphes,  gardées  sous  la 
hutte  ou  la  yourte  du  chasseur.  Les  fourrures  sont  ointes  de  graisse, 
barbouillées  de  sang,  fumigées  de  la  fumée  du  feu  nourri  de  la 
graisse  du  gibier  tué  ;  les  figurines  le  sont  également,  et  reçoivent 
en  outre  dam  leurs  orifices,  bouche,  podie  ou  autre,  de  véritables 
morceaux  de  viande  et  de  graisse  (par  exemple,  pour  les  Bouriates, 
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Ivanov  1957);  notons  que,  mis  à  part  le  sang  qui  semble  réservé  à 
certains  types  d'ongon  et  à  certaines  circonstances,  les  autres 
aliments  sont  donnés  sous  forme  cuite.  Il  semble  que  les  familiers 
soient  plutôt  nourris  par  la  femme  du  chasseur  et  les  figurines 
plutôt  par  le  chasseur  lui-même  20. 

%  Le  chasseur  nourrit  ses  ongon  à  titre  préventif,  pour  Le  pouvoir 

qu'ils  ne  gênent  pas  le  cours  de  la  chasse  ou  de  la  pêche,  d'empêcher 
n'effrayent  pas  le  gibier,  n'embrouillent  pas  les  filets. 
Souvent  le  nourrissement  se  fait  en  silence;  si  des  paroles  sont  prononcées, 
c'est  sous  forme  d'ordre,  et  non  de  prière,  de  ne  pas  s'opposer  à  la  fortune  du 
chasseur  et  d'accepter  plutôt  sa  nourriture  —  «  Ne  te  fâche  pas,  mange  » 
(Zelenin  (1936]  1952,  40);  elles  peuvent  se  réduire  à  un  sommaire  «  prends, 
donne  »,  qui  dit  clairement  la  notion  d'échange  (Lot-Falck  1953,  89).  En  cas 
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de  franc  succès,  le  chasseur  remercie  ses  ongon  d'aliments  et  de  bonnes 
paroles,  les  flatte  et  les  distrait  pour  encourager  leurs  bonnes  dispositions  ;  en 
cas  d'infortune,  il  redouble  d'efforts  pour  faire  pression  sur  eux,  mais  aussi,  si 
rinfixrtune  persiste,  il  peut  se  fkher  cootve  Vongon  qu'il  soupçonne  sourd  à 
son  bon  traitement,  l'ii^iifier,  le  priver  de  nourriture,  le  battre,  ou  carrément  le 
détruire,  l'abandonner,  et  le  remplacer  par  un  autre  (Zelenin,  ihid.  180).  Les 
Bouriates  attachent,  au  moment  de  nomadiser,  Vongon  fautif  au  chargement 
du  dernier  chariot  en  sorte  qu'il  tombe  au  premier  cahot  venu,  et  font  semblant 
de  l'avoir  perdu  :  il  n'aura  pas  su  tenir  (Baiorov    Xoioiix  1926  fr,  56,  58). 


n  est  donc  clair  que  la  prise  de  viande  à  la  chasse  entretient  un 
rapport  direct  avec  le  don  de  viande  aux  ongon  chez  soi.  Or, 

comme  le  donneur  de  gibier  est  conçu  en  esprit  de  la  forêt,  supposé 

y  résider,  imaginé  (sous  forme  d'élan)  mais  en  règle  générale  non 

représenté  matériellement,  il  ne  peut  lui-même  être  matérialisé 

dans  l'un  ou  l'autre  des  ongon  nourris  à  la  maison  (et  il  n'y  a  pas 

ongon  à  forme  d'élan);  tout  autant  que  sa  définition,  sa  fonction 

l'exclut  de  la  catégorie  des  ongon,  puisque  ceux-ci  sont  traités  pour 

ne  pas  entraver  la  venue  du  gibier  alors  qu'il  est,  lui,  supposé 

l'accorder,  depuis  la  forêt,  au  chasseur.  Ensuite,  comme  le  nourris- 

sement  des  ongon  est  dit  intervenir  dans  l'acceptation  ou  le  refus, 

par  l*esprit  de  la  forfit,  de  lâcher  le  gibier,  c'est  qu'il  y  a  un  lien 

entre  ongon  et  esprit  donneur  de  gibier.  Enfin,  comme  le  chasseur 

adiesse  des  offrandes  et  à  Tun  (à  Tesprit  de  la  forêt  sur  les  lieux 

mêmes  de  la  chasse)  et  aux  autres  (aux  ongon  à  la  maison)  mais  de 

façon  différente,  c*est  que  ce  lien  n'est  pas  de  redoublement  :  les 

ongon  ne  sont  pas,  dans  l'octroi  du  gibier,  les  substituts  de  Tesprit 

de  la  forêt,  mais  plutôt  des  intermédiaires  agissant  sur  son  exercice 

de  la  fonction  de  donneur.  Ils  sont  là  pour  assurer  une  entremise, 

indispensable,  mais  négative  au  regard  des  hommes. 

L'infortune  à  la  chasse  que  le  nourrissement  des 
ui  double  i_  i.^'-. 

.  .  ^  ongon  cherche  a  éviter  est  reculierement  associée 

infortune  .  *  ,, ,    V  .     ,  , 

du  corps  ^         autre,  1  mfortune  biologique  (maladie  et 

mort),  imputée  à  ces  mêmes  ongon.  Zelenin  a 
beau  effectuer  une  répartition,  sous  deux  titres  différents,  entre 
«  ongon  médicaux  »  et  «  ongon  de  chasse  »,  les  recoupements  sont 
constants  entre  les  deux  catégories,  n  définit  ainsi  la  fonction  des 
«  ongon  médicaux  »  :  «  Guérir  les  maladies  et  aider  (plus  exacte- 
ment ne  pas  g^ner  ou  léser)  les  chasseurs  et  les  éleveurs  »  (p.  31). 
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Il  présente  ensuite  la  première  des  catégories  d'«  ongon  de  chasse  » 
qu'il  dégage  —  la  seule  quMl  illustre  et  argumente  —  cmmne 
remplissant  en  même  temps  une  fonction  médicale  (p.  60) 21.  Que 
les  mêmes  ongon  remplissent  une  fonction  à  Tégard  de  la  chasse  et 
à  l'égard  de  la  santé,  et  que  telle  est  leur  destination  fondamentale, 
non  seulement  est  bien  Vexpttstàm  directe  des  fûts,  mais  va  appa- 
raître comme  une  nécessité  imposée  par  la  logique  du  système 
supposé.  L*on  peut  donc  poser,  quitte  à  le  préciser  ensuite,  un  lien 
sinon  positivement  entre  chasse  et  santé,  du  moins  entre  malheur  à 
la  chasse  et  malheur  dans  la  vie  du  corps,  puisque  l'un  et  l'autre 
dépendent  des  ongon  22.  En  général  en  Sibérie,  la  maladie  ne  se 
voit  pas  attribuer  de  cause  naturelle,  mais  est  censée  être  infligée 
par  des  esprits;  en  conséquence  elle  n'a  pas  de  remède  naturel, 
mais  suscite  une  action  symbolique  sur  des  figurations  d'esprits 
(c/.  par  exemple,  pour  les  Nganasan,  Popov  1976,  34-36). 

V  De  même  qu'à  régaid  de  U  chasse,  c*est  négadvemrat  que  se  définit  la 

fonction  des  ongon  en  mati^  de  santé  :  si  on  néglige  de  les  nourrir  convena* 

blement,  maladie  et  mort  séviront.  Aussi,  dès  que  quelqu'un  tombe  malade, 
redouble-t-on  d'égards  envers  eux.  El  si  la  maladie  s'aggrave  malgré  cela, 
c'est  qu'on  les  a  insuffisamment  nourris  ou  que  l'on  n'a  pas  nourri  ceux  qu'il 

fallait  nourrir.  C'est  seulement  —  Ofaieva  (1981, 81)  y  insiste  —  locsque  Ton 
est  convaincu  de  la  vanité  de  ses  efforts,  que  Ton  s'acfaesse  au  chamane,  pour 
qu'il  découvre  (il  le  doit,  puisqu'il  n'y  a  alors  pas  d'autre  causalité  possible) 

quel  est  l'esprit  —  forcément  un  esprit  sans  support  matériel,  un  affamé  —  qui 
s'est  ainsi,  en  «  mangeant  »  le  malade,  vengé  d'être  délaissé,  et  pour  qu'il  lui 
fabrique  un  suppon  grftce  auquel  le  rassasier  ;  en  scninie,  l'on  s'adresse  au 
chamane  pour  qu'il  confectionne  un  nouvel  ongon^  et  r«  anime  »  en  y  intro- 
duisant Tesprit  fautif  découvert  :  un  tel  esprit  est  généralement  de  nature 
humaine  (une  âme  de  mort)  et  non  animale.  Si  du  point  de  vue  du  procédé 
qu'est  le  nourrissement  d'ongon,  TinierNention  du  chamane  n'ajoute  rien,  en 
revanche  le  tait  qu'il  s'agisse  d'une  âme  humaine  introduit  une  nouvelle 
dimension  (qui  sera  abordée  dms  le  diaintre  xi). 

La  conception  sous-jacente  à  cette  pratique  explique  l'ambi- 
valence attribuée  aux  ongon  censés  à  la  fois  «  envoyer,  prévenir  et 
guérir  »  les  maladies,  «  envoyer  et  retirer  »  l'insuccès  à  la  chasse 
(cf.  par  exemple,  pour  les  Xant-Mansi,  Gemuev  &  Sagalaev  1986, 
40).  Surtout  elle  met  en  lumière  —  et  c'est  ce  qui  importe 
au  présent  propos  — ,  que  pénurie  de  gibier  et  maladie  sont 
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conçues  comme  deux  faces  indissociables  de  l'infortune  entravant 
la  vie  physique. 

Si  subsistance  et  santé  sont  liées  dans  leur  entrave 
Lêehangeclos  ongon,  elles  doivent  l'être  également  dans 

parla  maloMe      ,         .    •    i   j  j     -u-    j     •  -^i 

et  la  mon  octroi  :  le  donneur  de  gibier  doit  jouer  un  rôle 

des  hommes  ^^^^  ^  Tégard  de  la  santé.  H  en  est  bien  ainsi, 
mais  ce  côte  n'est  pas  que  positif,  comme  Ta 
laissé  entievoir  la  mention  de  l'ambivalence  de  l'esprit  de  la  foiêt 
ou  de  sa  décomposition  en  deux  figures  opposées  (pp.  378-380) 
—  et  c'est  ici  que  cette  caractéristique  d'une  double  manifestation 
va  prendre  sens.  En  règle  générale,  la  manifestation  positive 
accorde  la  vie  et  favorise  la  santé,  la  manifestation  négative  donne 
la  mort  et  répand  les  maladies,  c'est-à-diie  reprend  la  vie  donnée, 
tant  de  façon  partielle  et  temporaire,  que  radicale  et  définitive,  et 
révèle  ainsi  le  donneur  dans  le  temps  où  il  est  preneur  à  son  tour. 
La  logique  de  l'échange  vu  du  point  de  vue  du  preneur  humain, 
tout  en  rendant  compte  de  la  nécessité  de  cette  double  manifesta- 
tion de  l'esprit  de  la  forêt,  montre  secondaire  qu'il  soit  conçu 
comme  un  seul  esprit  à  deux  faces  ou  comme  deux  esprits  opposés. 
Elle  rend  aussi  compte  de  ce  que  la  fonction  prêtée  aux  ongon  est 
doubte  et  de  caractère  négatif.  Ils  s'entremettent  dans  tous  tes  actes 
d'édiange  ;  s'ils  modulent  conjointement  l'octroi  du  gibier  et  de  la 
santé,  c'est  qu'ils  interviennent  dans  l'apport  de  la  contrepartie  qui 
doit  revenir  m  temie  de  Téchange  au  donneur  initial  —  c'est  qu'ils 
ne  sont  pas  seulement  des  intermédiaires,  mais  des  partenaires  dans 
te  système  d'échange.  L'aspect  dit  médical  de  leur  fonction  met  en 
lumière  la  nature  de  ce  qui  ferme  le  circuit  :  la  maladie  et  la  mort 
des  hommes,  qui  apparaissent  ainsi  comme  étant  dans  l'ordre  des 
choses  [cf.  pp.  412-413)  :  elles  sont  la  contrepartie  de  la  chasse  en 
tant  que  condition  de  la  vie.  C'est  ainsi  que  s'éclaire  la  conception 
négative  des  ongon  :  même  bien  nourris,  ils  ne  peuvent  au  mieux 
que  laisser  à  l'homme  un  délai,  calmer  et  repousser  ses  maladies, 
reculer  sa  mort;  à  terme,  ils  doivent  la  causer.  C'est  là  la  raison 
profonde  de  te  retenue  et  de  la  modération  du  chasseur  dans  sa 
prise  de  gibier,  non  seulement  symboliques  —  qu'expriment  ses 
précautions,  son  abstention  de  vantardise,  son  soin  à  minimiser, 
voire  à  dissimuler  sa  prise  (cf.  p.  391)  — ,  mais  aussi  réelles  :  il  doit 
ne  pas  trop  prendre  pour  n'avoir  pas  trop  de  soi  à  rendre  en  retour. 
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Le  chasseur  doit  impérativement  s'abstenir  de  prendre  du  surplus  qu'il 
aurait  à  jeter  (Mazin  1984,  40),  et  limiter  sa  prise  en  quantité,  comme  si 
celle-ci  était  prédéfinie  (IjOt-Falck  1953,  163).  Ainsi,  dit-on  chez  les 
Bouriates,  le  chasseur  qui  a  tué  quatre-vingt-dix-neuf  ours  est  tué  par  le 
centième,  car  pour  cent  ouxs  tués,  un  homme  doit  mourir  (Xangalov  1958- 
1960,  III,  25),  ou  encore  il  devra,  pour  le  meurtre  d*une  certaine  quantité 
d'élans,  d'ours,  de  serpents...  payer  de  sa  vie  : 


Zuun  xara  xura  [Pour]  cent  tôtrss  noirs 

marin  doljooioj  rançon  d*un  cheval, 

zuudagîa  xara  xandogoi  Ipour]  une  centaine  d'élans  noirs 

xûn  doljootoj.  rançon  d'un  hcmune. 

(Bardaxnova  1974. 2S). 


La  conception  de  la  bonne  mort  va  dans  ce  La  mort 

sens  :  c*est  celle  du  chasseur  en  foiêt  et  plus  géné-      voîontatre  du 
lalement  la  mort  volontaire  (Donner  [1942]  1946.  chasseur  en  forêt 
233)  ;  lui  répond  le  mépris  pour  la  mort  naturelle, 
imputée  au  manque  de  courage  à  la  chasse  (Zelenin  [1936]  1952, 
174). 

If  Les  exemples  abondent  de  vieillards  qui  se  laissent  tomber  d'un  traîneau  en 
marche,  qui  se  laissent  tuer  ou  demandent  qu'on  le  fasse,  que  l'on  incite  à  se 
tuer  ou  que  l'on  tue  —  «  11  est  temps  pour  toi  d'aller  mourir  en  toréi  »,  dit 
dans  un  conte  bouriate  une  belle-fille  à  sa  belle-mère  (Smolev  1903,  6). 
Sieroszewski  rapporte  Thistoiie  du  vieillard  yakoute  qui  sur  sa  demande,  est 
fêté  durant  trois  jours  par  ses  proches,  puis,  vêtu  de  ses  plus  beaux  habits,  est 
emmené  en  forêt,  frappé  à  mort  et  enterré  par  eux  (cité  par  Czaplicka  1914, 
161).  Bouriates  et  Mongols  connaissaient  jadis  la  coutume  de  mettre  fin  aux 
jours  des  vieux  lors  d*une  fête  donnée  en  leur  honneur.  Cette  coutume  est 
désignée  en  bouriate  par  l'expression  â&ce  ûngûBlxe  :  «  faire  mâcher  de  la 
graisse  »,  que  vaut  bien  le  «  faire  grimper  au  cocotier  »  d'autres  sodétés. 
Avant  la  fête,  chaque  membre  de  la  communauté  régale  chez  soi,  avec  grand 
respect,  le  vieil  homme  destiné  à  la  mort  (ou  la  vieille  femme,  précise 
Xangalov,  ibid.  I,  11)  ;  puis  chez  lui  —  et  non  en  forêt,  sans  doute  en  raison  de 
la  présence  de  Félevage  — ^  au  terme  du  festin,  ses  petits-fils  (Baldaev  1970, 
132-340)  lui  font  avaler  un  morceau  de  graisse  tout  en  longueur  jusqu'à  ce 
qu'il  s'en  étouffe  {cf.  aussi  Smolev  1898,  106;  Klementz  1910,  9;  Tugutov 
1958,  152).  En  Mongolie,  il  s'agit  d'une  queue  de  mouton  (de  race  dite  à 
queue  grasse)  ;  celui  qui  doit  l'enfoncer  dans  la  bouche  du  vieillard  est  appelé 
am  barix  :  «  le  pedt-fils  qui  tient  la  bouche  »  (aà  désigne  le  fils  de  fils  et  le 
fils  de  frère).  La  coutume  est  ici  et  là  surtout  ccmnue  par  des  récits  qui  fondent 
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sa  condamnation  populaire  et  exaltent  la  sagesse  des  gens  âgés,  témoignant 
ainsi  que  prévaut  désormais  la  vie  pastorale. 

Cette  coutume,  qui  confie  au  petit-fils  rétoufïement  du  grand- 
pèie,  souligne  un  aspect  fondamental  mais  souvent  négligé  de  la 
conception  de  la  mort  volontaire.  Celle-ci  n'est  exaltée  qu*à  condi- 
tion que  la  descendance  soit  assuiée  sur  deux  générations.  Ainsi  le 
suicide  d'un  jeune,  surtout  sans  enfant,  serait  sans  ambiguïté  du 
côté  de  la  malemort,  car  il  ferait  perdre  une  unité  de  vie  au  stock 
dont  dispose  son  groupe,  tandis  que  la  présence  du  petit-fils  (qui  en 
régime  d'échange  direct  répète  la  position  de  son  grand-père)  suffit 
pour  assurer  le  renouvellement  des  générations.  Autrement  dit, 
l'apparition  d'un  petit-fils  crée  à  la  fois  la  possibilité  de  provoquer 
la  mort  du  grand-père,  et  l'incitalion  à  la  provoquer. 

Lieu  de  la  mort  volontaire,  la  forêt  est  aussi  le  lieu  funéraire 
par  excellence.  Les  funérailles  dites  «  en  l'air  »  (par  dépôt  du 
cadavre  sur  une  sorte  d'estrade  faite  de  lattes  de  bois  aménagée 
entre  quatre  arbres  ou  soutenue  par  des  pilotis  {cf,  fig.  19  &  20, 
p.  399)  sont  le  mode  funéraire  traditionnel  le  plus  courant  ;  elles 
ont  été  conservées  jusqu'à  nos  jours  chez  tous  les  peuples  turcs  de 
Sibérie  pour  les  chamanes  et  pour  les  enfants  (Alekseev  1980, 
309).  La  similitude  de  ce  mode  funéraire  avec  le  traitement  du 
squelette  du  gibier  tué  laisse  attendre  la  conception  en  parallèle  de 
la  lé^parition  d'un  être  humain  au  sein  du  groupe  de  filiation  du 
mort  grâce  à  la  préservation  de  ses  ossements,  ainsi  qu'en  symétrie 
de  la  consommation  de  chair  animale  par  les  humains,  de  la 
consommation  de  la  chair  humaine  par  les  animaux  de  la  forêt  :  le 
cadavre  doit  être  mangé  par  les  bêtes  sauvages,  dit  Bogoras  (1904- 
1910. 524-534). 

La  maladie  ^  logique  du  système  situe  la  maladie,  comme  la 

danser  ordre  l'ordre  dc  l'échange  entre  les  mondes 

des  choses  ^  assure  la  vie,  au  lieu  de  la  présenter  comme  un 
désordre  dans  cette  vie,  à  condition  toutefois 
qu'elle  n'entraîne  pas  la  mort  avant  que  la  descendance  n'ait 
été  assurée  sur  deux  générations.  Les  moments  de  maladie  qui 
jalonnent  une  vie  humaine  sont  conçus  moins  comme  autant 
d'interruptions  de  son  cours  normal  que  comme  autant  d'étapes  de 
récoulement  de  la  vie  vers  la  mort,  comme  des  pas  ven  elle. 
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Ressortissant  à  la  même  causalité  que  la  mort,  la  maladie  est  aussi 
inéluctable  qu'elle.  Prix  de  la  vie  vécue  et  de  la  vie  à  venir,  elle  est 
fondamentalement  incurable  :  seule  son  occurrence  en  un  moment 
et  en  un  lieu  donnés  offre  prise  à  l'action  humaine,  pour  tenter  de 
la  repousser  dans  le  temps  ou  dans  l'espace,  en  déjouant  la  vigi- 
lance des  ongon  par  des  soins  accius  (un  autre  procédé  serait 
possible  —  qf.  la  fin  de  ce  chapitre  —  mais  coûterait  en  vie 
humaine.)  Encore  y  a-t-il  des  types  de  maladie  ou  d'accident  qui  ne 
suscitent  aucune  tentative  d*action,  ni  pratique  ni  symbolique  — 
ainsi  de  certaines  formes  d'aliénation  marquées  par  Févitement  de 
toute  compagnie  humaine  et  tenues  pour  l'expression  d'une  prise 
par  l'esprit  de  la  forêt  (</.  chap.  x),  ainsi  de  la  noyade  :  nul  secours 
n'est  porté  à  celui  qui  coule,  considéré  comme  déjà  pris  par  l'esprit 
des  eaux,  à  qui  il  ne  saurait  être  retiré  {çf,  pour  les  Samoyèdes, 
Xomiô  1976,  21  ;  Graéeva  1976,  58). 

Cette  conception  que  Ton  propose  de  désigner  Lm  maladie  : 
sous  l'expression  de  maladie-contrepartie  s'op-  contrepartie 
pose  à  celle  communément  appelée  de  la  maladie-  ou  sanction 
sanction,  couramment  relevée  par  le  monde,  mise 
en  rapport  avec  la  transgression  d'un  interdit,  et  donc  située  dans  le 
champ  du  désordre.  La  présence  de  l'une  est-elle  exclusive  de  celle 
de  l'autre  ?  Enfreindre  les  interdits  liés  à  l'échange  avec  la  surna- 
ture animale  qui  règle  la  vie  de  chasse  —  du  moins  les  interdits 
majeurs,  ceux  sur  l'acte  sexuel  et  le  sang  menstruel  —  ne  ferait 
que  précipiter  la  venue  à  échéance  du  retour  de  la  contrepartie, 
toujours  trop  précoce.  C'est  pourquoi  ils  ne  sont  en  général  pas 
transgressés  :  il  n'y  aurait  pas  de  rachat  possible;  Ton  ne  s'avise 
pas  plus  de  chercher  un  moyen  de  les  contourner  que  l'on  ne 
saurait  imaginer  échapper  aux  rites  à  l'égard  du  gibier  tué.  C'est  de 
la  logique  de  la  filiation  —  en  ceci  ce  paragraphe  anticipe  sur  le 
chapitre  xi  —  que  relève  dans  les  sociétés  sibériennes  la  concep- 
tion de  la  maladie-sanction,  logique  qui  en  l'occurrence  se  confond 
avec  celle,  plus  générale,  des  relations  internes  à  l'humanité.  Et 
tout  change.  Les  interdits  les  plus  lourds  pèsent  dès  lors  sur  le 
respect  de  Tordre  social.  Leur  transgression  est  possible,  comme  la 
cure  des  maladies  venues  en  sanction,  et  l'une  et  l'autre  se  déve- 
loppent. La  différence  entre  les  deux  types  de  conception  de  la 
maladie  est  donc  radicale,  n  va  de  soi  que  le  découpage  entre  les 
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deux  conceptions  ne  correspond  pas  à  un  découpage  médical  strict 
ni  constant,  la  conception  dominante  ayant  tendance  à  recouvrir  un 
nombre  plus  grand  de  maladies  ;  ainsi  pourrait-on  dire  caricaturale- 
ment  que  quasiment  toutes  les  maladies  rcssortissent  à  la  concep- 
tion de  la  maladie-contrepartie  dans  la  vie  de  chasse,  et  qu'un 
nombre  croissant  de  maladies  particulières  passent,  dans  la  vie 
d'élevage,  sous  la  dépendance  de  la  maladie-sanction. 

La  logique  de  Téchange  entre  les  mondes  ne  fournit  pas  seule- 
ment la  conception  d'une  causalité  en  quelque  sorte  normale,  légi- 
time, à  la  maladie  et  à  la  mort,  elle  fournit  aussi  celle  de  leur 
nature.  Venant  fermer  le  circuit  ouvert  par  le  don  du  gibier  que  les 
rites  de  chasse  ont  ramené  à  une  prise  de  viande,  elles  représentent 
comme  un  retour  de  chair  humaine  vers  les  esprits  forestiers  et 
aquatiques  ;  c'est  pourquoi  on  les  dit  voraoes  tout  autant  qu'on  les 
dit  riches  :  la  chair  humaine  est  leur  nourriture.  Cette  représenta- 
tion sert  à  penser  l'ensemble  des  maladies  internes  et  l'achemine- 
ment vers  la  mort. 

Ainsi  l'objet  d'échange  qui  circule  dans  le 
^dta^*'^'^  système  qu'ouvre  la  chasse  et  que  parachève  la 
entre  les  mondes  l'homme  est  de  même  nature  en  chacune 

des  étapes  du  circuit,  et  puisque  c'est  de  chair 
-humaine  que  se  nourrit  le  donneur  de  chair  animale,  les  ongon,  qui 
sont  nourris  de  celle-ci  et  transmettent  celle-là,  apparaissent  bien 
comme  le  tiers  partenaiie  qui  assure  le  retour  de  la  contrepartie. 
D'une  étape  à  l'autre,  seule  change  la  nature  de  la  chair  :  chair 
animale  crue  que  l'esprit  de  la  forêt  laisse  prendre  au  chasseur, 
chair  animale  cuite  dont  le  chasseur  nourrit  les  ongon,  chair 
humaine  morte  que  les  ongon  ramènent  à  l'esprit  de  la  forêt.  Cette 
circulation  de  chair  entre  les  mondes  éclaire  l'idée  que  les  hommes 
sont  le  butin  de  la  chasse  des  esprits,  comme  les  rennes  sont  le 
butin  de  la  chasse  des  hommes  (cf.  pour  les  Koryak,  Jochelson 
1905-1908,  28;  pour  les  Nganasan,  Popov  1976,  34,  etc).  Elle 
explique  aussi  la  différence  du  traitement  rituel  des  animaux 
monnaies,  qui  restent  à  l'écart  du  système  puisque  leur  chair  n'est 
pas  consommée.  Elle  explique  encore  l'appartenance  (dans  leur 
quasi-totalité)  des  ongon  animaux  à  la  catégorie  des  miroirs  de 
chasse,  carnassiers  ou  indicateurs  de  gibier  :  ils  doivent  tirer  et 
rabattre  le  gibier  humain  au  bénéfice  de  l'esprit  de  la  forSt^. 
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Cette  notion  est  un  corollaire  obligé  de  la  La  dévnration 
nature  de  ce  qui  circule  entre  les  mondes,  la  chair.  par  les  esprits 
La  représentation  en  est  simple,  persistante,  omni- 
présente en  Sibérie  :  le  monde  des  esprits  est  un  monde  d'affamés 
en  quête  perpétuelle  de  gibier  humain  comme  l'est  le  monde  des 
hommes  en  quête  perpétuelle  de  gibier  animal.  Par  elle-même,  la 
notion  de  dévoration  donne  corps  à  la  perception  des  maladies 
internes,  et  de  récoiilement  de  la  vie.  Dans  le  cadre  de  Téchange, 
elle  fait  écho  au  nourrissement  des  ongon  ;  eUe  est  conçue  aussi 
réelle  que  l'est  véritablement  le  nourrissement,  et  revêt  comme  lui 
un  caractère  de  nécessité.  Limiter  et  canaliser  la  dévoration,  à 
défaut  de  pouvoir  Féviter,  telle  est  la  raison  d'enfermer  les  esprits 
dans  des  figurines,  de  les  garder  chez  soi  et  de  leur  multiplier  les 
offrandes  alimentaires  :  on  croit  ainsi  pouvoir  freiner,  ne  serait-ce 
que  momentanément,  la  vigilance  et  la  convoitise  de  ces  dévoreurs 
qui  rôdent  au  logis  du  chasseur;  laissés  libres,  ils  s'introduiraient 
dans  le  corps  des  hommes  et  y  feraient  des  ravages.  Pour  les  retenir 
dans  les  figurines,  il  arrive  qu'outre  les  soins  déployés  en  vue  de 
leur  donner  l'envie  d'y  rester,  des  précautions  soient  prises,  pour 
assurer  si  l'on  ose  dire  leur  étanchéité  :  elles  sont  mises  dans  des 
sacs  ou  des  boîtes  fermés  de  nœuds  serrés. 

Ainsi,  ce  sont  les  ongon  qui  assurent  la  fonc-  Us  ongon, 
tion  de  rendbur  dans  ce  système  d'échange  entre  des  rendeurs 
deux  mondes  qui  s'opposent  comme  deux  mMipidables 
moitiés  :  une  moitié  naturelle  et  surnaturelle,  et 
une  moitié  humaine  et  culturelle.  Animaux,  mais  logés  et  nourris 
par  le  chasseur,  ils  relèvent  de  Ui  même  moitié  que  lui,  tout  en 
assurant  la  marche  de  l'échange  avec  l'autre.  Leur  situation  de 
dépendance  à  l'égard  du  chasseur  s'apparente  au  cas,  dans  le 
registre  matrimonial,  où  le  fils  est  le  rendfdr  du  père  {cf.  p.  372);  il 
n'est  pas  indifférent  à  ce  propos  que  parfois  certains  des  ongon 
animaux  réels  apprivoisés  (louveteaux,  renardeaux)  soient  nourris 
au  sein  par  la  femme  du  chasseur  et  appelés  «  fils  »  ou  «  petits 
frères  »;  par  là  s'explique  la  double  conduite  du  chasseur  envers 
eux  :  attentive  à  ce  qu'ils  ne  manquent  de  rien,  et  totalement 
exempte  de  la  moindre  vénération  (trait  dont  se  sont  étonnés 
certains  auteurs  qui  voulaient  les  voir  en  «  idoles  »).  S'il  est  conce- 
vable que  le  chasseur  revenu  bredouille  batte  et  mjurie  un  ongon, 
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remplace  un  familier  ou  un  support  par  un  autre  de  même  espèce,  il 
rest  moins  qu'il  s'en  débarrasse  tout  à  fait  :  ce  serait  éliminer  un 
partenaire  dont  la  médiation  recule  le  temps  de  la  perte,  ce  serait 
mettre  en  péril  le  système  lui-même  ;  il  le  fait  pourtant,  ce  qui 
amène  à  cerner  une  distinction  entre  deux  catégories  d'ongon,  dont 
l'une  peut  être  éliminée  et  Tautre  non. 

Tout  chasseur  se  doit  d'avoir  chez  soi  l'une  ou  Tautre  (ou  Tune 
et  l'antre)  des  deux  Boitea  é'ongon  animales  :  ranimai  familier  et 
les  ongon  (dépouilles,  figurines,  Cbc.)  qu'il  se  procure  lorsqu'il  se 
met  en  ménage.  Ds  y  sont  de  fondation  pour  toute  sa  vie  ^.  Leur 
mise  en  place  est  automatique  —  qu'elle  regarde  le  chamane 
(Xangalov  1958-1960,  I,  338),  ou  ne  le  regarde  pas  (Oaldanova 
1981,  161-162).  Ces  deux  sortes  d* ongon  ont  un  caractère  struc* 
tuiel  dans  le  système  d'échangées,  oe  qui  exclut  de  les  remettre  en 
cause,  de  les  abandonner,  sans  pour  autant  entraîner  la  moindre 
vénération  à  leur  égard. 

Face  à  ces  ongon  structurels,  ceux  que  l'on  peut  abandonner  se 
définissent  comme  circonstanciels.  C'est  à  l'occasion  d'un  malheur 
qu'ils  ont  été  fabriqués,  et  il  a  fallu  une  intervention  chamanique 
pour  les  instituer  tels  et  inaugurer  leur  traitement  {cf.  pp.  406,  409). 
Leur  présence  sous  la  hutte  du  chasseur  est  aléatoire  et  éphémère. 
Au-delà  du  malheur  particulier  qui  les  suscite,  ils  ne  sont  entrete- 
nus que  s'ils  sont  considérés  «  utiles  »,  «  efficaces  ».  Ds  sont  donc 
eux  aussi  traités  en  partenaires  d'échange,  mais  relevant  de 
contrats  ponctuels  et  privés,  et  non  de  l'alliance  entre  les  mondes; 
à  ce  titre  ils  peuvent  être  indéfiniment  multipliés,  de  façon  à  avoir 
d'autant  plus  de  partenaires  sur  qui  influer,  et  donc  d'autant  plus  de 
chances  de  détourner  le  malheur;  au-delà  du  contrat  ponctuel 
établi,  le  traitement  de  Vongon  jugé  efficace  peut  s'étendre  au 
groupe,  puis  à  des  groupes  voisins,  c'est-à-dire  à  une  part  crois- 
sante de  la  société  et  se  développer  en  un  véritable  culte  suscep- 
tible d'atteindre  l'ethnie  entière  26.  Si  les  ongon  structurels  étaient 
nécessairement  animaux,  les  circonstanciels  sont,  eux,  surtout 
humains  27  et  si  les  premiers  sont  ongon  en  tant  que  représentants 
de  leur  espèce,  les  seconds  le  sont  en  tant  qu'individus. 

Ainsi  la  catégorie  structurelle  d^ongon,  qui  est  logiquement 
coextensive  à  la  position  de  rendeur  rend-elle  possible  la  catégorie 
circonstancielle,  qui  en  déborde  les  contours.  L'ensemble  illustre 
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une  propriété  de  la  fonction  symbolique  en  soi  :  les  moyens  de 
manipulation  sont  infinis  sur  des  êtres  imaginaires  occupant  une 
position  dont  la  raison  d'être  est  d'assurer  une  médiation.  Les 
ongon  apparaissent  comme  autant  de  bras  de  levier,  ce  qu'est  par 
définition  tout  intermédiaire,  dont  on  peut  indéfiniment,  puisqu'ils 
sont  imaginaires,  déplacer  le  point  d'application. 

Ainsi  le  monde  des  humains  vivants  a-t-il  face  Les  humains 
à  lui  non  seulement  le  monde  des  animaux  et  des  mangeurs 
esprits,  mais  aussi  celui  des  âmes  humaines  tFhumaùu 
mortes;  leur  traitement,  leur  introduction  dans  des 
supports  ongon  pour  les  nourrir  les  assimile  aux  esprits  animaux, 
en  particulier  sous  l'aspect  suivant  :  si  la  nourriture  les  empêche  de 
nuire,  c'est  qu'elles  aussi  sont  affamées  ;  elles  sont  d'ailleurs  ima- 
ginées vivre  sous  forme  animale  leur  vie  posthume.  Elles  forment 
une  catégorie  responsable  d'une  conception  intermédiaire  de  la 
maladie,  enracinée  dans  le  modèle  dévorant  de  la  maladie- 
contrepartie,  mais  ouvrant  la  possibilité  d'action  thérapeutique  qui 
caractérise  la  maladie-sanction,  donc  liée  à  la  pratique  du  chamanc. 
Les  plus  avides  des  «  esprits  cannibales  »,  comme  dit  Xangalov 
dans  l'article  qu'il  leur  consacre  (1958-1960,  II,  2U2-212)  sont 
ceux  des  grands  chamanes  défunts,  «  friands  de  chair  humaine, 
laquelle  est  leur  aliment,  et  de  sang  humain,  lequel  est  leur 
boisson  »;  cannibales,  il  est  aussi  des  chamanes  qui  sont  dits  l'être 
de  leur  vivant,  mais  c'est  l'fime  qu'ils  «  mangent  ». 

n  y  a  là  un  chassé-croisé  de  consommation  L'âme» 
entre  coips  et  âme  (ou  esprit),  qui  évoque  certains  comme  le  corps, 
des  rapports  entre  ces  entités  annoncés  pages  329-  consommatrice 
331,  et  obtige  à  faire  le  point  à  leur  propos.  Le  et  consommée 
chasseur  se  garde  de  prendre  autre  chose  que  la 
viande  du  gibier  qu'il  tue,  pour  préserver  la  réapparition  d'un 
nouvel  animal  vivant  —  il  ne  «  mange  »  pas  son  âme.  La  logique 
de  réchange  mène  à  penser  qu'en  retour  seule  la  chair  humaine  est 
consommée  au  titre  du  système,  et  à  imputer  aux  seuls  ongon 
circonstanciels  la  consommation  d'âmes  humaines.  l.es  rares  men- 
tions qui  spécifient  la  nature  des  esprits  «  mangeurs  d'âmes  »  vont 
en  ce  sens  (par  exemple  Popov  1976,  34),  ainsi  que  le  caractère 
accidentel  que  revêtent  les  prises  d'âmes  attribuables  à  l'esprit  de 
la  forêt  ((/.  chap.  xi).  Cependant,  si  le  principe,  déjà  évoqué,  de 
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réutilisation  des  âmes,  conçues  en  unités  de  vie,  au  sein  d*un 
groupe  disposant  d'un  stock  défini,  impose  que  Téchange  entre 
groupes  en  vue  de  la  subsistance  mutuelle  ne  porte  pas  sur  ces 
âmes,  il  n'exclut  ni  la  possibilité  d'accident  dans  l'un  ou  l'autre 
processus,  ni  celle  d'autres  relations,  hostiles,  visant  la  destruction 
mutuelle.  Ainsi  la  pénurie  de  «  chair  »  peut  conduire  à  se  nourrir 
d'âmes  autrement  épargnées,  et  inversement  la  capture  d'âme  peut 
êtie  un  moyen  de  se  fournir  en  chair  à  dévorer  :  de  telles  représen- 
tations existent,  rendant  compte  des  pertes  démographiques. 

Comme  consommateur,  le  chamane  est  un  être  à 
etcZ,^  part,  à  titre  tant  personnel  que  fonctionnel. 
^  ^  D'abord  il  est  le  seul  humain  vivant  à  pouvoir, 

comme  les  esprits,  «  manger  »  ou  «  faire  manger  »  Tâme  (hùnehe 
edixe  ou  edjiHUxe  en  bouriate)  —  acte  utile  et  loué  si  la  proie 
est  ennemie,  nuisible  et  condamné  si  elle  appartient  à  la  collec- 
tivité qui  l'a  fait  chamane,  car  il  trahit  alors  sa  fonction 
(cf.  ci-dessous)  28.  Ensuite  le  chamane  est  moins  vulnérable  que  le 
commun  des  hommes  à  la  gourmandise  des  esprits  —  il  est  aussi 
difficile  à  prendre,  disent  les  Nganasan,  qu'un  mâle  étalon  de  harde 
(Popov  1976,  35).  Inversement  il  doit,  pour  agir  en  chamane,  se 
gagner  les  services  exclusifs  d'esprits  auxiliaires  (animaux),  et 
pour  cela  les  nourrir  de  son  propre  corps  ;  comme  chamane,  cette 
dévoratioa  n'entrÉÎne  pas  pour  lui  maladie  et  mort,  mais  le  danger 
en  est  latent 

Sans  doute  la  lecture  des  pages  précédentes  a-t-elle  fait  naître 
une  inlerrogation  sur  une  notion  et  une  pratique  qui  en  sont 
absentes,  celles  du  sacrifice,  qui  est  dans  bien  des  sociétés  le 
moyen  de  satisfaire  des  exigences  similaires  à  celles  prêtées  aux 
esprits  en  Sibérie.  Aussi  convient-il,  bien  que  le  sacrifice  soit 
effectivement  absent  de  la  vie  de  chasse  (et  relève  donc  du  chapitre 
xu),  d'en  dire  déjà  un  mot. 

Il  va  de  soi  que  la  pratique  du  sacrifice  animal 

F/m  ÈUJit  élu 

eetde  proprement  dit  suppose  celle  de  Télevage.  La 
laiisorceUerie »  ^^g*^"^  l'échange  qui  inspire  la  vie  de  chasse 
rend  inconcevable  que  le  chasseur,  qui  prend  à  la 
nature  des  animaux  sauvages,  lui  en  retourne;  il  faut  que  sa  contre- 
partie provienne  de  lui,  le  représente  lui.  Un  cas  limite  est  à  cet 
égard  révélateur  :  celui  que  constitue  la  «  fête  de  Tours  »  chez  les 
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Nivx  (Ghiliak)  de  la  région  de  l'Amour;  elle  est  l'aboutissement 
d'un  long  processus  qui  va  de  la  capture  d'un  ourson,  par  son 
élevage  durant  plusieurs  mois  ou  années,  à  sa  mise  à  mort  rituelle 
—  son  sacrifice.  L'élevage  temporaire  aura  fait  de  l'ours  sinon  un 
bien,  du  moins  un  être  capable  de  représenter  ceux  qui  l'ont  nourri, 
il  aura  créé  une  fiction  d'appartenance,  indispensable  pour  leur 
permettre  de  Toffirir  en  leur  nom.  Une  anecdote  le  souligne  :  des 
Nivx  de  Sakhaline,  à  qui  Ton  proposait  de  reconstituer  la  fête  pour 
le  tournage  d'un  film,  refusèrent,  parce  que  Tours  à  sacrifier, 
amené  d*un  zoo,  n'était  pas  «  leur  »  ours  (lUcsami  1984,  454).  Il 
n'y  a  pas  non  plus,  dans  la  vie  de  chasse,  de  sacrifice  humain;  n'y 
correspondent  ni  la  mort  volontaire  du  chasseur  âgé,  ni  la  dévora- 
tion  interne  du  chamane  par  ses  esprits,  qui  ne  sont  pas  ritualisées; 
n'y  correspond  pas  non  plus  la  mise  à  mort  du  vieillard  qui,  bien 
que  ritualisée,  n'a  pas  d'autre  fin  qu'elle-même  et,  s'appliquant  à 
tous  ceux  qui  atteignent  un  grand  âge,  remplit  une  fonction  de  rite 
de  passage. 

C'est  surtout  le  principe  de  substitution  sous-jacent  à  la  notion 
de  sacrifice  qui  semble  absent  de  la  vie  de  chasse.  Le  nourrisse- 
ment  des  ongon  ne  peut  en  être  tenu  pour  une  amorce  :  il  vise  à 
retarder  l'introduction  du  corps  humain  dans  le  mécanisme  de 
l'échange,  non  à  le  remplacer.  Lorsque,  avec  l'élevage,  apparaît  le 
sacrifice  animal,  apparaît  aussi  ce  que  les  auteurs  traitant  de  la 
Sibérie  ont  coutume  d'appeler  sorcellerie,  et  qui  consiste  en 
actions  maléfiques  de  la  part  du  chamane,  à  rencontre  des 
membres  de  son  propre  groupe  (alors  qu'il  leur  est  bénéfique  qu'il 
nuise  aux  groupes  ennemis)  ;  ce  terme  est  gardé  ici  par  commodité. 
Sacrifice  et  sorcellerie  font  appel  à  ce  principe,  sous  leur  aspect  qui 
consiste  à  offrir  en  pâture  aux  esprits  d'autres  corps  en  substitut  du 
sien  propre  :  celui  de  l'animal  domestique  mis  à  mort,  ou  celui  du 
proche  rendu  malade.  Ce  sont  là  des  moyens  qui  reviennent  à  trom- 
per le  système  de  relations,  et  à  ce  titre  paraissent  contraires  à 
l'éthique  du  chasseur  comme  à  la  logique  de  sa  conception  de 
l'échange  entre  les  mondes,  où  l'autre  est  à  l'image  de  soi,  rendant 
œil  pour  œil,  dent  pour  dent,  et  donc  à  traiter  en  partenaire.  Surgit 
à  ce  propos  l'intuition  d'une  différence,  ténue  sans  doute,  entre 
ruse  (atout  revendiqué  du  chasseur),  et  tromperie  (qu'il  récuse).  La 
première  consiste  à  se  mettre  soi-même  en  position  de  force,  la 
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seconde,  à  piendie  Tautie  en  traîne.  Si  le  diasseiir  attiie  le 

en  imitant  son  brame,  ce  n'est  que  pour  Tattirer  du  côté  où  aura 
lieu  le  combat,  non  pour  éviter  celui-ci.  S*il  nourrit  les  ongon,  c'est 
seulement  pour  tenq)ori8er,  et  il  ne  saurait  leur  donner  un  substitut 
de  viande.  Le  moment  venu,  il  payera  de  sa  personne.  Ën  somme, 

on  ne  peut  que  ruser  avec  un  partenaire  d'échange,  le  prendre  en 
traître  serait  saper  le  fondement  de  l'échange.  L'attitude  à  l'égard 
du  vol  est  révélatrice  du  changement  de  mentalité  qui  survient  avec 
le  progrès  de  l'élevage  :  d'inconcevable  entre  chasseurs,  le  vol 
devient  une  prouesse  de  bonne  guerre  entre  éleveurs.  A  l'égard  des 
esprits,  ce  changement  se  marque  par  un  glissement  de  la  ruse  vers 
la  tromperie,  les  esprits  eux-mêmes  glissant  dans  le  même  temps 
d'une  prédominance  animale  à  une  prédominance  humaine. 

W  C'est  bien  en  mesures  de  substitution  que  Xangalov  traite  sorcellerie  et 
sacrifice,  les  montrant  en  continuité  mutuelle,  dans  son  article  sur  les  esprits 
cannibales  (1958-1960, 1,  207  &  209  ;  cf.  aussi  Hamayon  1978  c).  La  notion 
en  est  directement  présente  dans  le  terme  bouriaie  de  doljo  (dolig,  zoiig)  : 
«  équivalent  donné  en  échange,  substitut,  rançon  »,  qui  désigne  une  pratique 
consistant  à  substituer,  à  un  être  rendu  malade  par  un  esprit  avide,  un  autre 
être  à  manger  à  sa  place,  animal  ou  humam  —  il  est  dans  ce  cas  précisé  qu'il 
s'agit  d'une  «  rançon  humaine  »  :  xiin  doljo.  Si  l'accomplissement  de  la 
pratiqiie  fequiert  l'action  du  chamane  (pour  capturer  rime  du  substitut  et 
négocier  avec  l'esprit  un  accord  à  son  propos),  c'est  généralement  le  malade 
lui-même  qui  choisit  le  substitut,  fût-ce  parmi  ses  propres  enfants  ou  amis 
(Xangalov,  ibid.  209).  Lon  ne  peut  effectivement  —  il  est  trivial  de  le  souli- 
gner —  se  faire  remplacer  que  par  un  proche  en  position  de  dépendance,  pour 
assurer  la  nécessaire  représentativité  et  ne  pas  rencontrer  d'obstacle  à  la 
sabstitiition  ;  aussi  Foiphelin  ou  l'isolé  entretenus  en  échange  de  services 
domestiques  sont-ils  les  victimes  favorites  (leur  perte  ne  diminue  pas  le  stock 
du  groupe),  ainsi  que  le  parent  pauvre  à  chaige,  OU  tout  autre  membre  du 
groupe  envers  qui  le  malade  a  des  griefs. 

Le  recours  à  cette  pratique  et  le  choix  du  substitut  sont  une  affaire  secrète 
entre  le  malade  et  le  chamane.  Aussi  la  terreur  s'empare  de  l'entourage  d'im 
malade  à  l'agonie  auprès  de  qui  on  appelle  un  grand  chamane,  surtout  si  le 
malade  est  jugé  puissant  et  le  chamane  intéressé  ;  pour  entraver  la  capture  de 
l'âme  de  la  victime  désignée,  les  gens  du  campement  entretiennent  toute  la 
nuit  de  grands  feux  en  se  retenant  de  dormir,  car  l'étal  de  veille  maintient 
l'âme  dans  le  coips,  alors  que  le  sommeil,  la  libérant  pour  ses  vagabondages, 
ferait  d'elle  une  proie  fiidle.  Que  par  la  suite  un  proche  du  malade  tombe 
malade  à  son  tour,  et  le  chamane  sera  soupçonné  d'avoir  agi  en  «  preneur 
d'âme  »,  hûnehe  barjaaia.  C'est  sur  lui,  le  chamane,  qui  aura  attrapé  la 
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victime,  et  non  sur  le  malade,  qui  pourtant  l'aura  désignée,  que  retombera 
Taccusation,  dans  l'idée  que  l'esprit  n'aurait  pu  manger  la  victime  s'il  n'y 
avait  pas  eu  un  chamane  pour  lui  fournir  son  ùat.  S'il  récidive,  il  sera  mis  à 
mort  par  les  siens,  impitoyablement,  fixé  au  sol  d'un  pieu  en  travers  du  corps, 
face  contre  terre,  tous  orifices  bouchés,  pour  empêcher  son  âme  de  sortir  de 
son  corps  et  d'avoir  une  vie  posthume,  qui  serait  immanquablement  néfaste,  à 
la  fois  en  raison  de  son  habitude  et  parce  qu'il  aurait  à  se  venger  d'avoir  été 
mis  à  mort  (Fonds  Xangalov,  doc.  n°  37, 1093). 

Si  la  pratique  de  la  rançon  humaine  est  condamnée  comme  le 
montre  le  sort  fait  au  chamane  preneur  d'âme,  elle  persiste,  car 
tenue  pour  plus  efficace  que  celle  de  la  rançon  animale,  en  coexis- 
tence avec  elle.  Cette  double  considération  est  illustrée  par 
rhistoire  du  chamane  yurak  (samoyède)  qui  s'offre  lui-même 
—  avec  succès  —  en  échange  de  la  vie  du  malade,  après  qu'un 
autre  chamane  a  échoué  à  le  guérir  en  n'offrant  qu'un  renne  (Lot- 
Falck  635-640).  Là  n'est  pas,  bien  sûr,  la  solution  courante 

pour  le  chamane  qui,  dans  la  vie  de  chasse,  agit  soit  en  instituant 
de  nouveaux  ongon,  soit  en  vertu  de  contrats  passés  d'avance  avec 
des  esprits,  au  prix  de  fragments  de  sa  chair  et  de  son  sang  certes, 
mais  non  de  sa  vie  (non  d'une  consonmiation  de  son  âme),  et  qui, 
dans  la  vie  pastorale,  accomplit  des  sacrifices  animaux  ;  c'est  alors 
son  moyen  d'action  essentiel. 

Deux  autres  glissements  articulés  sont  perceptibles  à  travers 
cette  pratique  :  celui  de  l'inqiortance  croissante  accordée  à  la  con- 
sommation métaphorique,  celle  de  l'âme,  dont  il  est  de  moins  en 
moins  souligné  qu'elte  est  un  prélude  à  celle  du  corps,  et  qui 
semble  donc  assumer  à  elle  seule  la  charge  de  mener  à  la  mort;  et 
celui  de  la  part  croissante  du  chamane  dans  cette  consommation 
d'âme  par  les  esprits,  au  point  qu'il  en  est  le  principal  accusé,  en 
tant  que  preneur  d'âme,  voire  en  tant  que  mangeur  d'âme  lui- 
même.  La  formule  «  il  avait  mangé  son  ami  »,  dite  d'un  jeune 
homme  vivant  tenu  pour  coupable  de  la  mort  de  son  ami  malade 
(Baldaev  1970,  75),  offre  à  la  fois  un  raccourci  des  rapports  entre 
catégories  constitutives  des  êtres,  et  une  illustration  de  l'attribution 
à  des  humains  vivants  d  actes  caractéristiques  des  esprits,  et  qui  de 
leur  part  relèvent  de  la  sorcellerie. 

Le  jugement  d'efficacité  supérieure  de  la  rançon  humaine  pour- 
rait conduire  à  mener  des  guerres  de  captiue  pour  s'approvisionner 
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en  victimes  sacrificielles  qui  puissent  valoir  pour  le  groupe  sans 
coûter  à  son  stock.  Les  Exirit-Bulagat  ne  semblent  pas  l'avoir  fait. 
Si  l'entretien  prolongé  du  prisonnier  lui  confère  à  leurs  yeux  une 
forme  de  dépendance,  celle-ci  ne  devient  pas  appartenance  —  et  le 
prisonnier  continue  de  représenter  son  group>e  d'origine,  lequel 
peut  chercher  à  le  reprendre  ou  à  se  venger  de  sa  capture,  tandis 
qu'il  peut  lui-même  êtie  soupçonné  de  visées  rebelles  et  venge- 
resses; il  ne  satisfait  pas  aux  conditions  d'exercice  du  principe  de 
substitution  (relever  d'un  même  ensemble),  à  moins  qu'il  ne  soit  • 
enfant,  et  à  ce  titre  adopiable.  Seul  l'isolement  prédispose  au  destin 
de  victime. 

En  sonmie,  la  notion  de  stock  d'âmes  propre  à  un  groupe,  dans 
le  même  temps  qu'elle  ouvre  la  possibilité  de  la  rançon  humaine, 
en  rend  la  mise  en  œuvre  contraire  à  l'ordre  social.  En  revanche, 

rélevage  des  troupeaux  hérités  sur  de  nombreuses  générations 
paraît  aux  Exirit-Bulagat  répondre  à  l'exigence  de  la  substitution, 
comme  si  le  stock  humain  se  doublait  d  un  stock  animal  qui  à  la 
fois  lui  soit  parallèle  et  le  prolonge,  en  sorte  de  permettre  d'y 
puiser  sans  que  cela  affecte  le  stock  humain  ni  constitue  à 
l'encontre  du  stock  animal  une  procédure  d'exception,  comme  si 
les  animaux  étaient  élevés  à  cette  fm  :  ils  sont  des  victimes  toutes 
trouvées.  «  Substitut  pour  une  vie,  cadeau  pour  un  corps,  félicité 
approche-toi,  calamité  éloigne-toi...  »,  chante  le  chamane,  plon- 
geant un  morceau  d'écorce  d'épicéa  dans  le  sang  de  l'animal  sacri- 
fié pour  guérir  un  malade  (Ordynskij  1896,  41-42).  La  mort  d'un 
bon  cheval  ne  doit,  dit-on,  susciter  ni  plainte  ni  regret,  car  c'est  à 
la  place  de  son  maître  que  les  esprits  l'ont  pris  (Xangalov  1958- 
1960,  II,  210).  Il  n'est  donc  pas  étonnant  que  l'élevage  encourage 
la  guerre  pour  s'approprier  des  troupeaux,  sans  viser  la  capture 
d'hommes  ennemis,  que  l'on  ne  saurait  offrir  à  sa  placebo. 

Ceci  ne  se  voulait  qu'un  aperçu  sous  un  angle 
^^iheu^  particulier  :  les  raisons  de  l'absence  du  sacrifice 
eiKr»  Immondes  sorcellerie  »  dans  la  vie  de  chasse  et  de 

leur  apparition  simultanée  lors  de  l'adoption  de 
l'élevage.  Deux  remarques  pour  le  clore,  en  suggérant  des 
réflexions  que  la  comparaison  entre  cette  partie  et  la  suivante  vien- 
dra illustrer.  L'une,  générale,  pour  souligner  la  différence  que  le 
principe  de  substitution  introduit  dans  le  symbolisme  de  l'échange 
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entre  les  mondes.  Alors  que  dans  la  conception  du  chasseur  la 
fonction  symbolique  procède  par  transposition  globale  entre 
domaines  et  entre  positions  dans  ces  domaines  (entre  chasse  et 
alliance,  entre  femme  et  gibier,  etc.),  dans  la  conception  qui  admet 
la  substitution  et  rend  possible  le  recours  à  la  sorcellerie  et  au 
sacrifice,  elle  procède  davantage  par  décomposition  de  ces 
domaiiies  et  de  ces  positions  en  éléments  et  en  propriétés  (apparte- 
nance à  un  groupe,  comestibilité,  etc.).  Et  une  remarque  particu- 
lière. L'introduction  de  procédures  de  substitution  dans  le  système 
d'échange  entre  les  mondes  affecte  la  nature  des  relations  au  sein 
de  ce  système  :  elle  inverse  le  point  de  vue  humain  qui,  dans  la  vie 
de  chasse,  est  celui  du  preneur,  du  fait  qu'avant  d'avoir  chassé  le 
chasseur  n'a  rien  à  offrir,  et  dans  la  vie  d'élevage  devient  celui  du 
donneur,  grâce  à  la  présence  de  substituts  prêts  à  o£frir. 

Au  terme  de  cette  étude  de  la  chasse  comme  un  échange  de 
type  matrimonial  entre  les  mondes,  le  schéma  proposé  page  372 
peut  être  repris  et  adapté. 

moitié  de  la  (svRiNAnnt&  moitié  de  l' humanité 


La  principale  di£férenoe  porte  sur  la  perception,  beaucoup 
moins  unilatérale,  des  positions  ;  le  preneur  de  gibier  a  la  hantise 
de  la  contrepartie  à  retourner,  et  ne  cesse  de  nourrir  les  ongon  ;  il 
conçoit  son  donneur  comme  étant  aussi  preneur,  ce  qui  s'exprime 
par  sa  fréquente  décomposition  en  deux  figures  similaires  mais  de 
valeur  opposée,  dont  la  seconde  peut  être  qualifiée  de  repreneur. 
Cette  moindre  unilatéralité  n'est  qu'apparente  :  attribuer  à  l'autre 
moitié  une  activité  de  prise  à  son  propre  détriment  n'implique  pas 
pour  mitant  de  se  penser  ni  se  vouloir  soi-même  donneur;  donner 
reste  la  spécificité  de  l'Autre.  Rappelons  enfin  que  c'est  au  couple 
formé  par  le  tireur  et  le  rabatteur  que  se  réfère  ici  le  couple  formé 
par  le  preneur  et  l'auxiliaire  de  prise,  celui-ci  étant,  pour  tout 
chasseur  lors  de  la  chasse  aux  cervidés,  son  allié  matrimonial. 


chair  animale  crue 


PRENEUR  AUXnJAIRB 


chair  animale  cuite 


chair  humaine  morte  ^ —  rendeur  oncon 
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Le  chasseur  ne  saurait  chasser  sans  se  conduire  en  gendre  ;  il 
ne  saurait  non  plus  le  faire  sans  que  le  chamane  ait  auparavant 
obtenu  pour  lui  de  l'esprit  de  la  forêt  la  promesse  de  gibier  et  le 
droit  de  le  tuer. 
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Le  chamane  se  présente  comme  métaphoriquement  gendre  et  chasseur 
dans  la  surnature;  il  est  donc  doublement  preneur. 

Ce  chapitre  est  consacré  à  sa  démarche  de  gendre,  qui  lui  confère 
sa  légitimitf  de  chamane.  Son  accès  à  la  fonction  est  sanctionné  par 
son  mariage  symbolique  dans  la  surnature,  son  épovse  étant  Hlle  de 
l'esprit  donneur  de  gibier;  l'accès  à  certaines  formes  de  la  pratique 
est  ouvert  à  chacun,  sous  formes  d'amours  surnaturelles  restant  en 
deçà  du  mariage.  La  perspective  matrimoniale  amène  à  préciser,  entre 
autres,  la  natme  de  la  relation  amoureuse  dans  la  surnature  (sexuelle), 
les  différences  entre  sexes  dans  l'accès  à  la  fonction  et  dans  son 
exercice,  celles  entre  catégories  d'esprits  et  d'accessoires,  celles  entre 
transe  (signalétique)  et  pantomime  (opérante),  à  suggérer  une  distinc- 
tion structurelle  entre  chamanisme  et  possession,  à  définir  le  statut  du 
tambour...  La  mise  en  évidence  d'une  circulation  d'amour  entre 
surnature  et  humanité  donne  une  raison  d*être  tant  aux  aspects 
érotiques  des  rituels  qu'aux  conduites  de  folie  associés  au  chama- 
nisme, menant  à  introduire  la  notion  d'ENSAUVAOBMBNT  pour  désigner  la 
contrepartie  rendue  à  la  surnature. 
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DE  PRIMB  ABORD,  la  doublc  position  de  preneur  que  notre 
hypothèse  assigne  au  chamane  n'a  rien  d'évident.  Certes, 
c'est  bien  lui  qui  a  la  charge  d'obtenir  symboliquement  le  gibier 
(sous  forme  d'âme),  en  sorte  que  le  chasseur  puisse  chasser  le 
corps.  Mais  le  parallèle  est-il  susceptible  d'être  mené  au-delà  ?  Et 
peut-on  relier  à  la  chasse  l'action  du  chamane  sur  Fâmc  humaine, 
dont  parlent  croyances  et  pratiques  ?  De  toute  façon,  le  montrer  en 
preneur  de  gibier  symbolique  demande  auparavant,  pour  respecter 
le  principe  de  l'hypothèse  et  le  parallélisme  des  analyses,  de  le 
montrer  en  preneur  de  femme  symbofique.  Or  les  apparences  du 
chamane  sont  multiples,  et  multiples  ses  esprits,  ses  relations»  ses 
actions.  C*est  donc  délibérément  que  va  en  être  extrait  ce  qui 
exprime  sa  position  de  preneur  de  femme  dans  la  surnature 
—  quitte  à  paraître  faire  un  coup  de  force,  mais  rien  ne  vaut  une 
vue  directrice  pour  assembler  les  pièces  d'un  puzzle.  A  l'analyse, 
les  relations  du  chamane  avec  le  monde  des  esprits  vont  s'avérer 
conçues  sans  ambiguïté  sur  le  mode  matrimonial,  et  son  activité  à 
l'égard  de  ce  que  l'on  regroupe  sous  le  terme  d'âme,  soumise  à  des 
règles  similaires  à  celles^auxquelles  obéit  la  chasse  —  sa  prise  de 
femme  étant  la  condition  de  sa  prise  d'âme,  qui  est  sa  raison  d'être. 
Ainsi  ce  sont  deux  systèmes  d'échange  qui  apparaîtront  sous- 
tendant  le  chamanisme,  l'un,  d'ordre  institutionnel,  que  Ton  peut 
dire  de  légitimation  (légitimation  de  l'activité  chamanique  en  soi, 
qui  en  garantit  reffîcacité,  et  légitimation  du  chamane  pris  indivi- 
duellement, qui  assure  son  accès  à  la  fonction  et  les  conditions  de 
son  exercice);  l'autre,  d'ordre  fonctionnel,  qui  correspond  à  l'acti- 
vité assurant  la  circulation  d'âme  entre  les  mondes  et  la  gestion  des 
fimes  au  sein  de  chacun  d'eux.  Ces  deux  systèmes  vont  être 
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abordés  successivement,  bien  qu'ils  ne  cessent  dMnterférer,  de  se 
faire  écho,  illustrant  le  jeu  de  renvois  entre  domaines  qu'impose  la 
conception  unifiée  de  ces  domaines  (ceux-ci,  sans  lui,  telles  des 
parallèles,  ne  se  rencontreraient  jamais).  Ce  jeu  de  renvois  prend 
d'autant  plus  la  forme  de  transpositions  globales  entre  domaines 
que  ceux-ci  sont  plus  homologues.  11  tisse  en  un  même  réseau  les 
relations  internes  à  la  société  et  ses  rclaiions  aux  autres  mondes,  en 
sorte  qu'à  la  fois  elles  s'y  répondent  et  s'y  articulent,  chacune 
d'elles  étant  renforcée  de  valoir  dans  plus  d'un  domaine  (chasse, 
alliance)  et  dans  plus  d'un  registre  (réel,  symbolique). 
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1.  Le  chamane  époux  d' esprit. 

Longue  est  la  marche  d'approche  vers  le  premier  système» 
matrimonial,  car  sa  conception  et  sa  mise  en  œuvre  varient,  comme 
si  le  caractère  imaginaire  des  partenaires  surnaturels  du  diamane  et 
de  ses  relations  avec  eux  en  multipliait  les  possibilités  de  manipu- 
lation. Aussi  doit-on,  pour  cerner  ce  système,  faire  d'abord 
quelques  détours  par  divers  éléments  qui  semblent  mettre  en  doute 
son  existence.  Par  la  notion  de  relations  restant  en  marge  d'une 
véritable  alliance  et  ne  l'évoquant  qu'à  travers  ses  retombées 
amoureuses.  Par  la  représentation  de  l'allié  surnaturel  sous  des 
traits  féminins.  Et  par  l'existence  de  chamanes  femmes  —  qu'a 
priori  l'on  voit  mal  en  gendres  ! 

Presque  tous  les  matériaux  utilisés  ici  sont  puisés  dans  la  litté- 
rature; certains  sont  bien  connus.  C'est  pourquoi  Ton  n'a  pas 
hésité  à  soumettre  directement  notre  hypothèse  à  leur  épreuve.  Sur 
l'idée  du  mariage  surnaturel  du  chamane.  la  réflexion  a  pu  s'exer- 
cer avec  d'autant  plus  d'assurance  que  la  mention  d'une  union 
sexuelle  du  chamane  avec  son  esprit  est  rapportée  dans  un  grand 
nombre  de  sources  innocentes  de  toute  intention  inteiprétative,  et 

de  surcroît  critiques  à  l'égard  de  celle  proposée  par  Shternberg 
(1925)  sous  le  titre  de  «  divine  élection  »  {cf.  également  1936,  140- 
178).  Cet  auteur  voyait  —  avec  raison,  comme  ce  chapitre  va 
s'efforcer  de  le  montrer  —  dans  l'amour  surnaturel  le  fondement 
de  l'accès  à  la  fonction  religieuse  et  dans  le  mariage  avec  l'esprit 
le  sens  du  rituel  d'investiture;  ses  successeurs  en  Union  soviétique 
lui  ont  dans  l'ensemble  donné  tort;  sans  doute  le  seul  tort  de 
Shternberg  est-il  de  n'avoir  pas  montré  que  le  mariage  surnaturel 
du  chamane  s'intégrait  dans  un  système  d'alliance  qui  lui  donne  sa 
nécessité. 

Le  souci  de  mettre  en  lumière  le  principe  d'alliance  a  pu  entraî- 
ner une  certaine  partialité  dans  la  présentation  des  faits,  poussant  à 
le  débusquer  derrière  la  moindre  de  ses  évocations.  S'il  est  tou- 
jours présent  et  reconnaissable,  il  est  souvent  masqué  par  l'entrée 
en  scène  d'autres  principes  et  d'autres  valeurs,  notamment  de  ceux 
que  développe  l'élevage,  ou  que  suscite  la  christianisai  ion,  et 
qu'entremêle  la  réalité  des  rites.  Ainsi  le  chamane  a-t-il 
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couramment  dans  la  surnature,  outre  ses  relations  d'alliance,  des 
relations  avec  ses  ancêtres.  Ces  éléments,  négligés  dans  ce 
chapitre,  auront  la  part  belle  dans  le  suivant. 

L'action  chamanique  n'est  pas  forcément  «Chamaniser» 
l'expression  d'une  fonction  particulière  :  certaines  ou  agir 

sociétés  sibériennes  laissent  tout  un  chacun  enchanuuie 
«  chamaniser  »  plus  ou  moins,  alors  que  d'autres 
se  dotent  de  spécialistes  qu'elles  investissent  formellement  La 
littérature  a  pris  l'habitude,  à  ce  propos,  d'opposer  un  «  chama- 
nisme  familial  »  à  un  «  chamanisme  professionnel  »,  faisant  du 
premier  le  type  primitif  à  partir  duquel  s'élabore  le  second. 
Cependant  la  distinction  ne  tient  pas  tant  à  une  différence  d'évolu- 
tion sociale  et  économique,  qu'à  une  différence  d'ordre  ethnique  et 
cultureL 

If  Comme  l'exprime  Czaplicka  (1914,  169).  les  sociétés  à  «  chamanisme 
familial  »  sont  celles  qui  appartiennent  au  fond  paléo-sibérien  (ôukè,  korjak, 
kamSadal,  jnkagir,  esquimau),  tandis  que  ceUes  à  «  chamanisme  profes- 
sionnel »  relèvent  de  l'ensemble  de  populations  que  cet  auteur  appelle  «  néo- 
sibérien »  et  qui  embrasse  les  familles  ouralienne  et  altaïque  V  Ces  deux 
expressions  ne  reflètent  que  des  tendances  et  non  des  situations  radicales.  Que 
chaque  famille  korjak  possède  un  tambour,  utilisable  à  loisir  par  chacun  de  ses 
membres,  ne  l'empêche  pas  d'appeler,  en  cas  de  détresse,  un  individu  exté- 
rieur, qu'elle  tient  pour  plus  habile  à  «  chamaniser  »  —  pour  chamane  en 
somme,  mais  non  institué  tel,  sans  tambour  ni  costume  propre  —  et  de  lui 
confier  son  tambour  (Jochclson  1905- 190S.  54-56)  JcKhclson,  comme 
Bogoras  pour  les  CukC.  rapporte  quantité  de  propos  indigènes  impliquant  la 
notion  de  différences  entre  individus  selon  l'attention  que  leur  portent  les 
eqnits,  et  qui  distingue  certains  de  la  masse  des  gens  ordinaires.  Inversement, 
que  chaque  communauté  toungouse  ou  bouriate  investisse  en  grande  ponqie 
son  chamane  ne  l'empêche  pas  d'avoir  des  membres  qui  de  temps  à  autre 
«  chamanisent  »  (chantent  et  dansent)  pour  eux-mêmes. 

Ainsi,  l'absence  de  socialisation  n'empêche  pas  que  des 
facteurs  individuels  découpent  des  différences  dans  la  pratique 
chamanique.  Symétriquement,  sa  présence  ne  crée  jamais  entre 
profane  et  spécialiste  une  cloison  si  étanche  qu'elle  interdise  toute 
pratique  au  premier  et  en  réserve  Texclusivité  au  second  —  dont  au 
demeurant  le  caractère  de  spécialiste  n*est  nulle  part  un  acquis 
définitif.  Une  distinction  implicite  entre  «  chamaniser  »  et  «  agir  en 
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chamane  »  est  présente  dans  toutes  les  sociétés  sibériennes  ;  elle 
traduit  à  la  fois  en  termes  de  finalité,  de  cadre  et  de  moyen 
d'action,  la  différence  entre  profane  et  spécialiste.  Le  profane  qui 
chamanise  met  en  œuvre  la  possibilité  d'entrer  en  relation  avec  la 
surnature,  possibilité  ouverte  par  la  qualité  d'être  humain,  et  par  là 
même  limitée  à  ses  fins  persoimelles  (puisque  chacim  peut  en  faire 
autant).  Le  chamane  remplit  une  fonction  d'intérêt  collectif  que  lui 
reconnaît  sa  communauté.  D*où  la  coloration  de  soulagement  indi- 
viduel ou  de  divertissement  que  revêt  la  conduite  de  celui  qui 
chamanise,  face  à  l'aspect  rituel  et  public  de  celle  du  chamane  en 
séance.  L'une  et  l'autre  conduites  comportent  de  dianter  et  de 
danser,  à  l'adresse  des  esprits  ou  de  leur  part,  d'une  voix  grave 
entrecoupée  de  passages  à  l'aigu,  tenue  pour  non  humaine  et  truf« 
fée  d'imitations  d'animaux,  en  accomplissant  des  bonds  el  un 
mouvement  plus  ou  moins  prononcé  de  déhanchement  ou  de  rota- 
tion du  haut  du  corps.  La  latitude  laissée  au  profane  dans  l'usage 
des  moyens  du  spécialiste  varie  avec  le  degré  de  spécialisation 
socialement  significatif.  Autant  de  modalités,  qu'il  est  souhaitable 
de  situer  dans  une  perspective  unique,  pour  préserver  des  chances 
de  trouver  quelque  chose  de  commun  aux  diverses  formes  de 
chamanisme.  De  ce  point  de  vue.  les  conditioas  générales  pour 
chamaniser  et  celles  particulières  pour  devenir  chamane  offrent  a 
priori  un  point  de  départ  également  valable  à  l'interrogation. 
Cepradant,  ce  qui  dans  les  sociétés  sibériennes  se  présente  comme 
la  voie  vers  la  spécialité,  plus  ou  moins  réservée  et  formalisée,  se 
donne  à  voir,  de  façon  directe  ou  indirecte,  comme  une  démarche 
matrimoniale,  répondant  ainsi  spontanément  à  notre  hypothèse; 
elle  peut  donc  être  prise  —  en  vertu  du  droit  que  donne  la  méthode 
expérimentale  de  se  mettre,  pour  tester  une  hypothèse,  dans  les 
conditions  optimales  —  comme  cas  non  pas  particulier  mais  idéal 
de  l'accès  à  la  pratique.  Posée  comme  exprimant  le  principe  de 
l'action  chamanique,  elle  jettera  aussitôt  un  éclairage  sur  la  moda- 
lité ouverte  à  tous,  la  faisant  apparaître  comme  une  démarche  de 
même  ordre,  mais  inaboutie  (sans  préjuger  des  raisons  qui  fondent 
cette  différence  de  mise  en  œuvre).  Avant  d'aborder  le  système 
d'alliance,  il  convient  de  vérifier  si,  dans  le  langage  des  représen- 
tations, le  chamane  a  bien  une  épouse  dans  la  surnature,  parmi 
ses  «  esprits  »,  terme  par  lequel  on  a  coutume  de  désigner  les 
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êtres  surnaturels  avec  lesquels  il  entretient  des  relations  (et  qui 

sont  conçus  de  même  nature  que  les  «  âmes  »,  cf.  pp.  330-332). 

Parmi    tous    les   qualificatifs   attribués  aux 

esprits  du  chamane,  deux  correspondent  à  une 

uttîQue, 

dilïé  rence  de  catégorie  :  celui  d  esprit  «  électeur  »  «auxiliaires» 
ou  «  protecteur  »  et  celui  d'esprit  «  auxiliaire  ».  multiples 
La  distinction  est  latente  dans  toutes  les  sociétés 
sibériennes,  mais  n'y  a  pas  toujours  d'expression  terminologique, 
et  dans  toutes  les  sources,  mais  n*y  est  que  rarement  assortie  du 
repérage  de  traits  pour  la  définir.  Elle  est  du  reste  difficile  à 
établir  :  tous  ces  esprits  «  protègent  »  et  «  aident  »  le  chamane,  et 
sont  également  susceptibles  d'être  matérialisés  sur  son  costume  et 
dans  ses  accessoires.  La  leçon  puisée  dans  l'épopée  bouriate  jette 
une  lueur,  elle  qui  laisse  attendre,  pour  tout  preneur,  deux  sortes 
d'alliés  :  le  partenaire  matrimonial  et  l'auxiliaire  de  prise;  de 
même  que  le  chasseur  doit,  pour  pouvoir  chasser,  à  la  fois  devenir 
dans  la  forêt  un  gendre  habilité  à  le  faire,  et  acquérir  un  ou  des 
alliés  anda  avec  qui  le  faire,  le  chamane  devrait  conclure  dans  la 
surnature  à  la  fois  une  alliance  de  type  matrimonial  et  des  accords 
d'assistance  mutuelle.  On  peut  donc  supposer  une  correspondance 
entre  les  deux  catégories  d'esprits  et  les  deux  catégories  d'alliés. 
Les  données  ne  déçoivent  pas  l'attente. 

Le  qualificatif  d*«  électeur  »  ou  de  «  protecteur  »  donné  au 
premier  type  d'esprit  lui  vient  de  ce  qu*il  est  supposé  tout  autant 
avoir  initialement  «  choisi  »  le  chamane,  «  par  amour  »  précise- 
t-on,  que  le  «  protéger  »  par  la  suite,  pour  l'aider  dans  sa  tâche  : 
«  L'esprit  qui  choisit  le  chamane  le  guide  et  le  soutient  toute  sa 
vie  ;  il  est  son  protecteur  officiel  et  en  même  temps  son  conjoint 
légitime  »  (Lot-Falck  1956 a,  379).  Amour  gratifiant  et  protecteur 
certes,  assorti  de  la  garantie  de  constance  et  d'indéfectibilité  du 
mariage  légitime  comme  de  celle  de  soumission  de  la  femme  à 
l'homme,  mais  aussi,  de  l'avis  général,  totalement  impératif 
(Alekseev  1984  a,  79),  impossible  à  fuir  ou  rejeter  sauf  à  se  mettre 
en  danger  de  mort.  «  Je  t'aime  et  je  n'ai  plus  de  mari  ;  tu  seras  mon 
mari  et  je  serai  ta  femme,  nous  dormirons  ensemble;  tu  auras  un 
esprit  pour  t'aider,  mais  tu  seras  maudit  si  tu  me  fais  défaut,  car  je 
te  tuerai  »  (Lot-Falck,  ibid,  379-380,  résumant  Shtemberg  1925, 
476  sq.).  Or  dans  celles  des  sociétés  sibériennes  qui  vivent  toujours 

431 


CopyriytliOG  IllaiUllal 


LA  CHASSE  A  L'ÀMB 


de  chasse,  cet  «  esprit  électeur  »  est  —  tantôt  expressément,  tantôt 
par  implication  —  présenté  comme  étant  fille  de  l'esprit  de  la  forêt 
donneur  de  gibier.  Comme  dans  le  cas  du  chasseur,  la  conception  à 
la  fois  générique  et  plurielle  de  l'esprit  de  la  forêt  permet  à  chaque 
chamane  d'avoir  sa  fille  pour  épouse.  En  outre,  de  même  que  la 
forêt,  en  tant  que  milieu  nourricier,  peut  avoir  pour  doublet  le 
monde  aquatique,  la  fille  de  la  forêt  peut  avoir  pour  doublet,  en 
tant  qu'épouse  sumatuieUe  du  chamane.  la  fille  de  Tespiit  des 
eaux.  Et,  de  même  que  le  preneur  de  gibier  et  le  preneur  de  poisson 
doivent  accomplir  une  démarche  de  goidre,  de  même  le  chamane 
se  dote  d'une  «  ^use  »  dans  chaque  monde  jdù  il  doit  intervenir, 
chacune  lui  donnant  dans  le  sien  amour  et  protection;  et  s'il  peut 
avoir  plusieurs  mondes  où  avoir  des  relations,  il  n*a  qu'un  esprit 
électeur  par  monde.  Aussi  parlera-t-on  de  l'esprit  «  électeur  »  au 
singulier,  tout  en  sachant  que  le  chamane  a  souvent  deux  épouses, 
chacune  étant  son  «  électeur  »  pour  un  monde  différent. 

Que  s'allier  soit  nécessaire  pour  avoir  le  droit  de  prendre  est 
familier;  mais  que  la  notion  même  d'alliance  ait  ainsi  figure  fémi- 
nine ouvre  de  nouvelles  questions.  L'esprit  électeur  a  une  identité  à 
la  fois  féminine  et  masculine,  étant  à  la  fois  femme  du  chamane  et 
représentant  de  la  nature  nourricière,  portant  à  ce  titre  les  traits  de 
son  père,  Tesprit  donneur.  Même  dans  tes  sociétés  où  eUe  est 
masquée  ou  supplantée  par  d'autres  identités,  cette  doubte  identité 
est  toujours  perceptibte.  Elle  apparaît  non  seutement  sous-jaoente 
aux  diverses  élaborations,  mais  même  leur  commun  dénominateur  ; 
c'est  pourquoi  elle  est  ici,  par  anticipation,  présentée  comme 
fondamentale  {çf.  injra  p.  378). 

,     .  Les  notions  d'«  élection  »  et  de  «  protection  » 

tiecttonjeminine  ^^^^^  courantes  dans  la  pensée  des  sociétés  sibé- 
mascuUne  nennes,  comme  dans  la  littérature  a  leur  sujet. 

Elles  sont  les  représentations  indigènes  de  la 
notion  analytique  de  légitimation  adoptée  ici,  se  complétant  l'une 
l'autre  comme  la  condition  et  l'effet  de  cette  légitimation.  On  peut 
se  demander  alors  quelle  nuance  convoie  la  notion  d'élection, 
comparée  à  celles  de  «  vocation,  quête  volontaire...  »,  rencontrées 
dans  d'autres  sociétés  et  considérées  plus  conformes  à  l'idée  toute 
faite  du  chamane  comme  «  maître  »  de  ses  esprits.  Le  fait  d'être 
choisi  par  un  esprit  donne  Tapparence  que  l'on  subit  sa  volonté  :  il 


432 


L'ÉPOUX  D'ESPRIT 


en  est  bien  ainsi  dans  la  pensée  consciente  des  sociétés  sibériennes. 
On  ne  saurait  sous-estimer  la  différence  entre  le  volontarisme 
déclaré  des  chamanes  sud-amérindiens  et  l'apparente  passivité  des 
sibériens.  Mais  cette  passivité  ne  fait  que  déplacer  les  responsa- 
bilités, sans  changer  vramient  le  sens  de  la  démarche  du  chamane  : 
s'il  n'y  a  pour  !'«  élu  »  ni  refus  ni  recul  possible  face  à  l'appel  de 
l'esprit,  il  n'en  est  pas  moins,  par  son  comportement,  le  seul  instru- 
ment d'expression  de  cet  appel,  d'autant  que,  dit-on  toujours,  ce 
sont  ses  qualités  perscMuieltes  qui  ont  motivé  le  dioix  de  l'esprit 
électeur  :  Télu  n'est  donc  pas  innocent  de  son  élection;  l'électeur 
étant  imaginaire,  il  faut  bien  qu'au  moins  l'élu  se  laisse  élire,  si 
même  il  ne  se  fait  pas  élire.  Par  ailleurs,  l'élection  est  un  choix,  par 
une  femme,  d'un  homme  à  qui  elle  se  donne  pour  être  à  son 
service,  comme  il  se  doit  en  milieu  idéalisant  la  virilité.  C'est  dire 
que,  pour  retirer  l'initiative  au  chamane,  la  notion  d'élection  ne  lui 
laisse  pas  moins  et  un  certain  charisme  et  une  certaine  maîtrise  de 
la  relation:  elle  est  la  preuve  de  sa  capacité  de  séduction. 

Quant  aux  esprits  «  auxiliaires  »,  leurs  deux  premières  caracté- 
ristiques les  rapprochent  des  alliés  personnels  dont  le  mariage  et  la 
chasse  demandent,  pour  se  réaliser,  la  collaboration  ponctuelle  :  le 
chamane  est  supposé  obtenir  leur  agrément  au  cours  de  sa  quête  en 
mariage  dans  la  surnature,  et  recevoir  de  leur  part  des  services 
analogues  à  ceux  que  rendent  au  héros  épique  et  au  chasseur 
bouriates  leurs  anda  respectifs.  Ils  sont  conçus  sous  forme  animale 
dans  les  sociétés  de  chasse;  leur  nature  —  ce  sont  suitout  des 
MIROIRS  DE  cH/ssB — confifme  l'attente  d'une  activité  duunanique  de 
chasse  dans  la  surnature,  mettant  à  profit  leur  concours.  Ils  sont 
plusieurs,  car  contrairement  à  l'esprit  électeur,  ils  constituent  pour 
chaque  chamane  une  classe  ouverte  :  ils  lui  sont  liés  à  titre  person- 
nel —  étant  donc  différents  de  chamane  à  chamane  —  par  un 
contrat  de  service  mutuel  (on  dira  plus  loin  le  service  rendu  en 
échange  par  le  chamane).  Par  là,  ils  sont  bien,  pour  lui.  dans  la 
position  définie  comme  étant  celle  de  l'auxiliaire  de  prise,  dont  la 
collaboration  est  essentielle  à  l'activité  du  preneur  sous  toutes  ses 
formes.  Tout  contrat  personnel  étant  par  définition  résiliable  de 
part  et  d'autre,  les  auxiliaires  sont  susceptibles  de  faire  défaut  au 
chamane,  comme  inversement  de  devenir  plus  nombreux  et 
dévoués  à  son  service.  La  qualité  de  ses  relations  avec  eux  est 
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étroitement  dépendante  de  celle  de  ses  relations  avec  son  épouse 
surnaturelle;  c'est  à  l'occasion  de  son  mariage  avec  elle  qu'il  a 
obtenu  ses  premiers  auxiliaires,  et  c'est  à  l'occasion  de  chaque 
rituel  réactualisant  ce  mariage  qu'il  peut  en  obtenir  de  nouveaux  et 
plus  puissants.  Aussi  ne  s'étonne-t-on  pas  que  les  esprits  auxi- 
liaires du  chamane  soient  soumis  à  son  esprit  électeur,  qui  repré- 
sente l*a]Iiance  matrimoniale  même  (et  l'on  dit  qu'il  est  «  à  leur 
tête  »,  qu'il  les  «  rassemble  »,  bref  qu'il  a  autorité  sur  eux);  dans 
les  deux  ptécédents  systèmes  également,  l'alliance  matrimoniale 
primait  sur  les  alliances  contracmelles  qui  étaient  les  moyens  et  les 
retombées  de  sa  réalisation.  Et  ne  s'étonne-t-on  pas  non  plus  que 
ce  soit  au  nombre  de  ses  esprits  auxiliaires  que  se  juge  le  pouvoir 
du  chamane  :  l'électeur  ne  lui  donne  que  le  droit  de  chasser  dans  la 
surnature,  eux  lui  en  donnent  les  moyens. 

Ni  le  choix  de  l'électeur  ni  l'accord  des  auxi- 
liaires  ne  sont  incompatibles  avec  l'héritage  de  la 
fonction,  présent  dans  presque  toutes  les  sociétés 
considérées,  sous  forme  non  d'une  transmission  systématique  de 
génération  en  génération,  mais  de  la  réapparition,  dans  une  lignée 
où  un  chamane  vient  de  mourir,  d*un  nouveau  chamane,  son 
descendant  diiect  ou  collatéral.  En  quelque  sorte  chaque  lignée  a 
un  électeur  qui  «  aime  »  toujours  en  son  sein,  s'éprenant  couram- 
ment du  petit-fils  à  la  mort  du  grand-père  (par  exemple  Stemberg 
[1893]  1936.  73-74;  Delaby  1976,  34-35).  C'est  là  la  raison  de  la 
fréquente  confusion  sur  la  nature  de  l'électeur,  confusion  entraînée 
par  la  double  évidence  de  sa  féminité  qui  T accrédite  comme 
épouse  et  de  sa  transmission  à  travers  les  générations  qui  l'assimile 
à  un  ancêtre  2.  Ainsi  conçu,  l'héritage  n'entraîne  pas  une  particula- 
risation  des  électeurs,  lignée  par  lignée  :  tous  continuent  de  porter 
le  même  nom  générique  et  de  provenir  de  l'esprit  de  la  forêt  (ou  de 
celui  des  eaux).  Il  n'affecte  guère  la  représentation  que  se  font  ces 
sociétés  de  la  relation  entre  esprit  électeur  et  chamane  :  celle-ci 
reste  de  type  conjugal  et  continue  de  résulter  d'un  choix,  l'électeur 
étant  supposé  trier  pantni  les  parents  de  son  compagnon  défunt.  Si 
ce  choix  est  limité  par  les  règles  de  filiation,  l'appel  d'un  nouveau 
chamane  demeiue  conçu  comme  dû  à  l'attrait  que  ses  qualités 
personnelles  auront  exercé  sur  l'esprit.  Le  caractère  électif  de 
l'accès  à  la  fonction  persiste  donc  dans  la  transmission  héréditaire. 
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la  dénonçant  comme  essentiellement  sociologique  :  elle  ne  répond 
pas  à  la  mise  en  œuvre  d'un  autre  mode  de  relation  avec  la  surna- 
ture, mais  au  souci  de  subordonner  le  bénéfice  de  Talliance  avec  la 
surnature  aux  intérêts  de  la  lignée.  Lorsque  les  esprits  auxiliaires 
sont  transmis  par  héritage,  comme  chez  les  Oroôon  (Mazin  1984, 
78,  l'électeur  étant  «  acquis  »  par  le  chamane),  leur  relation  avec  le 
chamane  reste  conçue  contractuelle  et  persomielle,  dépendant  de  la 
satisfaction  que  ces  esprits  éprouvent  de  l'aptitude  de  celui  qu'ils 
doivent  servir  :  mécontents,  ils  ne  viennent  pas  à  son  appel  et 
n'exécutent  pas  ses  ordres.  La  transmission  héréditaire  n'entraîne 
de  leur  part,  pas  plus  que  de  la  part  de  l'électeur,  ni  automatisme  ni 
inconditionnalité  ;  elle  n'a  également  de  portée  que  sociologique. 

Cés  deux  catégories,  électeur  et  auxiliaiie,  ^^^^^^  ^. 
constantes  en  Sibérie  3,  n'épuisent  pas  la  totalité  "  '^^^  esprits 
des  esprits  chamaniques.  En  particulier,  existe  chez  les  Toungouses 
Evenk  la  représentation  d'une  barrière  d'esprits,  marylja,  entourant 
le  territoire  de  la  communaiitc  pour  le  protéger  contre  les  attaques 
des  esprits  envoyés  par  les  chanianes  ennemis  semer  la  maladie  et 
la  mort  ;  elle  est  dite  se  mettre  en  place  automatiquement  à 
l'avènement  d'un  chamane  et  se  désagréger  à  sa  mort,  rendant 
redoutable  la  vacance  de  la  fonction  (Anisimov  1958,  213).  Leur 
efficacité  dépend  du  traitement  rituel  que  leur  sert  le  chamane, 
mais  ils  ne  sont  pas  ses  alliés  personnels  à  la  différence  de  l'élec- 
teur et  des  auxiliaires.  Ils  seraient  plutôt  des  gardiens  relevant  de  la 
fonction  même  et  non  de  celui  qui  l'assume;  il  en  est  de  même  des 
esprits  des  ancêtres  du  chamane,  qui  ont  aussi  une  attitude  de 
soutien  inconditionnel  à  l'exercice  de  leur  descendant,  même  s'il 
leur  arrive  de  sanctionner  sa  conduite  personnelle^. 

De  ceci,  l'essentiel  pour  l'instant  est  que  l'esprit  électeur  se 
donne  à  identifier  comme  épouse  du  chamane;  la  question  est  dès 
lors  de  savoir  si  leur  mariage  s'inscrit  dans  un  cadre  défini  par  le 
même  principe  d'alliance  que  les  systèmes  précédemment  abordés. 

Une  première  difficulté  surgit  dès  que  l'on 
touche  la  conception  de  Talliance  :  elle  est  double.  ^  alliance 

Sa  première  face  tient  a  la  leminite  de  l  «  esprit    pensée  à  travers 
électeur  »  :  que  celui-ci,  responsable  de  l'accès  du  l'amour 
chamane  à  sa  fonction,  soit  son  «  épouse  »  repré- 
sente un  glissement  dans  la  conception  de  l'alliance,  à  la  fois  dans 
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l'absolu  et  telle  qu'elle  est  apparue  jusqu'à  présent,  selon  laquelle 
le  rôle  qui  authentifie  la  légitimité  du  preneur  est  tenu  par  son  allié 
matrimonial.  Or  il  est  tenu  ici  non  par  le  partenaire  de  l'échange 
mais  par  son  objet,  non  par  le  donneur  de  femme  mais  par  la 
femme  elle-même.  Assurémem  il  y  a  déjà  un  certain  ciicvauche- 
ment  entre  des  figures  mâles  et  femelles  dans  l'attribution  d'une 
fille  à  l'esprit  de  la  forêt,  ou  dans  les  images,  toujours  féminines, 
qui  annoncent  en  rSve  la  venue  du  gibier,  alors  même  que  son 
dispensateur  teste  conçu  mâle  (cf.  chap.  ix,  p.  378  &  passim).  Mais 
ici  la  fiUe  de  Tesprit  de  la  forêt  ne  se  borne  pas  à  empiéter  sur  le 
règne  de  son  père  :  supposée  décider  eUe-même  de  son  mariage, 
elle  le  remplace,  occupant  la  position  de  partenaire  d'alliance  en 
plus  de  celle  d'épouse.  Par  là,  la  notion  institutionnelle  de 
l'alliance  que  représente  une  figure  de  beau-père  glisse  vers  celle 
de  relation  privée,  conjugale  ou  plutôt,  ici,  amoureuse  de  l'alliance 
qu'incarne  une  figure  de  femme. 

A  cette  première  face  de  ralliance  est  liée  la  seconde,  qui  peut 
s'exprimer  sous  cette  forme  :  puisque  chaque  homme  sur  terre  doit 
se  marier,  pourquoi  ne  devrait-il  pas  en  faire  autant  dans  la  sur- 
nature ?  Et  alors,  si  la  capacité  chamanique  vient  de  rapports 
d'alliance  avec  les  esprits,  pourquoi  chacun  ne  serait-il  pas 
chamane  ?  D'autant  que  l'idée  selon  laquelle  l'important,  dans  le 
mariage  surnaturel,  passe  par  l'amour,  peut  conduire  à  la  fois  à 
reléguer  à  un  plan  secondaire  l'institutionnalisation  de  cet  amour  et 
à  en  accorder  potentiellement  le  bénéfice  à  chacun.  Cette  idée 
semble  bien  exploitée  ainsi  dans  la  réalité;  de  nombreuses  données 
en  témoignent.  En  outre,  elle  jette  la  lumière  d'une  explication 
unique  sur  le  fait  que  certaines  sociétés,  celles  dites  à  «  chama- 
nisme  familial  »,  n'ont  pas  de  spécialistes  (la  relation  surnaturelle, 
par  elle-même  primordiale,  y  étant  accessible  à  tous  et  y  restant  en 
deçà  de  l'institutionnalisation),  et  sur  celui  que  d'autres  sociétés,  à 
côté  de  la  fonction  spécifique  dont  elles  investissent  certains  de 
leurs  membres,  admettent  pour  les  autres,  une  possibilité  de 
chamaniser  —  comme  si  tous  pouvaient  «  aimer  »  dans  la  sur- 
nature, mais  certains  seulement,  «  s'y  marier  ».  Cette  double  face 
de  l'alliance  surnaturelle  est  confirmée,  tant  par  le  silence  et 
l'embarras  des  données  que  par  leurs  aveux  :  elle  est  conçue 
comme  une  relation  d'amour  ramenée  à  son  aspect  sexuel,  qui  se 
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réalise  dans  r imaginaire,  s'exprime  par  des  gestes  et  des  sons, 
mais  ne  se  dit  jamais.  Si  de  nombreux  auteurs  ont  relevé  un  aspect 
érotique  dans  le  comportement  du  chamane  à  l'égard  de  l'esprit  qui 
l'élit,  la  plupart  d'entre  eux  (hormis  Stemberg)  l'ont  tenu  pour  un 
corollaire  bizarre,  primitif,  de  toute  façon  condamnable  et  négli- 
geable, et  l'ont  laissé  à  l'écart  de  leurs  analyses  et  même  de  leurs 
descriptions.  Alors  que  leur  sens  de  l'observation  enregistrait  cet 
aspect  des  choses,  leur  pudeur  menait  à  Testomper  sinon  à  roccul- 
ter,  d'autant  qu'aucun  discours  indigène  ne  venait  obliger  à  en  tenir 
compte.  Les  sociétés  sibériennes,  elles,  semblent  avoir  la  simpli- 
cité, ou  le  bon  sens,  de  voir  dans  les  histoires  d'amour  et  de  sexe 
des  corollaires,  des  expressions  et  éventuellement  des  substituts  de 
l'alliance;  faire  comme  elles  permet  d'expliquer.  D'expliquer 
l'absence  de  spécialisation  dans  certaines  sociétés  tout  autant  que, 
dans  d'autres,  la  coexistence  de  chamanes  et  de  gens  qui  chama- 
nisent  ;  la  variabilité  de  la  pratique  au  sein  de  chacune;  la  nécessité 
pour  le  chamane  de  renouveler  son  alliance  surnaturelle,  non  dans 
son  aspect  institutionnel  mais  pour  la  force  vitale  qu'elle  est  censée 
lui  instiller  (partout  où  il  y  a  rite  d'investiture,  celui-ci  est  répété 
au  cours  de  la  vie  du  chamane,  afin,  entre  autres,  dit-on,  de  le  regé- 
nérer physiquement).  D'expliquer  aussi  à  la  fois  l'inégalité  des 
âges  et  l'égalité,  de  principe  du  moins,  des  sexes,  sur  ce  terrain  des 
amours  surnaturelles,  conçues  libres  de  servitudes  sociales  mais 
soumises  à  celles  de  la  vie  même. 

Double  constat  en  effet.  C'est  de  façon  privilé-  Face  à 

giée  à  l'adolescence  que  se  nouent  les  liens  dans  la  surnature, 
la  surnature,  alors  que  l'avancée  de  l'âge  passe  ''^""^  humain 
pour  diminuer  le  pouvoir  d'action  et  mène  souvent  ^'^^  général 
à  l'abandon  de  la  fonction  (le  signe  peut  en  être 
concret,  comme  la  chute  des  dents  vers  la  cinquantaine,  cf. 
Hultkrantz  1979,  49).  L'idée  est  généralement  claire  que  la  période 
de  l'exercice  chamanique  est  celle  de  l'activité  sexuelle,  que  les 
esprits  souffrent  de  la  vieillesse  du  chamane  et  en  réclament  un 
plus  jeune  {cf.  pour  les  Ket,  Alekscenko  1981,  100);  la  collectivité 
se  montrerait  sceptique  face  au  vieillard  qui  prétendrait  devenir 
chamane,  surtout  s'il  n'a  pas  «  reçu  l'appel  d'un  esprit  »  durant  sa 
jeunesse  (pour  un  exemple  korjak,  cf.  Jochelson  1905-1908,  291). 
Par  ailleurs,  la  capacité  chamanique  est  dite  inhérente  à  la  qualité 
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d'être  humain,  du  seul  fait  qu'il  possède  une  âme  de  même  nature 
que  les  esprits.  C'est  pourquoi  la  fonction  est  généralement  décla- 
rée ou  prétendue  accessible  à  l'homme  et  à  la  femme,  alors  même 
que  la  plupart  des  sociétés,  sous  des  modalités  variables,  privilé- 
gient un  sexe  pour  la  remplir  vraiment  ;  ainsi,  dans  certaines 
d'entre  elles,  les  deux  sexes  peuvent  chamaniser,  alors  qu'un  seul 
devient  effectivement  chamane.  Inégalité  des  âges  et  égalité  de 
principe  des  sexes,  ce  sont  là  deux  aspects  du  dualisme  chama- 
niquc  qui  oppose  l'humanité  à  la  surnature  tout  en  leur  prêtant  des 
relations  d'alliance;  ces  relations  s'échelonnent  sur  toute  une 
gamme,  depuis  la  Mbené  amoureuse  (sensible  aux  dommages  de 
râge)  jusqu'à  l'institutionnalisation  (exigeant  le  respect  du  privi- 
lège social  du  sexe).  Chacun  de  ces  aspects  va  jeter  son  éclairage 
sur  les  relations  entre  humains  et  esprits.  Le  second,  qui  fonde 
l'existence  du  chamanisme  féminin,  entraînera  un  détour. 

L'âge  H  En  Sibérie,  en  règle  générale,  est  évité  tout  contact 

de  chamaniser      surnaturel  précoce,  surtout  antérieur  à  l'acquisition  par 
et  son  signe         Feafant  de  la  parole.  Ainsi  lorsque  le  nounisson  pleure  oa 
rit  d'une  manière  qui  laisse  croire  à  la  présence  d*un  esprit 

auprès  de  lui,  tout  est  fait  pour  écarter  cet  esprit,  car  il  ne  peut  qu'entraîner  sa 
mort;  pour  prêter  attention  à  un  bébé,  c'est  ou  bien  un  affamé  incapable  de 

s*en  prendre  à  plus  gros  gibier,  ou  bien  un  frustré  de  descendance  en  mal  de 
vengeance,  de  toute  façon  non  pas  un  électeur,  mais  un  faible  dont  on  ne  peut 
rien  attendre  de  bon.  Ensuite,  il  est  souvent  donné  à  Tenfant  pour  «  jouet  »  un 
tambour  chamanique  miniature,  objet  de  communication  avec  le  monde  des 
esprits  s'il  en  est  —  ce  qui  semble,  compte  tenu  de  l'intention  éducative 
présente  derrière  les  activités  enfantines  encouragées,  destiné  à  l'inciter  à 
cette  Gommiiiiicatioii  ;  de  fait  l'rafant,  seul  ou  en  groupe,  s'amuse  à  imiter  le 
comportement  (danse,  jeu  de  voix,  gesticulation)  du  chamane.  Tant  qu'il  n'est 
pas  malade,  jusqu'à  la  puberté,  il  joue  ainsi  sans  attirer  l'attention.  Mais  qu'il 
frôle  la  mort  et  en  réchappe  serait  signe  d'appel  des  esprits  entraînant  la  capa- 
cité de  contact  ou  de  savoir-taire  avec  eux  et  demandant  à  être  pris  en  compte; 
ainsi  un  garçonnet  nganasan,  perdu  en  fofSt  et  retrouvé  trois  jours  plus  tard 
plein  de  contusions,  fut-il  contraint  de  devenir  chamane  (GraCeva  1981,  76). 

A  rfige  pubertaire,  volontiers  instable,  certaines  conduites 
(fugues  en  forêt,  anorexie,  langueur,  somnolence  rêveuse,  délire, 
voire  évanouissements)  sont  sans  équivoque  interprétées  comme 
Texpression  d*un  contact  avec  les  esprits.  Cette  période  est 
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cruciale  pour  nouer  dans  la  surnature  des  relations  qui  seraient,  à 
prendre  à  la  lettre  le  principe  de  Thomologie  des  domaines,  aussi 
indispensables  que  le  sont  les  relations  symétriques  dans  la  vie 
ordinaire  ;  la  famille  sur\'eille  la  conduite  de  l'adolescent,  y  guet- 
tant les  indices  de  ce  contact  auquel  elle  le  pense  alors  particulière- 
ment perméable,  qu'elle  doive  être  ou  non  le  prélude  d'une  carrière 
chamanique.  Ce  sont  des  impératifs  sociologiques  qui  décident  de 
la  suite  à  y  donner,  tous  les  degrés,  toutes  les  variantes  étant 
possibles  entre  deux  extrêmes  :  ou  bien  chacun  sera  laissé  libre  de 
développer  à  sa  guise  ses  relations  surnaturelles,  ou  Inen  les  uns 
seront  contrecarrés  et  les  autres  encouragés.  Ce  choix  distingue  une 
société  à  «  chamanisme  familial  »,  qui  conçoit  la  différence  indi- 
viduelle mais  ignore  la  spécialisation,  d'une  société  à  chamanes, 
qui  réduit  la  part  de  relations  surnaturelles  accessible  à  tout  être 
humain  pour  en  réserver  la  maîtrise,  érigée  en  spécialité,  à  certains 
individus  ou  certaines  catégories  sociales. 

Justement,  recouper  le  choix  de  société  qu'exprime  l'absence 
ou  la  présence  de  chamanes  professionnels,  avec  celui  entre  les 
pôles  amoureux  et  institutionnel  de  l'alliance  surnaturelle,  laisse 
attendre  que  la  liberté  de  relations  aille  de  pair  avec  leur  aspect 
informel,  et  que  la  formalisation  matrimoniale  croisse  avec  le 
degré  de  spécialisation.  Le  «  chamanisme  familial  »  se  situerait  au 
pôle  amoureux  de  Talliance,  le  «  professionnel  »  à  son  pôle  institu- 
tionnel —  et  il  en  est  bien  ainsi  en  Sibérie.  L'avance  de  l'âge  sera 
donc  d'autant  moins  invoquée  pour  contester  le  maintien  ou  Teffi- 
cacité  des  relations  que  celles-ci  auront  été  plus  institutionnalisées. 
Mais  il  reste  que,  dans  les  sociétés  à  chamanes,  la  cloison  n'est 
jamais  rigide  entre  ceux-ci  et  les  autres,  pour  la  raison  que  demeu- 
rent potentiellement  présents  les  deux  pôles  de  l'alliance  s.  Il 
importera  donc  de  se  demander  pourquoi  1* institutionnalisation,  si 
formalisée  soit-elle,  n*est  jamais  absolue  ni  définitive.  Mais  une 
remarque  s'impose  auparavant  sur  ces  conduites  qui  signalent  l'âge 
de  chamaniser  et  que  l'on  a  coutume  de  regrouper  sous  le  nom  de 

«  maladie  initiatique  >>. 

C'est  à  ce  comportement  censé  dû  au  contact       La  «  maladie 
des  esprits,  et  qui  révèle  l'élection  que  s'applique         ifUtiatique  » 
l'expression  de  «  maladie  initiatique  ».  Les  symp- 
tômes en  sont  interprétés  comme  autant  d'absences  de  l'âme,  en 
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allée  de  gré  ou  de  force  dans  la  surnature  se  familiariser  avec  son 
électeur,  dans  ses  qualités  d'esprit  et  d'animal  confondues  —  d'où 
les  apparences  d'ensauvagement  et  de  désincarnation  qui  s'atta- 
chent respectivement  à  la  fugue  en  forêt  et  au  refus  de  s'alimenter 
à  la  manière  humaine.  La  manifestation  de  ces  symptômes  est 
largement  conventionnelle,  attendue  de  certains  enfants  héritiers  de 
lignées  de  chamanes,  voire  plus  ou  moins  consciemment  provo- 
quée chez  eux  ;  elle  n'a  lieu  qu*ea  période  calme,  sans  migration  ni 
guenc;  elle  parcourt  tout  un  champ  d'attitudes,  de  la  spontanéité  à 
la  simulation.  Elle  est  moms  l'événement  qui  déclenche  le  proces- 
sus d'accès  à  la  fonction  que  l'indice  de  son  déclendiement.  Quant 
au  lien  de  la  maladie  initiatique  avec  la  puberté,  la  perspective 
matrimoniale  Téclaire  d'une  lumière  qui  ne  doit  rien  à  des  considé- 
rations physiologiques  et  psychologiques. 

C'est  dire  que  le  nom  de  «  maladie  »  est  peu  approprié.  Mais, 
pour  n'être  pas  à  proprement  parler  pathologiques  6,  les  symptômes 
sont  néanmoins  rattachés  à  la  sphère  de  la  folie  ;  ils  expriment  la 
présence  d'un  danger  de  mort  par  aliénation  pour  l'individu  en 
passe  de  devenir  chamane,  alors  même  que  celui-ci  est  tenu  par 
ailleurs  pour  «  normal  ».  De  nombreux  auteurs  en  ont  débattu, 
traversant  d'un  pôle  à  l'autre  tout  le  registre  de  la  psychologie  du 
chamane  ^  Le  fU  de  la  démarche  adop&  amènera  à  proposer  une 
justification  de  ces  excentricités  en  termes  anthropologiques,  indé- 
pendamment de  toute  évaluation  psychologique.  La  conjonction 
entre  l'apparence  de  la  «  folie  »  (la  manifestation  d'une  forme 
précise  d'aliénation)  et  l'exigence  de  la  «  normalité  »  réelle  appa- 
raîtra comme  une  nécessité  du  système  d'échange  entre  humanité 
et  surnature  —  une  nécessité  du  chamanisme  de  chasse  donc. 

L'adjectif  «  initiatique  »  est  aussi  peu  approprié  que  le  nom  de 
maladie.  Si  l'adolescent  fréquente  les  séances,  observe  les 
chamanes,  les  imite,  voire  les  assiste,  il  ne  reçoit  d'eux  ni  forma- 
tion ni  instruction  comme  un  disciple  en  reçoit  d'un  maître;  il  n'y 
a  ni  savoir  réservé,  ni  par  conséquent  secret,  si  ce  n'est,  éventuelle- 
ment, un  savoir  naturaliste  de  chasseur  qui  connaît  les  mœurs  du 
gibier,  les  lieux  où  il  se  concentre,  pour  autant  que  la  tâche  princi- 
pale du  chamane,  obtenir  symboliquement  le  gibier,  lui  demande 
d'être  capable  de  prédire  au  chasseur  oik  le  trouver.  Les  chants  qui 
importent  (ceux,  improvisés  à  partir  d'un  canevas  convenu,  oik  le 


440 


L'ÉPOUX  D'ESPRIT 


chamane  raconte  en  langage  ordinaire  les  péripéties  de  son  voyage 
imaginaire)  sont  (car  ils  doivent  rêtre)  entendus  et  compris  par 
tous  8.  Quant  à  l'activité  rituelle,  elle  n'exige  pas  de  savoir 
mythique,  et  tous  en  sont  familiers  depuis  l'enfance.  Il  n'y  a  en 
somme,  en  fait  d'initiation,  qu'un  apprentissage,  avec  un  aspect 
pratique  sous  forme  d'assistance  et  d'imitation  de  chamanes  en 
séance  et  d'entraînement  privé  au  chant  et  à  la  danse,  et  un  aspect 
symbolique  sous  forme  de  familiarisation,  purement  mentale  et 
penoniielle,  avec  les  esprits.  Selon  les  sociétés,  cet  af^nentissage 
varie  en  longueur  (il  est  d'autant  plus  long  que  Taccès  à  la  fonction 
est  sociologiquement  plus  réservé)  et  par  la  proportion  entre  ses 
deux  aspects.  Son  aspect  symbolique,  réalisé  tout  entier  en  pensée 
auprès  des  esprits,  est  celui  tenu  pour  fondamental;  il  est  solitaire 
et  informel.  Seul  sera  ritualisé  l'octroi  solennel  par  la  communauté 
des  accessoires  qui  viendra  y  mettre  fin,  en  le  reconnaissant 
réussi  9. 

Même  inappropriée,  l'expression  de  «  maladie  initiatique  »  vaut 
d'être  conservée,  car  son  usage,  bien  établi,  se  réfère  toujours  à  la 
même  réalité  :  un  état  qui  met  la  vie  en  danger  et  amorce  une 
carrière.  Il  est  significatif  de  l'ambiguïté  de  celte  période  initiale 
que  rélection  soit  unanimement  reçue  comme  un  fléau,  par  la 
funiUe  comme  par  l'intéressé,  alors  inême  que  la  famille  a  pu  faire 
pression  sur  l'intéressé  ou  que  lui-même  a  pu  manifester  délibéré- 
ment les  symptômes.  Elle  est  vécue  comme  une  crise,  qu'elle  le 
soit  ou  non  sur  les  plans  physique,  psychique,  ou  social,  et 
débouche  sur  une  fonction  qui,  pour  être  ressentie  comme  la  plus 
pesante  et  dangereuse  des  chaiges,  n'en  est  pas  moins  tenue  aussi 
pour  la  voie  par  excellence  de  l'expression  mdividuelle,  sinon 
d*une  véritable  émergence. 

Libre  cours  est  laissé  à  l'expression  person-  La 
nelle  du  contact  avec  les  esprits  à  condition  qu'en  personnalisation 
soit  respectée  la  finalité  :  se  gagner  le  dévouement  comportement 
absolu  et  exclusif  de  l'électeur  comme  des  auxi-  chamantque 
liaires.  Les  voies  en  sont  respectivement  la  séduc- 
tion et  l'échange  négocié  de  services.  Leur  conception  s'inspire  de 
celle  qui  gouverne  l'attitude  du  chasseur,  toujours  voué  à  déployer 
ardeur  et  invention  pour  attirer  le  gibier,  et  attentif  à  s'assurer  la 
collaboration  de  son  ou  ses  rabatteurs.  Marquée  par  la  notion 
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d'aléatoire,  la  conception  des  relations  du  chamane  avec  ses  esprits 
exclut  par  principe  qu'elles  soient  formalisées,  et  réclame  de  sa 
part  la  mise  en  œuvre  de  qualités  personnelles  :  ses  esprits  ne  lui 
sont  pas  des  alliés  inconditionnels,  acquis  une  fois  pour  toutes  ; 
pour  le  chamane  comme  pour  le  chasseur,  tout  est  sinon  à  recom- 
mencer, du  moins  à  réactualiser  à  chaque  campagne.  C'est  en  cela 
que  la  pratique  chamanique  est  un  art  ;  et  c'est  sur  cet  art  à  rendre 
sensible  son  pouvoir  de  mobiliser  à  son  service  exclusif  ces  êtres 
imaginaires  que  repose  son  charisme  aux  yeux  de  sa  communauté; 
il  est  la  condition  de  son  efficacité,  n  n'est  donc  pas  suiprenant  que 
la  pratique  soit  toujours  marquée  de  la  personnalité  singulière  du 
chamane  et  empreinte  d'une  propension  à  innover  :  elle  doit  Têtre 
pour  être  à  la  fois  crédible  et  efficace  >o.  Sous  ce  regard,  il  n*est 
pas  surprenant  non  plus  qu'en  dehors  de  la  collaboration  entre 
chamane  et  assistant  durant  le  rituel  (sur  ce  dernier,  cf.  pp.  452- 
453),  les  rapports  entre  chamanes  soient  marqués  par  la  rivalité.  La 
conception  à  la  fois  générique  et  plurielle  de  la  fille  de  l'esprit  de 
la  forêt  fait  que  si  chaque  chamane  a  en  elle  son  épouse  propre 
dans  la  surnature,  les  services  qu'il  obtient  d'elle  dépendent  de  sa 
capacité  à  la  séduire.  11  n'est  pas  surprenant  enfin,  plus  largement, 
qu'il  ne  puisse  y  avoir  dans  le  chamanisme  ni  dogme  ni  église,  sauf 
à  trahir  sa  nature.  (Ce  point  sera  repris  au  chapitre  xm.) 

Le  danger  sous-jacent  à  la  «  maladie  initiatique  » 
^sesrits  Correspond  à  Ui  fois  à  la  menace  de  la  mort 
s  espri  s  qu*infligerait  l'électeur  en  cas  de  refus  de  l'élec- 
tion (menace  partout  explicite,  et  partout  dissuasive),  et  à  ce  que 
coûte  au  chamane  de  se  gagner  le  dévouement  de  ses  alliés  surna- 
turels. Les  exigences  de  l'électeur  sont  de  l'ordre  de  la  jouissance  : 
le  chamane  doit  être  à  son  égard  un  amant  vigoureux  et  actif  :  qu'il 
faiblisse,  qu'il  vieillisse,  et  son  épouse  le  délaissera  pour  un  plus 
jeune.  Ses  auxiliaires  ont,  eux,  des  exigences  alimentaires.  Son 
amaigrissement  durant  la  maladie  initiatique  en  est  la  preuve  :  ils 
sont  censés  manger  sa  chair  et  boire  son  sang  (cf.  par  exemple 
Vasileviô  1969,  234).  Donner  de  soi  est  le  service  qui  engage  le 
plus  l'autre  (les  anda  du  héros  épique  étaient  tous  des  êtres  qu'il 
avait  sauvés  au  risque  de  sa  vie)  ;  et  c'est  à  la  mesure  de  ce  que 
l'on  aura  laissé  prendre  que  l'on  sera  aidé  en  retour.  En  règle  géné- 
rale, le  rituel  qui  couronne  l'apprentissage  met  fin  par  là  même  à  la 
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dévoration  interne  du  chamane  par  ses  auxiliaires,  lui  permettant 
de  transférer  ceux-ci  dans  les  accessoires  que  la  communauté  lui 
fabrique  à  cette  occasion  et  qui  sont  appelés  à  leur  servir  de 
support;  il  se  borne  dès  lors  à  les  incorporer  (par  la  bouche  —  et 
c'est  pour  cela  qu'il  bâille  — ,  par  les  aisselles  —  et  c'est  pour  cela 
que  le  costume  n'est  pas  cousu  à  cet  endroit  — ,  ou  par  d'autres 
orifices  encore),  mais  pour  le  seul  temps  de  la  séance  (qui  les  auto- 
rise à  se  nourrir  de  lui  et  qui,  pour  cela,  est  toujours  un  moment 
épuisant)  et  les  congédie  ensuite,  assuré  de  pouvoir  reprendre 
contact  avec  eux  grfice  à  ses  accessoires.  Se  laisser  consommer,  tel 
est  le  prix  du  service  rendu  ;  chaque  auxiliaire  étant  spécialisé  dans 
un  type  de  service,  le  chamane  devra,  pour  étendre  sa  compétence, 
se  laisser  consommer  par  de  toujours  plus  nombreux  auxiliaires,  ce 
dont  tout  nouveau  rituel  destiné  à  lui  apporter  de  nouveaux  acces- 
soires lui  fournira  l'occasion. 

If  La  représentation  du  «  dépècement  »  pratique  sur  le      Le  dépècement 
corps  du  chamane  par  ses  esprits  lors  de  ia  maladie  initia- 
tique peut  êoe  partieUement  rattachée  à  ce  type  d'exigence,  dans  la  mesure  où 
elle  comporte  la  consommation  de  la  chair  du  chamane,  cuite  ou  crue.  Elle 

s'en  distingue  par  le  ddcompte  des  os  qui  l'accompagne,  —  et  qui  ne  semble 
connu  que  des  Ynkoutes  —  effectué,  comme  l'ensemble  du  «  dépècement  », 
par  les  ancêtres  du  chamane.  La  responsabilité  des  seuls  ancêU'es,  l'insistance 
sur  la  nécessité  que  les  os  soient  au  connpiet,  la  précision  qu'anumt  de  consan- 
guins devraient  mourir  qu'il  manquerait  d'os,  tout  cela  fait  relever  ce 
décompte  d'une  logique  de  filiation,  et  incite  à  en  reporter  l'examen  au 
chapitre  xil,  où  prendra  place  également  le  thème  de  mort  et  renaissance  sous- 
jaceni  au  «  dépècement  »,  mais  étranger  à  la  «  maladie  initiatique  »,  dominée, 
elle,  par  la  perspective  prénuptiale. 

A  rinverse  de  Tâge,  le  sexe  est,  lui,  prétendu  Le  double 
indifférent  pour  Taccès  à  la  fonction  chamanique.  privilège 
Et  en  effet,  à  suivre  le  principe  qu'avoir  une  fime  mascuiin 
suffit  à  habiliter  Tctre  humain  à  avoir  des  rela- 
tions avec  les  esprits,  à  suivre  la  pratique  du  «  chamanisme  fami- 
lial »  et  l'ouverture  à  tous  de  la  possibilité  de  «  chamaniser  »,  on 
en  viendrait  à  considérer  que,  face  à  la  surnature,  les  sexes  sont 
conçus  conune  équivalents  ou  que  se  trouve  neutralisée  l'idée  de 
sexe. 
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Or  chacune  des  sociétés  sibériennes,  tout  en  déclarant  les  deux 
sexes  aptes  à  chamaniser,  accorde  en  réalité  une  préférence  à  l'un 
seul  des  deux  pour  l'exercice  de  la  fonction  lorsqu'elle  en  fait  une 
spécialité;  elle  n'en  écarte  jamais  totalement  l'autre,  soit  qu'elle  le 
cantonne  à  une  pratique  marginale  (mais  de  toute  façon  supérieure 
au  simple  fait  de  chamaniser  pour  soi),  soit  qu'elle  lui  impose  un 
changement  fictif  de  sexe  au  moins  dans  l'exercice  de  la  fonction, 
soit  encore  qu'à  défaut  de  lui  donner  la  moindre  place  dans  la 
pratique,  elle  lui  attribue  un  rôle  fondateur  dans  le  mythe.  De 
prime  abord,  ces  différences  semblent  relever  de  facteurs  purement 
sociologiques.  Du  reste,  prendre  en  compte,  pour  chaque  société, 
les  instances  de  pouvoir  permet  généralement  d'expliquer  sa  préfé- 
rence; ainsi  apparait-il  normal  que  les  sociétés  à  clans  patri- 
linéaires  fermait  aux  chamanesses  l'accès  au  rang  de  «  chamane 
clanique  »  (par  exemple  chez  les  Naniy  ou  Gold  de  l'Amour, 
Delaby  1982).  Sans  doute  la  meilleure  preuve  de  ce  caractère 
social  de  la  différence  professionnelle  des  sexes  réside-t-elle  dans 
le  changement  du  sexe  majoritaire  et  dominant  dans  la  fonction  qui 
intervient  lorsque  la  société  change,  comme  chez  les  Bouriates  de 
l'Est  :  la  pénétration  du  lamaïsme,  offrant  aux  hommes  la  voie 
prestigieuse  et  influente  de  l'organisation  monastique,  les  incite  à 
déserter  celle  plus  modeste  de  la  pratique  chamanique,  laquelle 
s'ouvre  alors  aux  femmes  et  tend  à  s'identifier  avec  leur  activité  12. 
Ainsi  les  facteurs  sociologiques  font-ils  naître  une  discrimination 
sur  la  toile  de  fond  de  l'équivalence. 

Mais  ce  n'est  pas  tout  :  les  tâches  de  gendre  et  de  chasseur 
métaphoriques  dans  la  surnature,  appelées  ici  à  constituer  les  deux 
axes  fondamentaux  de  l'action  chamanique,  s*accommodent-elles 
d'un  exercice  féminin  du  chamanisme  ?  Ou  l'exercice  féminin  du 
chamanisme  va-l-il  mettre  en  échec  notre  hypothèse  ?  Ces  deux 
tâches  sont  masculines  par  essence  :  c'est  à  l'homme  que  revient, 
en  règle  générale,  la  fonction  d'acteur  (preneur  ou  donneur)  dans 
l'échange  des  femmes,  alors  que  celles-ci  sont  vouées  à  n'être  que 
l'objet  d'échange  i3.  Et  c'est  à  l'homme  seul  qu'il  revient,  dans 
l'activité  de  chasse,  de  tirer,  comme  le  montrent,  par  leur  exemple, 
toutes  les  sociétés  de  la  terre,  qui  n'accordent  à  la  femme,  au  plus, 
que  des  tâches  relevant  de  notre  catégorie  du  rabattage  il  De 
quelque  façon  qu'on  explique  ces  privilèges  masculins  d'être 
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acteur  dans  l'échange  matrimonial  et  de  tuer  à  la  chasse,  leur 
universalité  exclut  de  les  placer  au  seul  niveau  sociologique  ou 
culturel,  et  incite  à  les  fonder  en  nature  '-\  Notre  hypothèse  ne 
permet  donc  pas  d'envisager  le  chamane  d'une  société  de  chasse 
comme  un  humain  asexué  dans  son  rapport  à  la  surnature,  mais 
impose,  et  doublement,  qu'il  soit  un  homme;  l'évidence  de 
femmes  chamanes  oblige  à  la  reconsidérer. 

En  prélude  à  la  réflexion  qui  va  s'attacher  à  la  L'existence 
différence  des  sexes  dans  l'ordre  de  la  chasse  puis  de  chammesses 
dans  celui  de  l'allianoe,  éliminons  tout  de  suite  v^ues femmes 
l'éventualité  où  la  femme  chamane  serait  conçue 
en  homme  :  elle  n'est  pas  réalisée  en  Sibérie  (mais  Test  ailleurs). 
En  effet  rien  a  priori  n'oblige  à  maintenir  en  femme  une  femme  à 
qui  l'on  confie  une  position  et  une  fonction  que  Ton  tient  pour  une 
position  et  une  fonction  d'homme  ;  l'exercice  du  chamanisme  pour- 
rait annuler  la  différence.  Or  les  sociétés  sibériennes  semblent 
vouloir  que  la  femme  chamane  reste  femme;  elles  ont  toutes,  pour 
la  désigner,  un  terme  distinct  par  sa  racine  même  de  celui  qui 
désigne  l'homme  ;  elles  lui  accordent  toutes  la  spécificité  que 
signale  le  sang  menstruel.  Éliminons  aussi  l'idée  que  la  distinction 
entre  le  fait  de  chamaniser,  ouvert  à  tous,  et  celui  d'être  chamane, 
réservé  à  certains,  recouvrirait,  dans  l'idéal  de  ces  sociétés  patri- 
linéaires,  la  différence  entre  pratique  féminine  et  pratique  mascu- 
line :  il  y  a  partout  en  Sibérie  des  hommes  qui  chamanisent  et  des 
feimnes  qui  sont  chamanes.  C'est  donc  bien  en  femme  qu'est 
perçue  la  chamanesse,  et  dans  toute  sa  féminité.  Force  est  donc  de 
se  denumder  si,  femme,  elle  est  vraiment  autorisée  aux  démarches 
masculines  de  chasseur  et  de  gendre,  et  le  cas  échéant,  comment. 

A  la  conception  du  chamanisme  comme  chasse,  l'existence  de 
femmes  chamanes  ne  pose  guère  de  véritable  obstacle  :  cantonnée 
aux  activités  de  rabattage,  la  femme  n'en  participe  pas  moins  à  la 
chasse.  En  outre,  la  distinction  entre  rabatteur  et  tireur  offre  un 
modèle  exploitable,  du  fait  que  son  premier  terme  correspond  aux 
propriétés  communes  aux  deux  sexes,  et  que  le  second  porte  en 
plus  la  marque  masculine.  Conçue  en  chasse,  l'activité  chamanique 
ne  comporterait-elle  pas,  elle  aussi,  ces  deux  tâches,  dont  la 
seconde  seule  serait  réservée  aux  hommes  ? 
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La  compensation  A  notre  supposition  que  le  pouvoir  de  la  femme 
féminine  chamane  dans  la  surnature  est  limité  par  rapport 

à  celui  de  l'homme,  les  sociétés  sibériennes 
donnent  unaniment  cette  réponse  contradictoire  :  les  «  grands  » 
chamanes  sont  forcément  toujours  des  hommes  qui  seuls  peuvent 
accomplir  les  grands  rituels  collectifs  pour  l'obtention  du  gibier  et 
pour  la  commémondoii  des  moits  du  dan,  mais  les  femmes 
peuvent  être  aussi  habiles  que  les  hommes  et  sont  souvent  plus 
«  fortes  »,  plus  «  dangereuses  »  qu'eux. 

V  Les  sociétés  paléo-sibériennes  à  chamanisme  familial  abondent  en  femmes 
chamanes  réputées  aussi  habiles  que  les  hommes,  le  seul  facteur  décisif  pour 
l'exercice  de  la  fonction  étant  la  capacité  personnelle,  jugée  à  ses  résultats 
(Czaplicka  1914,  243-246).  Pourtant,  pour  les  CukC  par  exemple,  si  le  don 
d*insptratioii  chamanique  est  plus  fréquent  chez  les  femmes,  il  est  de  moindre 
qualité  et  les  «  grands  »  chamanes  sont  toujours  des  hommes,  car  la  mise  au 
monde  d'un  enfant  fait  perdre  à  la  femme  son  pouvoir  (Bogoras  1904-1910, 
415).  De  même  pour  les  Samoyèdes,  si  la  femme  peut  comme  l'homme  devi- 
ner et  guérir,  elle  ne  peut  comme  lui  devenir  un  «  vrai  »  chamane  (Hajdd 
1968,  149);  elle  n'a  accès  à  la  fonction  qu'en  l'absence  d'héritier  mflle 
(XomiÔ  1978,  250,  n.  17).  En  règle  générale,  le  statut  et  le  pouvoir  de  la 
femme  chamane  sont  inférieurs  à  ceux  de  l'homme,  si  bien  que  l'on  ne  recourt 
à  elle  qu'en  l'absence  d'homme  chamane  dans  le  voisinage  ou  pour  des  objec- 
tifs limités.  Les  quelques  traits  par  lesquels  Czaplicka  (1914,  243)  la  carac- 
térise chez  les  Yakoutes,  comme  étant  bonne  surtout  pour  prédire  l'avenir  et 
v^rouver  des  dioses  perdues,  ainsi  que  dans  la  cure  des  maladies  mentales, 
forment  un  raccourci  qui  récapitule  la  nature  des  services  reconnus  à  la  femme 
chamane  dans  l'ensemble  des  sociétés  sibériennes. 

A  l'examen,  la  contradiction  se  résout.  D'abord  le  champ 
d'action  de  la  femme  chamane  est  limité  à  des  activités  relevant  de 
la  voyance  et  de  la  diviriation  au  sens  large  (incluant  le  diagnostic 
thérapeutique  consistant  par  exemple  à  retrouver  Tâme  vagabonde 
du  malade  pour  la  restituer  dans  son  corps),  autant  d'activités  assi- 
milables à  celles  rassemblées  sous  le  terme  de  rabattage,  en 
premier  lieu  à  celle  de  repérer  le  gibier.  Là,  pour  «  voir  »  dans  la 
surnature,  pour  traquer  l'âme  à  ramener,  la  femme  vaut  Thomme; 
la  capacité  tient  aux  relations  établies  avec  des  êtres  de  la  sur- 
nature, et  les  différences  sont  affaire  d'individus.  Mais  si  ce  type 
d'activité  est  essentiel  dans  la  pratique  chamanique  —  et  tout 
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chamane,  pour  toute  séance,  s*y  livre  — ^  elle  ne  la  recouvre  pas 
tout  entière,  et  la  femme  ne  Texerce  que  dans  le  cadre  de  séances 
privées.  Ensuite,  une  autre  limitation  de  principe  frappe  la  femme 
chamane  :  elle  est  soumise,  à  l'égard  du  chamanisme,  aux  mêmes 
prohibitions  qu'à  l'égard  de  la  chasse  :  est-elle  enceinte,  jeune 
accouchée  ou  bien  est-elle  indisposée,  et  la  voilà  interdite  de 
pratique  (Vasilevie  1969,  167;  Alcksccnko  1981,  94). 

Plus  forte  et  plus  dangereuse,  la  chamanesse  ?  Effectivement, 
mais  à  rencontre  des  hommes,  non  des  esprits.  Car  son  sang  de 
femme  qui  la  prive  d'exercer  lui  sert  d*arme  contre  ses  rivaux, 
amie  plus  puissante  de  sa  part  que  de  celle  de  la  femme  ordinaire, 
qui  déjà  est  une  menace  pour  le  chamane  comme  pour  le  chasseur, 
l'obligeant  à  être  comme  lui  constamment  sur  le  qui-vive. 

W  Ainsi  les  chamanes  boiiriates  s'absiicnneni-ils  de  faire  une  séance  dans  des 
isbas  russes  qui  component  une  soupente,  de  crainte  que  des  femmes  ne  s'y 
cachent,  se  uouvant  ainsi  au-dessus  de  leur  tête  (Potanin  1881-1883,  IV,  69). 
Que  craignent*ils  ?  Sûrement  de  voir  compromise  leur  chasse  symbolique  dans 
la  surnature,  mais  peut-être  pas  seulement.  Souvenons-nous  de  l'effet  prêté  an 
sang  féminin  dans  les  épopées  :  l'effet  d'empêcher  le  héros  transformé  en 
animal  de  reprendre  son  apparence,  dont  usaient  les  sœurs  ou  les  mères  de  ses 
ennemis.  Le  fondateur  des  Exirit-Bulagat,  Seigneur  Taureau,  selon  certaines 
versions  de  son  raythe,  se  trouve  pour  la  même  raison  enfermé  dans  son  corps 
de  uuireau.  Il  se  pourrait  qu'existent  des  repiisentations  analogues  à  propos  du 
chamane,  c'est-à-dire  que  son  action  compone  des  transformations  symbo- 
liques et  que  le  sang  menstruel  contrevienne  à  la  maîtrise  qu'il  doit  en  garder 
pour  en  assurer  le  bon  déroulement.  Déjà  habillé  en  cervidé,  la  tête  coiffée 
d'une  ramure,  le  chamane  connaît  quelque  chose  d'une  transformation.  Ce 
n'est  pas  tout  Le  chamane  est  dit,  lors  des  luttes  de  rivalité,  sent  oivoyer  son 
«  double  animal  »  conue  son  adversaire,  soit  faire  emprunter  à  son  âme  un 
support  animal  ;  et  il  est  dit,  dans  ce  cas.  changer  de  support  animal  en  fonc- 
tion de  celui  de  son  rival  (supports  relevant  de  la  catégorie  des  miroirs  de 
chasse).  Les  exemples  épiques  et  mythiques  de  transformations  compromises 
d'une  part,  l'idée  que  c'est  lors  de  ces  luttes  que  les  chamanesses  sont  le  plus, 
redoutables  d'autre  part,  tout  mène  à  attribuer  leur  puissance  de  nuire  à  leur 
sang  lorsqu'il  touche  un  être  transformé,  ou  si  Ton  préfère,  une  âme  logée 

dans  un  support  qui  n'est  pas  le  sien    Ainsi  l'effet  du  sang  semit  {Pimmobili 

ser  l'âme  du  rival,  de  l'enfermer  dans  son  support  d'emprunt,  ce  qui  favorise- 
rait l'issue  que  veut  la  croyance,  à  savoir  que  l'âme  de  la  chamanesse 
«  mange  »  ou  «  fait  manger  »  celle  de  son  rival  ;  l'on  ne  parle  jamais  de  la 
victoire  de  la  chamanesse  en  termes  de  meurtre. 


447 


LA  CHASSE  A  L'AME 


C'est  un  fait  que  rimaginaire  populaire  accorde  systématique- 
ment la  victoire  à  la  chamanesse  dans  les  luttes  de  rivalité.  Or  la 
victoire  obtenue  grâce  au  sang  menstruel  est  la  seule  occasion  de 
supériorité  féminine.  Celle-ci  provient  donc  bien  de  la  seule  capa- 
cité qu'ait  en  propre  la  femme,  celle  signalée  par  le  sang  mens- 
truel, et  perçue  comme  une  limite  au  pouvoir  de  l*licnmiie.  C'est 
pourquoi  une  hantise  de  la  chamanesse  couve  dans  toute  tête  de 
chamane  sibérien,  découlant  de  l'idée  qu'elle  allie  la  propriété  de 
nuire  par  son  sang  de  femme  à  celle,  chamanique,  de  «  voir  »  dans 
la  sumature.  Sans  doute  ce  pouvoir  féminin  contrarie-t-il  d'autant 
plus  le  chamane  qu'il  est  le  seul  à  lui  échapper,  à  lui  qui  pour  ainsi 
dire  cumule  en  lui-même,  par  son  mariage  dans  la  surnature,  les 
catégories  d'humain,  d'esprit  et  d'animal.  Si  son  costume,  orné 
d'attributs  féminins,  ou  même  franchement  féminin,  lui  fait  aussi 
réaliser  un  certain  cumul  des  sexes,  ce  cumul  s'arrête  en  deçà  de  la 
marque  féminine  du  sang  ;  un  paragraphe  reprendra  ce  point  au 
terme  de  l'examen  des  rites  d'investiture. 

Ce  rôle  imparti  au  sang  menstruel  accuse  d'autant 
Aux  Imites  .^^  l'impossibilité  pour  la  chamanesse  de  sur- 

de  lo  CHASSE 

et  de  ['alliance  monter  sa  nature  de  fenmie  que  le  truchement  des 
chamaniques  esprits  auiait  pu  faîffe  oublier  ses  limites  de  chas- 
seur :  puisque  les  esprits  sont  conçus  à  la  fois 
doués  pour  la  chasse  et  voués  à  servir  les  chamanes,  ceux  d'une 
chamanesse  auraient  pu  aussi  remplir  la  part  du  tireur  pour  lui 
permettre  d'accomplir  des  chasses  surnaturelles  complètes;  mais  il 
n'en  est  pas  ainsi.  En  somme,  si  la  féminité  de  la  chamanesse  ne 
l'empêche  pas  d'être  du  côté  du  preneur,  elle  l'empêche  d'assurer 
elle-même  la  prise.  Non  que  les  sociétés  sibériennes  lui  refusent 
tout  dépassement  de  sa  condition  de  femme;  au  contraire,  elles  lui 
accordent  une  position  sociale  supérieure  à  celle  des  femmes  ordi- 
naires, lui  donnant  le  droit  de  s'asseoir  à  la  place  d'honneur  de  la 
hutte  ou  de  la  yourte,  et  n'hésitent  pas,  si  elle  a  fait  la  preuve  de 
son  art,  à  recourir  à  sa  voyance  ou  à  sa  divination  pour  des  déci- 
sions d'intérSt  collectif.  Mais  sa  promotion  en  tant  que  chamane  se 
paie  toujours  des  manques  de  son  accomplissement  de  femme,  de 
son  célibat  ou  de  son  veuvage,  de  sa  stérilité  ou  de  la  mort  de  ses 
enfants  :  d'une  bonne  chamanesse  nganasan,  les  gens  dirent,  à 
son  mariage,  qu'elle  aurait  été  plus  grande  si  elle  ne  s'était  pas 
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mariée  (OraSeva  1981.  74).  Le  retour  d'âge  pounait  libérer  son 
exercice,  s*il  ne  signifiait  aussi  Tobstacie  que  dresse  à  Tamour 
chez  les  esprits  sa  perte  chez  les  hommes;  alors  qu*il  ouvre 

souvent,  ailleurs»  à  la  femme  des  carrières  d'hommes,  il  lui  ferme 

en  Sibérie  la  capacité  de  cbamaniser.  N'y  a-t-il  pas  d'autre  issue? 

Plus  radicalement  encore,  sa  féminité  interdit 

à  la  chamanesse  de  jouer  dans  la  surnature  le  rôle  nversum 

.  de  sexe, 

de  GENDRE,  car  si,  vis-à-vis  du  gibier,  elle  restait  du  inversion 

côté  du  preneur,  dans  l'alliance  sa  position  est  en  d'oUiance 
règle  générale  celle  de  l'objet  d'échange.  Dans 
l'absolu,  deux  éventualités  extrêmes  sont  à  envisager.  Ou  la  femme 
chamane  devient  face  à  la  surnature  un  homme,  preneur  de  femme, 
et  son  cas  se  ramène  à  celui  de  son  homologue  masculin.  Ou  elle 
garde  sa  fifimînité,  et  dcmc  son  rôle  d*objet,  ce  qui  implique  qu'elle 
dépende  d'un  donneur  humain  (sa  communauté  d'appartenance)  et 
d*un  preneur  surnaturel,  et  il  y  a  alors  inversion  des  rapports  entre 
les  partenaires  surnaturel  et  humain  de  l'alliance  chamanique  telle 
que  l'envisage  notre  hypothèse.  La  première  éventualité  est  exclue; 
la  chamanesse  en  Sibérie  reste,  on  l'a  dit,  conçue  femme,  et  sa 
relative  masculinisation  n'est  que  sociale;  s'impose  ici  un  aperçu 
sur  le  phénomène  du  «  changement  de  sexe  ». 

W  Si  ccliii-ci  semble  ignoré  des  sociétés  de  la  pleine  forêt  il  est  connu  des 
sociétés  paléo-sibériennes  (koryak  et  ôukô,  chasseurs  et  éleveurs  de  rennes  du 
lund-est),  même  s*il  n*y  revêt  un  caractère  de  réalité  que  pour  les  hommes  ; 
leurs  deux  principaux  observateurs  avouent  n'avoir  au  plus  qu'entendu  parler 
de  femmes  changées  en  hommes,  et  n'en  avoir  pas  rencontré  (Bogoras  1904- 
1910,  455;  Jochelson  1905-1908,  53).  Il  arrive,  dit-on,  que  certains  chamanes 
—  cinq  sur  les  trois  mille  Cukô  de  la  Kolyma  —  revêtent  pour  officier  un 
vêtement  de  femme  et  adoptent  des  manières  féminines,  disant  obéir  en  cela 
aux  ordres  de  leurs  esprits;  il  arrive  même  que  ce  changement,  toujours 
imputé  aux  ordres  des  esprits,  se  prolonge  dans  la  vie  quotidienne  au  point  que 
le  chamane  devenu  femme  pour  plaire  à  son  mari  surnaturel  en  vienne  à  épou- 
ser un  homme,  qui  en  lonibe  lui  aussi  sous  la  dépendance  de  l'esprit  (deux  des 
cinq  étaient  ainsi  «  mariés  »;  :  le  couple  a  l'opinion  contre  lui  (Bogoras,  ibid. 
448-4SS;  Jochelson,  ibid.  53).  Le  jugement  négatif  que  ces  sociétés  portent 
sm  ceux  de  leurs  chamanes  mâles  qui  «  changent  de  sexe  »  et  deviennent  des 
«  épouses  d'esprit  »  est  révélateur  de  ce  que  ce  n'est  pas  là  la  voie  idéale  : 
dans  la  surnature  comme  dans  la  société,  la  position  de  la  femme  est  carac- 
térisée par  la  dépendance.  Czaplicka  (1914,  243-253)  reste  sceptique  sur  le 
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caractère  dnmanique  du  changement  de  sexe  :  un  chamane  transfonné.  doté 
d'un  époux  surnaturel  et  d'un  époux  humain  du  même  sexe  que  lui.  peut  avoir 
secrètement  maîtresse  et  enfants  —  la  fonction,  pense-t-elle,  donne  assez  de 
pouvoir  pour  se  permettre  ce  que  n'oserait  le  commun  des  gens  — ,  et  le  chan- 
gement de  sexe  n'est  souvent  qn'nn  diangement  de  vêtement  ;  s'appuyant  sur 
ceitaines  suggestions  de  Bofocas  et  de  Jochelson  relatives  à  l'assimilation 
sociale  des  captifs  de  guerre  à  des  finmoes,  elle  propose  pour  conclure  d'envi- 
sager la  féminisation  du  chamane  dans  une  perspective  d'assujettissement 
(qu'elle  présente  en  termes  d'esclavage). 

Sans  aborder  cet  aspect  des  choses.  Basilov  (1978)  repère  en  Asie 
centrale  des  masques  d'un  «  mnsvestisme  »  similaire,  litueL  Le  chamane 
uzbek  qu'il  a  observé  s'habille  et  se  ccMiduit  m  femme  lors  des  séances  pour 
satisfaire  l'exigence  prêtée  à  ses  esprits,  sans  encourir  le  moindre  opprobre  et 
tout  en  étant  dans  la  vie  courante  mari  et  père.  D'une  manière  générale,  la 
féminisation,  comme  la  féminité,  se  caractérise  par  la  privation  :  le  costume  de 
la  chamanesse  se  définit  par  le  manque  des  attributs  masculins  —  notanmient 
de  la  ramure  portée  sur  la  tête  (Prokof  eva  1971,  21  ;  Alekseenko  [19631 1968, 
185  ;  Delaby  1982).  Et  d'une  manière  générale  également,  le  port  de  vêtement 
féminin  qui  féminise  le  chamane  vis-à-vis  des  esprits  et  qui  semble  circonscrit 
à  la  pointe  nord-est  et  à  l'extrême-sud  de  la  Sibérie,  doit  être  distingué  du  port 
d'attributs  féminins  par  le  chamane  homme  qui  matérialise  l'alliance 
(qf.  pp.  489-490),  fréquent  entre  ces  deux  régions. 

Ensuite,  alors  que  rites  et  représentations  disent  clairement  le 
chamane  époux  de  la  fille  de  l'esprit  de  la  forêt,  rien  d'analogue 
n'est  dit  pour  la  chamanesse.  Non  seulement  les  histoires  de 
femmes  séduites  par  des  esprits  mâles  à  formes  animales  se  termi- 
nent mal  —  leur  sort  est  d'aller,  aliénées,  mourir  en  forêt,  et  non  de 
devenir  chamanes.  Mais  encore,  les  relations  amoureuses  des 
femmes  avec  des  êtres  surnaturels  ne  vont  pas  en  général  jusqu'au 
mariage,  à  la  différence  de  celles  des  hommes.  Le  flou  règne  sur 
l'esprit  électeur  de  la  femme  chamane,  et  l'esprit  de  la  forêt  ne  se 
voit  généralement  pas  attribuer  de  fils  (s*il  en  a,  ses  fils  sont  vus  en 
fondateurs  des  groupes  humains  en  ligne  patrilinéaire,  et  non  en 
amants  des  femmes  humaines).  Lorsque  Télecteur  d*une  femme 
chamane  est  précisé,  il  est  un  humain  trépassé,  d'ordinaire  amant 
ou  parent,  et  non  un  être  de  la  surnature  si  Ton  peut  dire  naturelle; 
il  est  toujours  individualisé. 

Il  est  enfin  une  autre  limite  qui,  elle,  touche  également 
l'homme  et  la  femme  chamane  :  l'alliance  surnaturelle  est 
d'ordinaire  stérile  (si  le  conjoint  humain  ne  l'est  pas,  cf.  p.  774, 
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n.  19);  les  rares  cas  où  un  chamane  est  dit  avoir  un  enfant  dans  la 
surnature  s'interprètent  comme  des  prolongements  de  la  métaphore 
de  ralliance,  sans  que  soit  donné  à  l'enfant  imaginaire  de  rôle  dans 
les  représentations  ni  dans  le  rituel 

Tentons  de  situer  le  cas  du  chamane  femme  Aux  limites  du 
ou  féminisé  dans  notre  perspective  d'ensemble.  chamanismeet 
L'inversion  du  sens  de  l'alliance  le  mène  en  tant  de  la  possession 
qu'objet  de  l'échange  à  dépendre  et  de  la  sur- 
nature qui  est  son  preneur  et  de  la  communauté  humaine  qui  est, 
inq>licitement  au  moins,  son  donneur.  C'est  alors  toute  l'économie 
du  système  présenté  ici  comme  fondamental,  mu  par  l'idéologie  de 
la  prise,  qui  se  trouve  bouleversée.  Aussi  s'en  tiendra-t-on,  pour 
poursuivre  la  mise  en  évidence  de  ce  système,  au  cas  de  Thomme 
chamane,  cas  qui  seul  y  a  valeur  structurelle  et  qui  seul  en  est 
représentatif  dans  les  sociétés  de  chasse  sibériennes.  Ce  choix 
n'exclut  pas  de  citer  quelques-unes  des  questions  qu'entraîne  cette 
inversion  de  l'alliance.  Le  rôle  d'objet  d'échange  qui  échoit  alors 
au  chamane  change-t-ii  la  nature  et  retendue  de  son  pouvoir?  ne  le 
met-il  pas,  par  principe,  au  service  de  l'esprit  son  preneur  ?  Si  sa 
communauté  ne  l'investit  pas,  quel  statut  et  quel  crédit  lui  accorde- 
t-elle,  et  si  elle  l'investit,  quelles  sont  ses  exigences  à  son  égard? 
Qu'implique  le  dédoublement  des  rôles  humains  en  objet  et 
donneur,  au  lieu  du  seul  rôle  de  preneur;  entrahie-t-il  un  change- 
ment dans  la  conduite  rituelle  d'une  séance,  tel  qu'un  autre  acteur 
que  le  chamane  y  soit  indispensable  et  dispose  d'un  pouvoir  sur 
lui?  n  en  découle  une  question  plus  générale.  Ce  double  trait  de 
structure  (tenue  par  le  chamane  du  rôle  d'objet  et  dédoublement 
des  rôles  hunuins)  ne  rapproche-t-il  pas  ce  système  où  le  preneur 
est  la  surnature  du  phénomène  de  la  possession?  D'une  part,  le 
«  possédé  »  est  mis,  de  par  l'idée  même  de  la  possession,  du  côté 
de  l'objet  et  non  de  celui  du  preneur.  D'autre  part,  il  n'exerce  que 
dirigé  par  un  officiant  qui  interprète  son  comportement  de  possédé, 
là  où  le  chamane  agit  seul  ou  assiste  d'un  collaborateur;  le  possédé 
est  soumis  à  un  maître  de  culte  imposé,  alors  que  le  chamane  dirige 
des  assistants  qu'il  choisit  '8. 

De  toute  façon,  le  seuil  n'est  jamais  tranché  entre  chamanisme 
et  possession,  définis  tels  qu'ils  le  sont  d'ordinaire  selmi  qu'il  y  a, 
vis-à-vis  des  esprits,  «  voyage  »  et  maîtrise,  ou  incorporation  et 
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«  possession  ».  Les  descriptions  de  séances  sibériennes  sont 
émaillées  d'épisodes  que  l'on  devrait,  à  suivre  ces  critères,  attri- 
buer plutôt  à  la  possession  :  le  chamane  incorpore  ses  auxiliaires 
pour  les  «  nourrir  »  de  sa  chair  avant  de  les  envoyer  en  mission,  ou 
satisfait  son  électeur,  épouse  exigeante,  avant  d'entreprendre  son 
«  voyage  ».  Examiner  les  relations  avec  la  surnature  dans  les 
termes  de  Talliance  et  de  la  filiation  (qui  sont  souvoit  ceux  des 
lepiésentatioiis  indigènes)  aide  à  mieux  cerner  la  différence  entre 
ces  phénomènes,  sinon  à  mieux  les  définir  ou  les  classer.  A  d^nit 
de  traiter  la  qnestitm,  le  chapitre  xn,  en  tentant  de  montrer 
comment  les  relations  d'alliance  avec  la  surnature  sont  supplantées 
par  des  relations  de  filiation  dans  l'état  pastoral  du  chamanisme 
sibérien,  abordera  des  notions  proches  de  la  possession,  comme 
l'incofporation  et  Tincamation. 

En  clôture  de  ce  détour  par  la  chamanesse  sibé- 
La  chamancsse  :  rienne,  on  hasardera  une  proposition,  qui  explique 
deVitre  hunuUn  omniprésence  et  son  maccomplisse- 

nandt l'homme  ^^^^  à?in^  le  cadre  de  notre  hypothèse. 

Récapitulons  d'abord  :  en  tant  qu'être  humain,  la 
femme  se  situe,  conmie  Thonmie,  du  côté  du  chasseur  dans  la 
nature,  et  donc  aussi  dans  la  surnature,  bien  que,  en  tant  que 
femme,  elle  ne  puisse  assumer  que  Tun  des  deux  types  d'activité 
de  chasse,  et  non  les  deux  comme  l'homme,  n  en  est  tout  différem- 
mem  dans  l'aDiance  matrimoniale,  où  sa  nature  féminine  la  voue  à 
la  position  d*objet  d'échange  et  exclut  toute  prétention  à  un  rôle 
symbolique  de  pieneur.  La  persistance  de  la  chamanesse  même 
sous  le  pesant  couvercle  masculin  de  Tordre  patrilinéaire  illustre  la 
prise  en  compte  globale  de  l'être  humain  comme  inhérente  au 
chamanisme.  Quant  à  son  inaccompUssement,  il  viendrait  de  ce 
que  la  femme  ne  peut,  à  la  différence  de  l'homme,  occuper  la 
même  position  dans  les  deux  systèmes  d'échange  avec  la  surnature, 
ce  qui  est  indispensable  au  jeu  de  renvois  entre  systèmes  sous- 
jacent  au  fonctioimemeni  de  chacun  d'eux. 

La  femme  est  partout  l'assistant  favori  de  son 
^ ortée^aTmari  ''"^  chamane  en  séance,  lui  passant  ses  acces- 
chanuine"^      soires,  l'aidant  à  s'habiller,  accompagnant  son 

chant  (Alekseenko  [1963]  1968,  183).  C'est  ainsi 
le  couple  qui  officie,  représentant  la  dualité  sexuelle  de  l'être 
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humain*  un  face  à  la  surnature.  Il  représente  aussi  la  dualité  sociale 

et  fonctionnelle  de  la  communauté  humaine,  qui  s'exprime  dans 
ralliance  et  dans  la  collaboration  à  la  chasse  :  l'assistant  est  le 
rabatteur  humain  du  chamane  tireur.  De  ceci,  le  nom  de  l'assistant 
du  chamane  dans  les  langues  samoyèdes  est  éloquent  :  il  est  dérivé 
du  tenne  pour  «  moitié  »,  rencontré  aussi  dans  le  vocabulaire  du 
partage  de  la  hutte,  de  la  collaboration  à  la  chasse,  etc.  (Hajdû 
1968,  157-159).  Ainsi  le  couple  formé  par  le  chamane  et  sa  femme 
dans  le  rôle  d'assistant  reproduit  sous  tous  ses  aspects  la  structure 
de  la  société.  Ce  fôle  ne  va  pas  sans  poser  des  problèmes  —  de 
jalousie  envers  l'épouse  surnaturelle,  ou  jût  répartition  des  tâches 
avec  les  rabatteurs  surnaturels  — ,  mais  les  sources  n'en  parlem 
guère  1'. 

Notre  hypothèse  n'étant  pas  remise  en  cause  par  la  conception 
avant  tout  sexuelle  de  l'alliance  et  par  la  pratique  féminine,  pour- 
suivons la  mise  au  jour  du  système  supposé,  en  rappelant  que, 
s 'agissant  des  Exirit-Bulagat,  Texposé  fait  dans  ce  chapitre  isole 
les  données  relevant  de  l'alliance  que  la  réalité  mêle  à  celles  rele- 
vant de  la  filiation  exposées  dans  le  chapitre  xu. 
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2.  Le  mariage  du  chamane  dans  la  surnature. 

Le  seul  clément  d'une  conception  d'alliance  qui  soit  donné  au 
départ  est  la  représentation  que  le  chamane  épouse  son  électeur,  la 
fille  de  l'esprit  de  la  forêt,  à  des  fins  surtout  sexuelles;  l'amour  que 
le  chamane  doit  à  son  épouse  surnaturelle  se  donne  à  voir  mais  ne 
se  dit  pas.  Seuls  expriment  l'allianoe  les  rituels  qui  viennent  clore 
la  phase  d'apprentissage»  car  ils  établissent  le  chamane  dans  ses 
fonctions  :  ils  doivent  donc  constituer  d'une  façon  ou  d'une  autre  la 
sanction  officielle  du  mariage.  Qu'ils  soient  les  seuls  à  le  faire 
motivera  une  première  remarque.  Une  seconde  remarque  sera 
consacrée  au  fait  que  leur  objet  direct,  pour  le  chamane,  est 
l'obtention  de  ses  accessoires,  et  une  troisième,  à  la  part  qu'y 
prend  la  communauté.  La  réalisation  de  l'alliance  surnaturelle 
parcourant,  d'une  société  à  l'autre,  toute  une  gamme  de  variantes, 
plusieurs  rituels  seront  ensuite  présentés. 

Si  au  fil  des  pages  relatives  à  la  vie  de  chasse  en 
DesmodalUés  ^^^^^  ^^^j  mythe  n'a  été  évoqué,  ce  n'est  pas  de 
de  l  expression  j-i  ,  -  -  ,        .  .  ,  , 

symbolique         propos  délibère,  mais  simplement  parce  qu  il  n  y 

en  a  pas  qui  soient  liés  aux  pratiques.  Et  si  la 
remarque  en  est  faite  seulonent  maintenant,  c'est  que  cette  absence 
de  mythe  est  sensible  surtout  à  propos  de  ce  type  de  rituel  que 
l'ethnographie  a  coutume  de  voir  s'enraciner  dans  un  mythe,  se 
référer  à  un  prototype.  Or,  dans  les  sociétés  de  chasse  sibériennes, 
l'action  rituelle  parle  seule,  sans  mythe  ni  exégèse  pour  la  justifier, 
la  fonder,  l'expliquer.  Des  observateurs  s'en  sont  plaints,  disant 
que  «  même  les  chamanes  ne  savent  pas  »,  ou  qu*«  ils  ne  veulent 
pas  dire  leurs  secrets  ».  S'il  en  est  ainsi,  ce  n'est  pas  par  mauvais 
vouloir  des  chamanes  (qui  doivent  au  contraire  exhiber  leurs  rela- 
tions et  leurs  actions  dans  la  surnature  pour  emporter  l'adhésion,  et 
qui,  rivaux  qu'ils  sont  dans  leur  force  d'expression,  n'ont  rien  à  se 
dire  ni  à  garder  entre  eux),  mais  parce  qu'il  n'y  a  rien  à  «  savoir  » 
d'autre  que  ce  qui  se  fait  et  qui  parle  de  soi-même,  disant  ce  dont  il 
s'agit.  Trois  perspectives  interdépendantes  s'offrent  pour  en  rendre 
compte. 

Déjà  la  nature  de  la  fonction  mythique  remplie  par  l'épopée 
avait  suscité  la  remarque  de  sa  différence  d'avec  celle  remplie  par 
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le  mythe  (pp.  157  &  164)  :  l'épopée  prétendait  non  pas  à  restituer 
un  précédent  historique  mais  à  constituer  un  modèle  exemplaire;  le 
meilleur  gage  en  était  que  les  héros  n'étaient  pas  pris  pour  des 
ancêtres.  En  «  se  mariant  »  et  en  «  chassant  »  dans  la  surnature,  le 
chamane  ne  répète  nullement  des  actions  prunordiales  ;  il  ne  fait 
qu'accomplir  métaphoriquement  les  actes  indispensables  de  la  vie 
de  tout  homme,  qu'il  n'est  nul  besoin  de  justifier,  et  dont  il  n'est 
nul  besoin  de  rappeler  des  occurrences  passées  —  le  seul  besoin 
étant  de  les  réaliser  20.  C*est  pourquoi  les  rituels  dits  selon  les 
sociétés  d*«  animation  »  ou  de  renouvellement  de  la  vie  qui  vont 
être  exposés  donneront  le  sentiment  de  livrer  par  eux-mêmes  leur 
sens  :  par  leur  nom,  leur  objet,  leur  déroulement,  ils  se  présentent 
directement  comme  un  concentré  de  la  vie  de  la  société,  si  totalisa- 
teur et  si  évident  qu'il  ferait  apparaître  sans  objet  toute  référence, 
toute  justification  (ou  peut-être  la  rendrait  même  suspecte  :  une 
société  se  rend-elle  des  comptes  sur  son  existence  même  ?)  Ceci  ne 
veut  pas  dire  pour  autant  qu'il  y  ait  dans  ces  rituels  identité  entre 
ce  qui  est  désigné  et  ce  qui  est  évoqué  :  ce  serait  nier  leur  nature 
symbolique.  Le  décalage  indispensable  à  la  fonction  symbolique  y 
est  présent.  Simplement  celle-ci  relève  d'un  mode  particulier  que 
l'on  a  voulu  au  fil  de  ce  livre  montrer  lié  à  l'idéologie  de  chasse,  et 
redevable  de  sa  relative  transparence  à  deux  propriétés.  La 
première  est  le  fondement  en  nature  {cf.  chap.  vu)  nécessité  par  la 
prévalence  des  relations  au  monde  sur  les  relations  sociales  et 
s'opposant  au  fondement  dans  la  convention  qui  va  de  pair  avec  la 
prévalenoe  inverse.  La  seconde  est  le  mode  d'exercice  {cf,  p.  423) 
par  jeu  de  renvois  entre  domaines  et  entre  registres  ou  transposi- 
tion globale,  par  opposition  au  découpage  en  éléments  ou  en 
propriétés.  C'est  parce  que  les  rituels  d'animation  ou  de  renouvel- 
lement de  la  vie  mettent  en  œuvre  cette  transposition  que  leur 
portée  symbolique  est  directement  accessible  :  elle  l'est  au  seul 
regard  des  règles  de  ce  jeu  de  renvois,  sans  besoin  d'autre 
référence. 

Enfin,  l'absence  de  mythe  fondateur  ou  justificateur  ne  veut 
pas  dire  l'absence  de  toute  forme  discursive  d'expression  symbo- 
lique. 11  s'esquissera  une  sorte  de  répartition  entre  formes  drama- 
tiques (les  rituels,  qui  se  déroulent  l'été,  et  où  les  chants  du 
chamane  sont  des  récits  descriptifs  de  son  action,  improvisés)  et 
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formes  discursives  (les  contes,  les  récits  épiques,  qui  sont  racontés 
l'hiver,  et  dont  le  contenu  se  veut  illustratif  et  non  historique). 

«  Animer  »  au  sens  de  donner  vie  ou  «  renouveler 
Del  objet  ^-^  ^   ^^^j^^j      nomment  les  rituels  qui  sanc- 

des  rituels  dits       .  i    r-    j    i.  j  . 

d'u animation»     tiennent  la  fm  de  1  apprentissage  du  chamane  et 

sa  reconnaissance  comme  teL  Pour  leur  être  clai- 
lement  dévolue,  cette  fonction  ne  l*est  jamais  dans  les  ternies  de 
«  consécration  »,  «  initiation  »  ou  «  investiture  »  (dus  aux  seuls 
observateuis),  auxquels  Shirokogoroff  (1935,  35la)  préférait  pour 
cette  raison  «  reconnaissance  fonnelle  ».  D'ailleurs,  tel  n*est  pas 
leur  objet  déclaré,  qui  ne  touche  pas  directement  le  chamane,  mais, 
à  travers  la  notion  d'«  animation  »  ou  celle  de  «  renouvellement  de 
la  vie  »,  d'une  part  ses  accessoires,  d'autre  part  la  nature  et  la 
collectivité  —  chaque  société  mettant  au  premier  plan  l'une  ou 
l'autre  de  ces  deux  cibles.  Partout  ce  rituel  comporte  Toclroi,  par 
la  collectivité,  d'accessoires  à  son  chamane,  s'opposant  globale- 
ment par  son  caractère  public,  grandiose,  ouvert,  à  l'apprentissage 
solitaire  qu'il  vient  couronner:  le  plus  souvent  il  se  tient  à  l'arrivée 
des  oiseaux  migrateurs,  signai  du  renouveau  de  la  nature,  et  se 
déployé  en  une  grande  fête  de  printemps.  Tous  les  réseaux  de 
relations  qui  structurent  la  société  et  sa  vie  dans  le  monde  s*y 
trouvent  mis  en  scène.  Que  le  chamane  y  reçoive  ce  qui  le  fait  tel 
le  montre  pivot  à  Fentrecroisement  de  ces  léseaux,  et  qu'il  y  soit 
investi  autrement  que  dans  sa  personne  le  montre  émanation  de  sa 
communauté  21. 

Ainsi,  alors  que  l'apprentissage  consistait,  pour  le 

Des  esprits  et  chamane,  à  se  gagner,  seul,  des  esprits,  le  rituel 
des  accessoires  '    .     »  => .    ♦         ,  .  ,         * .  , 

qui  y  met  fin  consiste  pour  lui  a  recevoir,  de  sa 

communauté,  des  accessoires.  Puisque  les  esprits  sont  matériali- 
sables  et  les  objets  animables,  il  est  tentant  de  supposer  un  lien 
entre  eux,  et  de  voir  le  rituel  comme  incarnant  les  esprits  dans  les 
accessoires,  rendant  ainsi  tangible  l'alliance  surnaturelle  du 
chamane.  Tout  son  accoutrement,  vêtement  et  accessoires,  pullule 
en  efiiet  d'éléments  expressément  mis  en  rapport  avec  ses  esprits  : 
une  forêt  de  symboles  à  défricher;  tentons  d'y  tailler  une  percée; 
le  tracé  en  est  hasardeux,  du  fait  que  tout  chamane  personnalise  ses 
esprits  et  ses  objets;  mais  des  critères  externes  autorisent 
l'aventure. 
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"è"  D'abord  la  personnalisation  de  Tatiirail  n'exclut  pas  la  présence  d'éléments 
obligatoires  chez  tous  les  chamanes  d'une  société,  ce  qui  vaut  des  commen- 
taires assez  unifonnes  et  fournit  un  premier  point  de  repère;  il  en  est  ainsi  du 
tambour  (oo  accessoires  tenus  pour  de  même  fonction,  telles  la  guimbarde  ou 
les  «  cannes  chevalines  »  du  chamane  exirit-bulagat)  et  du  costume  (du  moins 
de  la  coiffure)  ;  il  n'en  est  pas  de  même  de  la  multitude  de  pièces  de  formes  et 
de  matériaux  très  divers  pouvant  être  accrochées  au  costume,  dont  seules 
certaines  ont  ce  caractère  obligatoire.  Cependant  il  ressort  des  descriptions  un 
certain  flottement  entre  les  notions  de  figuration  d'esprit  d'une  pan  (dessin, 
sculpture,  etc.,  qui  représente  cet  esprit),  et  de  support  d'e^nrit  (comme  le 
tambour,  où  l'esprit  est  censé  s'incarner)  ;  tous  deux  peuvent  servir  de  lieu  de 
communication  avec  l'esprit  ;  par  ailleurs,  un  même  élément  peut  être  figura- 
tion en  permanence  et  devenir  support  dans  le  temps  où  le  chamane  l'utilise. 
Un  second  flottement  interfère  avec  celui-ci,  entre  la  notion  d'esprit  conmie 
entité  individuelle  et  celle  de  propriété  ou  attribut  d'esprit  :  un  élément  peut 
représenter  non  pas  l'esprit  lui-même  mais  seulement  une  arme  à  sa  disposi- 
tion ou  à  celle  des  esprits  du  chamane  en  général,  ou  encore  de  l'âme  de 
celui-ci  ;  surtout  un  même  élément  peut  véhiculer,  simultanément  ou  alternati- 
vement, plusieurs  valeurs  symboliques.  Il  est  donc,  pour  toutes  ces  raisons, 
impossible  d'identifier  terme  à  terme  tous  les  éléments  de  l'attirail  du 
chamane  avec  ses  esprits  ;  et  si  tous  sont  «  sacrés  »,  ce  n'est  pas  forcément  au 
même  titre. 

Le  rituel  même  d'«  animation  »  fournit  un  second  point  de  repère.  Bien 
que  l'on  parle  d'ordinaire  d'animation  des  accessoires  en  général,  le  rituel  ne 
semble  pratiqué  que  sur  ceux  qui  relèvent  de  la  catégorie  du  tambour  et  parti- 
culièrement sur  le  tambour  lui-même.  Du  moins  les  auteurs,  tout  en  afGnnant 
l'extension  du  rituel  à  d'autres  accessoires,  ne  le  décrivent-ils  jamais  que  pour 
le  tambour  ou  ses  équivalents.  Visant  à  rendre  le  tambour  efficacement  utili- 
sable par  le  chamane,  le  rituel  consistera  à  le  faire  passer  de  l'état  de  simple 
objet  à  celui  d'être  «  animé  '>,  précisément  à  redonner  symboliquement  vie  à 
l'animal  (nécessairement  un  seul  animal  et  nécessairement  sauvage)  dont  la 
peau  a  servi  à  le  fabriquer.  II  s'agira  bien  de  redonner  vie,  conformément  à 
l'interdépendance  entre  les  notions  de  vie  et  d'âme,  entre  lesquelles  du  reste 
se  partagent  les  racines  des  noms  du  rituel  dans  les  différentes  sociétés.  Que 
l'animation  porte  essentiellement  sur  l'accessoire  relevant  de  la  catégorie  du 
tambour  et  qu'elle  soit  cruciale  pour  l'entrée  en  fonction,  incite  à  mettre 
l'objet  animé  en  rapport  avec  l'esinit  électeur  responsable  de  la  légitimité  du 
chamane  —  précisément  le  tambour  avec  la  fille  de  l'esprit  de  la  forêt 

Invcrsctnciit,  s'agissant  de  celles  des  pièces  qui  sont  accrochées  au  costume, 
dont  la  nature  et  l'assemblage  varient  avec  chaque  chamane,  elles  pourront 
être  mises  en  rapport  avec  les  esprits  auxiliaires,  par  définition  personnels.  Le 
traitement  rituel  respectif  de  ces  deux  catégories  d'objets  révèle  une  autre 
différence  encore.  Avant  la  séance  le  tambour  doit  être  «  chauffé  »  au-dessus 
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du  feu,  à  la  fois  pour  que  sa  peau  résonne  mieux  et  parce  que  le  feu  est  en 
Sibérie  lié  à  l'idée  de  réanimation  (étincelles  et  flammes  sont  supposées  faire 
Tevenir  de  l'état  d'évanouissement).  Les  figurations  d'esprits  accrochées  au 
costuine  sont,  dles,  tspeigées  d*alcool,  ce  qui  peut  se  fittscfaer  à  Tidée  de 
nourrissement.  Or  il  urive  que  pmni  elles  soit  présente  aussi  une  figuntion 
de  l'esprit  électeur  :  celui-ci  pourrait  donc  être  matérialisé  de  deux  façons 
différentes,  en  tant  que  tambour  et  sur  le  costume,  recoupant  la  nuance  avan- 
cée ci-dessus  entre  support  et  figuration. 


DeVmunenasede  Partout  Télément  décisif  pour  l'accès  à  la  fonc- 
la  eommunamé  tion,  est,  comme  le  soulignent  Shirokogoroff 
(1935,  3512»)  et  Vasilevich  (1968,  347)  à  propos 
des  Toungouses,  la  communication,  par  le  futur  chamane  aux  chas- 
seurs de  sa  communauté,  des  particularités,  vues  en  rêve,  de  Télan 
ou  du  renne  dont  la  peau  doit  servir  à  faire  son  tambour;  cette 
communication  peut  être  informelle  ou  ritualisée.  C*est  elle  qui 
déclenche  l'organisation  du  rituel  22.  En  apparence  le  coup  d'envoi 
est  donné  par  le  chamane,  comme  quelque  temps  auparavant  il  a 
lui-même  déclenché  la  phase  d'apprentissage  en  manifestant  les 
signes  comportementaux  de  son  élection.  En  réalité,  dans  l'un  et 
l'autre  cas,  il  a  pu  subir  les  pressions  de  son  entourage,  anxieux, 
dès  qu'un  chamane  disparaît,  d'en  instituer  un  nouveau.  Mais  si 

nul  que  l'intéressé  ne  peut  exprimer  des  intentions  imputables  aux 
esprits,  lui  échappe  leur  matérialisation  :  la  communauté  se  la 
réserve,  car  c'est  là  le  seul  lieu  possible  de  contrôle  et  d'action  de 
sa  part  sur  le  pouvoir  d'époux  d'esprit  qu'elle  veut  par  ailleurs 
reconnaître  à  son  chamane.  Aussi  la  préparation  du  rituel  et  son 
déroulement  sont-ils,  même  si  le  chamane  y  joue  un  rôle  actif, 
l'affaire  de  la  communauté,  qui,  maîtresse  de  la  fabrication  des 
accessoires  et  de  leur  remise  entre  les  mains  de  son  chamane, 
signifie  à  celui-ci  qu'il  n'est  chamane  que  par  elle  et  pour  elle.  La 
réitération  périodique  du  rituel  est  une  manière  d'y  insister. 

 ,    Autant  ces  rituels  sont  bien  définis  et  homogènes 

.  .  .  dans  leurs  aspects  symboliques  et  fonctionnels  a 

travers  la  Sibérie,  autant  ils  sont  variables  dans 
leurs  aspects  sociologiques,  non  seulement  d'une  société  à  l'autre, 
mais  au  sein  de  la  même  société.  Si  leur  objet  de  renouveau  général 
en  exige  la  tenue  périodique,  l'ampleur  n'en  est  pas  forcément 
la  même  d'une  année  sur  l'autre,  sujette  aux  fluctuations  de 
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l'économie,  des  regroupements  saisonniers,  des  personnalités  des 
chamanes,  etc.  ;  et  si  le  noyau  de  la  communauté  reste  fixe,  ses 
marges  sont  extensibles.  Le  rituel  ne  crée  de  lien  avec  un  chamane 
que  pour  Tannée  en  cours;  que  Tannée  soit  mauvaise,  et  c'est  à  un 
autre  qu'ira  la  confiance  la  fois  suivante.  Pour  ce  rituel  qui  décide 
d'elle  pour  toute  Tannée,  aucune  communauté  ne  peut  se  passer 
d'un  chamane  qui  soit  son  chamane  à  elle,  ni  se  confier  en  tant  que 
telle  à  plusieurs  à  la  fois  —  alors  que  la  vie  quotidienne  sollicite 
une  pluralité  de  chamanes^.  Ce  flou  sociologique,  avec  ses  coiol- 
laires  de  personnalisation  de  la  pratique  et  de  rivalité  entre 
chamanes,  est  inhérent  au  chamanisme  de  chasse,  effet  de  la 
primauté  que  la  vie  de  chasse  conduit  à  accorder  aux  relations  avec 
la  surnature  animale. 

L'exemple  Sor,  dans  T  Altaï,  illustre  avec  éclat  Oùkumibour 
le  caractère  matrimonial  du  rituel  qui  assure  animé  » 

l'investiture   du  chamane.   Il   se   déroule,  dit  est  épousé 

Stemberg  ([1893]  1936,  152-154),  comme  une 
sorte  de  rite  nuptial  entre  le  chamane  et  la  fille  d'Ulgen,  en  qui  a 
été  reconnu  l'esprit  de  la  forêt  donneur  de  gibier  (pp.  378-380).  Il 
est  Tun  des  cas  les  plus  institutionnalisés  sur  lesquels  cet  auteur 
s'appuie  pour  proposer  sa  théorie  selon  laquelle  <■<  Télection  en 
religion  »  dérive  d'émotions  érotiques  inspirées  par  les  esprits  et 
s'exprime  au  travers  de  relations  sexuelles  avec  eux.  Chez  certains 
groupes  de  Sor,  c'est  concrètement  que  le  chamane  épouse  son 
tambour,  une  femme  donc  ^,  censée  en  dehors  des  séances  vivre 
chez  Olgen,  lequel  octroie  le  tambour  et  en  définit  l'utilisation 
(Dyrenkova  1930,  cité  par  Alekseev  1984a,  44, 136)  —  ou  celle  de 
la  femme  !  Ce  «  mariage  »  avec  la  fille  de  l'esprit  de  la  forêt  29, 
incamée  sous  forme  de  tambour,  foumit  un  aipiment  d'une  limpi- 
dité si  inespérée  que  l'on  aurait  mauvaise  grâce  de  Técarter.  En 
revanche,  l'on  aurait  mauvaise  conscience  de  cacher  qu'il  n'est  pas 
présent  chez  tous  les  peuples  turcs  de  T  Altaï,  à  s'en  tenir  à  la  lettre 
de  leurs  représentations  rassemblées  dans  la  somme  réalisée  par 
Alekseev  (1984a).  Seule  Test  l'intervention  de  Olgen  dans  l'accès 
à  la  fonction. 

V  Le  Riche  Ûlgen  est  onmipiéseni,  doté  de  filles  qui  «  aiment  le  jeu  et  la  fêle, 
et  attirent  le  chamane  dans  leur  couche  »  (Alekseev  1984a,  S4>SS).  Mais 
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Erlik,  son  frère  ennemi  et  son  doublet  aquatique  {cf.  pp.  3X0-381),  est  aussi, 
comme  lui,  par  le  truchement  plus  ou  moins  affiché  de  sa  ou  ses  filles,  conçu 
détealeiir  du  «  «km  »  da  ctimMiiiiwnc.  Tbni  drax  dottmt  le  dumuie  d'esprits 
anxiliaifes,  qui  sont  parfois  leuis  propres  fils,  lui  octroient  son  tambour,  en 

définissent  les  dimensions  et  la  durée  d'utilisation  (par  exemple  Alekseev, 
ibid.  37,  60,  67,  79,  81  &  passim).  Néanmoins  l'intervention  d'Erlik  dans  la 
fonction  chamanique  est  à  tous  égards  inférieure  à  celle  de  son  frère  ;  en  parti- 
culier les  esprits  qu'il  donne  comme  auxiliaires  doivent  être  montrés  par  le 
chamane  ft  ulgeo  pour  oontr&le  (iWtf.  60). 

Par  ailleurs,  réiecteur  peut  être,  selon  Alekseev,  aussi  tntn  la  «  montagne 
clanique  »  qu'un  ascendant  chamane  en  ligne  paternelle  ou  maternelle.  Le 
mouvement  évolutif  évoqué  page  382  à  propos  justement  de  la  conception 
d'Ulgen  et  Erlik,  permet  d'en  rendre  compte;  il  montre  qu'à  travers  l'appro- 
priation  clanique  des  pftturages  et  leur  identification  par  référence  h  la 
montagne  qui  les  surplombe  et  où  sont  censés  demeurer  les  ancêtres,  se  rejoi- 
gnent et  se  confondent  les  idées  de  nature  nourricière  et  d*ancêtre  ;  et  il  pié- 
figure  l'absorption  par  l'ordre  clanique  de  la  fonction  chamanique  fondée  sur 
l'alliance  avec  la  surnature,  que  mettront  en  œuvre  les  Exirit-Bulagat  éleveurs. 

Le  rapprochement  effectué  par  Alekseev  {ibid.  134-136)  de  données 
provenant  de  deux  groupes  Sor  étudiés  Tun  par  Dyrenkova  (1930)  et  Tautre 
par  Potapov  (1967)  donne  l'occasion  de  mesurer  les  différences  significatives 
entre  deux  conceptions  que  l'on  pourrait  appeler  respectivement  du  tambour 
«  épousé  »  et  du  tambour  «  hérité  »  ;  aussi,  dans  la  description  ci-dessous  qui 
reprend  les  principaux  éléments  relevés  par  Alekseev  chez  Dyrenkova,  seront 
indiquées,  entre  crodiets  avec  la  mention  Potapov,  quelques  caractéristiques 
de  la  seconde  conoepti<ni,  jalon  dans  l'évolution  mentionnée,  représentative  de 
la  plupart  des  autres  sociétés  de  l'Altaï.  C'est  d'Erlik  ou  d'Ulgen  que  le 
chamane  est  censé  recevoir  l'autorisation  relative  à  son  tambour,  qui  est  fabri- 
qué au  printemps,  en  même  temps  que  son  battoir  [Potapov  :  de  la  montagne 
clanique,  à  rautoome,  environ  un  an  apcès  le  battoir  utilisé  seul  jusque-là].  Un 
vieillard  foçonne  le  tambour  selon  les  indications  reçues  en  rêve  de  Tesprit 
électeur  par  le  nouveau  chamane  ou  celui  plus  expérimenté  qui  le  forme 
(Potapov  :  l'esprit  du  tambour  hérité  d'un  chamane  défunt  apparenté  fait 
savoir  au  nouveau  chamane  où  trouver  l'arbre  de  son  tambour].  Le  fabricant 
jouera  le  rOle  du  «  père  »  de  l'esprit  qui  s'incarnera  dans  le  tambour  et  devien- 
dra la  «  femme  »  du  chamane  Irnque  celui-ci  viendra  chez  lui  «  se  fiancer  »; 
le  rôle  de  la  «  belle-mère  »  du  chamane  reviendra  à  celui  qui  Taura  aidé  à 
fabriquer  le  tambour.  Les  parents  de  la  fille-tambour  s'asseyent  ;  auprès  d'eux 
est  posé  le  tambour,  entouré  d'un  fichu  de  tête  féminin.  Le  gendre-chamane 
vient  accompagné  de  ses  parents  attacher  au  tambour  les  rubans  de  fiançailles 
et  offirir  à  ses  beaux-parents  un  bol  d'alcool  ;  à  l'ouverture  du  festin,  il  Oe 
chanume  ou  l'un  de  ses  proches)  saisit  le  tambour  et  s'enfuit  avec  lui,  simulant 
un  rapt  qui  entraîne  une  simulation  de  querelle  au  logis  de  ses  beaux-parents, 
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appelée  à  se  dissoudre  dans  le  festin  général.  C'est  alors  qu'a  lieu  le 
«  mariage  »  proprement  dit,  qui  consiste  pour  le  chamane  à  «  se  rendre  »  chez 
Olgen,  voyage  qui,  dit-on,  ne  peut  être  fait  qu'au  printemps  ;  les  esprits  auxi- 
liaires donnés  par  Eiiik  raccompagnent  dans  ce  voyage.  Olgen  inqiecie  le 
tambour,  définit  combien  de  temps  le  chamane  pomra  l'utiliser  et  combien  de 
fois  il  pourra  le  remplacer  par  un  nouveau  au  cours  de  sa  vie  (trois  ans  et  cinq 
tambours  dans  le  cas  d'un  chamane,  cinq  ans  et  sept  tambours  dans  celui  d'un 
autre)  ;  à  la  fin  du  Uclui  imparti  au  dernier  tambour,  celui-ci  sera  emporté  en 
foffêt  et  pendu  à  un  bouleau.  L'esprit  féminin  du  tambour  est  dès  lors  une  véri- 
table épouse  pour  le  chamane  (qu'elle  reste  constamment  avec  lui  ou  qu'elle 
retourne  chez  son  père  Olgen  vivre  l'intervalle  des  séances,  deux  variantes 
possibles). 

Dans  le  cas  étudié  par  Potapov,  le  chainane  se  rend  en  forêt  pour  repérer 
l'arbre  dont  l'abattage  même  est  ritualisé;  le  bois  du  cadre  est  d'abord 
«  animé  »,  avec  la  promesse  de  bien  servir  le  chamane,  puis  l'est  le  cervidé 
(cerf,  renne  ou  élan)  dont  la  peau  tendue  parachève  le  tambour  ;  le  chant  du 
chamane  retrace  la  vie  de  l'animal.  Toute  la  nuit  sans  relâche  jusqu'à  l'aurore 
tous  les  hommes  devront  «  jouer  »  du  tambour  en  alternance,  pour  l'empêcher 
absolument  de  «  se  reposer  ».  Au  matin,  le  chamane  saura  de  l'esprit  du 
tambour  quelle  figure  dessiner  sur  sa  peau  (ce  sera  toujours  un  cervidé  à 
ramure);  il  le  fera  inspecter  par  l'esprit  de  la  montagne  clanique,  qui  détenni- 
nera  son  utilisation  et  le  nombre  de  ses  remplacements,  puis  ira  le  montrer  à 
Erlik,  qui  confirmera  ces  prescriptions.  Cet  usage  masculin,  sans  répit,  du 
tambour  s'éclairera  plus  loin. 

Chez  les  Selkup,  les  relations  du  chamane  Oû 
dans  la  surnature  sont  le  plus  souvent  envisagées  Vnantmaaon» 
sur  le  mode  sexuel,  et  c'est  particulièrement  avec  tambour 
la  fille  de  la  foiêt  qu'elles  se  jouent.  U  fonction  ^''J^^l]^^'^ 
de  chamane  étant  héréditaire,  les  esprits  des  <2^viva/iij 
chamanes  défunts  d'une  lignée  sont  censés  tour- 
menter leur  héritier  jusqu'à  ce  qu'il  accepte  de  devenir  chamane,  et 
exiger  qu'après  avoir  utilisé  le  tambour  d'un  chamane  expéri- 
menté, il  se  fasse  enfin  faire  un  tambour  à  lui  {cf.  Prokof'ev  1930, 
365;  Narody  Sibiri  1956,  679;  Prokof'eva  1981,  45-46).  Dans 
aucune  des  sources  consultées,  un  lien  n'est  établi  entre  la  fille  de 
la  forêt  et  le  tambour;  celui-ci  est  dit  représenter  un  renne  vivant  à 
monter,  et  être  le  «  principal  aide  »  du  chamane,  selon  la  formula- 
tion de  Prokof'eva  {ihid.  51)  où  l'on  peut  reconnaître  l'esprit 
électeur.  Le  tambour  peut  aussi  représenter  pour  le  chamane  une 
«  barque  »,  devenant  par  là  véhicule  dans  le  monde  aquatique 
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comme  il  l'est  dans  le  monde  forestier  en  tant  que  rcnnc-monture. 
Puisque  les  Selkup  attribuent  à  leur  chamane  deux  «  épouses  sur- 
naturelles »,  filles  respectivement  de  l'esprit  de  la  forêt  maàU'  loi 
et  de  l'esprit  des  eaux  iiikyV  loz,  on  peut  envisager,  entre  renne  et 
fille  de  l'esprit  de  la  forêt  d'une  part,  entre  barque  et  fille  de 
l'esprit  des  eaux  d*autie  part,  des  corrélations  symétriques. 

Y  L'anination  do  tambour  ae  fait  an  oonn  d'un  rituel  de  grande  ampleur, 
dont  le  nom  ilâptyko  est  fonné  fur  la  racine  ifyko  :  «  vivre  ».  Il  se  déioole  sur 

dix  jours  à  Tairivée  des  oiseaux  migrateurs  et  rassemble  toute  la  communauté. 
Auparavant  le  tambour  a  été  fabriqué,  non  par  le  chamane  mais,  sur  ses  indi- 
cations, par  les  membres  de  sa  communauté.  L'important  y  est  la  participadon 
cfrflective,  qui  met  en  jev  roppoôtlon  Gomplémeniaiie  ést  sexes  et  des 
moidél  :  Tarbre  (sapin  ou  mélèze)  devant  servir  à  fabriquer  le  cadre  du 
tambour,  sa  poignée  et  le  battoir,  est  abattu  et  taillé  par  deux  hommes,  un  de 
chaque  moitié;  de  même  la  peau  (de  renne  sauvage  mâle)  à  tendre  sur  le  cadre 
et  le  battoir  est  travaillée  et  cousue  par  des  femmes  appartenant,  en  nombre 
égal,  à  chacune  des  moitiés;  la  réidisation  des  pendants  métalliques  et  la 
ooatnie  do  costume  relèvent  lespectivement  des  hommes  et  des  femmes, 

toujours  à  égalité  entre  moitiés.  Il  peut  arriver  aussi  que  la  répartition  des 
tâches  se  fasse  différemment,  mais  ce  sera  toujours  entre  moitiés  —  par 
exemple  les  jeunes  gens  de  l'une  se  chargeant  du  cadre,  les  jeunes  filles  de 
Tautie,  de  la  membrane  (PnricoTeva  198 1 , 56). 

Pour  être  utilisable,  un  tambour  doit  être  «  animé  »;  faute  de  l'être,  il 
n'aurait  «  pas  de  route  »  et  risquerait  de  se  casser  au  moindre  obstacle  ;  si 
certains  chamanes  sont  assez  «  forts  »  pour  accomplir  seuls  le  rituel  («  forts  » 
voulant  dire  capables  d'empêcher  la  dispersion  et  l'égarement  de  leurs  esprits 
qui  auraient  pour  tSet  de  les  rendre  malades),  la  plupart  font  appel  à  un 
chamane  expAimenté  pour  en  assumer  la  direction. 

Selon  la  description  de  Prokof 'ev,  le  premier  jour,  le  chamane  se  rend  en 
forêt  pour  chercher,  avec  l'aide  de  ses  esprits  auxiliaires,  l'arbre  dont  ont  été 
faits  son  tambour  et  son  battoir,  et  en  ramasser  les  débris  jusqu'au  moindre 
éclat;  il  les  met  en  tas  dans  le  marécage  où  se  rapprochent  les  cours  des 
rivières  des  deux  moitiés  de  la  tribu  et  oik  est  censé  vivre  l'esprit  féminin  qui 
les  protège  conjointement  ;  ces  deux  rivières  <mt  leur  source  au  Sud  où  pousse 
r«  arbre  sacré  à  intérieur  creux  »  et  où  se  rendra  symboliquement  le  chamane 
au  cours  du  rituel,  et  se  jettent  au  Nord,  là  où  sont  les  mons.  Le  deuxième 
jour,  il  se  rend  à  nouveau  en  forêt  pour  cherefaer  cette  fois  l'endroit  où  est  né 
le  ternie  dont  la  pean  est  tendue  sur  son  tambour  :  il  inspecte  les  lieux  que, 
selon  ce  que  lui  soufflent  ses  esprits,  l'animal  a  fréquentés  pendant  sa  vie,  où 
il  a  été  tué,  et  recueille  jusqu'au  moindre  poil  et  jusqu'au  moindre  morceau 
d'os  restant  de  lui  ;  il  ramasse  même  jusqu'aux  excréments  des  hommes  et  des 
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chiens  qui  ont  mangé  sa  viande,  et  va  porter  le  tout  au  même  endroit  maréca- 
geux. Il  lui  faut  ensuite  aller  «  capturer  l'âme  du  renne  »,  sa  tâche  la  plus  diffi- 
cile. (Si  malgré  l'aide  de  ses  esprits,  il  n'y  parvenait  pas,  il  lui  faudrait  faire 
faire  un  nouveau  tambour  et  tout  recommencer.)  Certains  chamanes  fabriquent 
alors  une  effigie  du  renne  en  bouleau  et  y  tirent  une  flèche  d'un  arc  miniature. 
En  possession  de  l'âme,  le  troisième  jour,  chamanisant  dès  le  lever  du  soleil, 
le  chamane  va  redonner  vie  aux  restes  du  renne  qu'il  a  ramassés  :  d'abord  il 
reconstitue  l'animal  d'un  rameau  de  bouleau  fourchu  représentant  sa  ramure, 
de  baguettes  placées  la^ralement  pour  figurer  ses  côtes,  et  pose  la  représenta- 
ticm  ainsi  constituée  à  côté  du  tambour  ;  puis  il  envoie  au  marais  deux  de  ses 
esprits  appelés  «  père-corbeau  et  mère^oorbeau  »  (de  la  moitié  Corbeau  ?)  lui 
chercher  de  V«  eau  morte  »  et  fait  mine  d'en  puiser  de  son  battoir  et  de  la 
répandre  sur  la  silhouette  reconstituée  :  les  parties  éparses  sont  supposées  se 
réunir  pour  former  un  renne  entier  —  mais  edut-câ  est  encofe  considéré 
comme  mort  ;  le  chamane  renvoie  au  aurais  ses  esprits  chocher  cette  fois  de 
r«  eau  vive  »,  dont  il  fait  mine  d'asperger  la  figuration  :  Tanimal  est  alors 
censé  respirer,  et  le  chamane  fait  le  geste  de  l'aider  à  se  relever. 

Commence  alors  la  seconde  phase  du  rituel;  dans  la  hutte,  face  à  l'entrée, 
le  chamane  plante  un  mélèze  (représentant  !'«  arbre  creux  »  sis  aux  sources 
des  deux  rivières  de  la  tribu)  et  y  suq>end  le  tambour  qui»  depuis  la  réanima- 
tion symbolique  du  renne,  remplace  la  figuration  de  celui-ci  dans  le  rôle  de 
représenter  l'animal  (autrement  dit,  il  transfère  l'animal  symboliquement 
réanimé  de  la  figuration  au  tambour)  ;  puis  il  fabrique  dans  des  bois  de  sept 
espèces  des  figurines  à  forme  humaine  pour  servir  de  support  à  ses  esprits 
anoestraux.  Une  fois  finis  les  préparatifs,  le  chamane  msdgne  à  son  renne- 
tambour  la  route  qu*il  devra  parcourir  —  différente  selon  la  moitié  d'apparte- 
nance du  chamane  jusqu'au  dixième  jour.  Le  quatrième  jour,  toute  la  trot^ 
(argys)  des  esprits  du  chamane,  conduite  par  la  fille  de  l'esprit  de  la  forêt,  est 
supposée  atteindre,  après  une  longue  route,  la  berge  de  la  rivière  de  la  moitié 
Aigle  (si  le  chamane  est  Aigle  ?),  et,  si  les  esprits  anoestraux  garamissent  la 
solidité  du  pont,  aller  passer  la  nuit  sur  l'autre  rive.  Le  cinquiènoe  jour,  la 
troupe  en  fait  autant  du  côté  de  la  rivière  de  la  moitié  Corbeau  (Casse-Noix). 
Le  sixième  et  le  septième  jour  sont  consacrés  respectivement  à  atteindre  les 
rivières  aux  couleurs  rouge  cl  noire,  couleurs  qui  seront  indispensables  à  la 
peinture  de  divers  éléments  de  l'accoutrement  du  chamane,  et  le  huitième  à 

ramasser  des  bois  et  des  pierres  pour  les  résonateurs  du  tambour  et  pour  le 
battoir.  Le  neuvième  jour,  la  troupe  d'esprits  atteint  une  grande  surface  d'eau, 

qu'elle  franchit  lorsque  la  glace  la  prend.  Le  dixième  jour  —  la  route  est  dès 
lors  la  même  quelle  que  soit  la  moitié  d'appartenance  —  voit  le  chamane  aller 
chez  deux  forgerons,  dits  respectivement  gendre  de  moitié  Corbeau  et  beau- 
père  de  moitié  Aigle,  qui  lui  donnent,  à  la  mesure  de  Ti^titude  qu'ils  lui 
ia€lent,  les  objets  métalliques  qu'ils  ont  inéparés  sur  ses  indicaticms;  ils  sont 
libres  donc  de  lui  en  refuser  certains.  La  route  est  de  plus  en  plus  difficile, 
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caillouteuse,  coûtant  fatigue  et  sueur.  Lorsque  l'attitude  du  chamane  fait 
savoir  qu'il  a  atteint  son  but,  des  rennes,  des  oies  et  des  canards  sont  abattus 
en  vue  d*un  festin  général  au  cours  duquel  devra  régner  Tabondance  et  seront 
régalées  les  figurines  d'esprits;  seul  le  chamane  devra  continuer  de  jeûner, 
jusqu'à  son  retour  chez  lui. 

Le  finale  du  rituel  a  pour  signe  le  moment  où  le  chamane  enlève  le 
tambour  de  l'arbre  pour  le  donner  à  l'un  des  assistants,  qui  en  bat,  tandis  que 
lui,  le  chamane,  fait  des  bonds,  retenu  par  deux  hommes  qui  l'empêchent  de 
tomber;  en  face  de  lui,  deux  femmes  lepiésentant  ses  deux  épouses  surnatu- 
relles, tout  en  prenant  dans  leurs  bras  les  figurines  pour  les  bercer,  dansent  et 
font  des  bonds  avec  le  chamane.  Enfin,  le  chamane  brise  en  sept  morceaux 
l'arbre  planté  dans  la  yourte  et  l'emporte  avec  les  figurines  en  forêt  où  le  tout 
sera  laissé  à  pourrir.  Pour  signifier  qu'il  effectue  le  trajet  du  retour,  son  chemi- 
nement décrit  un  cercle,  dans  le  sens  des  aiguilles  d'une  montre  pour  se  rendre 
aux  sources  de  la  rivière  Cocbeau  s'il  est  de  la  moitié  Aigle,  sinon  en  sens 
contraire.  Tous  les  participants  sont  alors  censés  descendre  en  barque  la  rivière 
jusqu'au  marais  qui  fut  le  point  de  départ  du  périple. 

Plusieurs  thèmes  s'entrecroisent  dans  ce  rituel,  dont  certains 
font  écho  à  des  motifs  déjà  aperçus  :  l'acte  magique  de  redonner 
vie  aux  fragments  épais  d*un  corps  mort,  qui  faisait  la  spécificité 
de  r^iMnise  du  hètos  des  épopées-à-sœur  exiiit-bulagat  ;  l'évoca- 
tion du  parcours  fluvial  selon  une  descente  jusqu'à  l'embouchure 
qui  retrace  le  trajet  des  morts,  puis  ime  remontée  jusqu'aux  sources 
d'où  est  censée  revenir  la  vie  (cf.  p.  316),  grâce  aux  oiseaux  migra- 
teurs dont  l'arrivée  déclenche  le  rituel.  A  côté  de  ces  motifs  qui 
justifient  la  présence  de  la  notion  de  «  vie  »  dans  le  nom  même  du 
rituel,  un  autre  thème  est  souligné  avec  insistance  :  Tobligatoire 
coopération  entre  moitiés  et  entre  sexes,  façon  de  mettre  en  scène 
le  principe  même  de  l'alliance  au  sein  de  la  tribu  ;  il  y  a  collabora- 
tion pour  chaque  élément  de  l'attirail  ou  du  costume;  chacun  se 
rend  au  rituel  paré  de  ses  atours  nuptiaux,  pour  participer  aux 
danses  qui  s'y  tiennent  sans  relâche  et  mettent  toujours  face  à  face 
moitiés  et  sexes;  la  troupe  d'esprits  du  chamane,  à  quelque  moitié 
qu'il  appartienne,  traverse  au  cours  de  son  périple  les  rivières 
mythiques  des  deux  moitiés,  et  parcourt  les  lieux  qui  leur  sont 
communs  (marais  d'origine  oik  confluent  les  deux  rivières,  embou- 
chure, sources).  L'institution  chamanique  à  la  fois  respecte  et 
reflète  l'oiganisation  en  moitiés  dans  son  principe  même  et  sous 
tous  ses  aspects  2s. 
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Le  thème  qui  iiuéresse  du  plus  près  notre  propos  se  laisse  à 
peine  deviner  :  la  fille  de  l'esprit  de  la  forêt  est  bien  là,  à  la  tête  de 
la  troupe  d'esprits  qui  voyage  pour  le  compte  du  chamane,  et  celui- 
ci  est  bien  dit  avoir  deux  épouses  surnaturelles,  mais  dans  le  cadre 
du  rituel  rien  d'autre  n'est  dit  de  l'alliance  du  chamane.  Le  rappro- 
chement de  l'épouse  fille  de  la  forêt  avec  le  renne-tambour  est 
juste  esquissé  :  c'est  au  tambour  que  le  chamane  enseigne,  au  soir 
du  troisième  jour,  le  chemin  à  parcourir,  mais  c*est  réponse  qui  le 
lendemain  l'accomplit.  Aussi  retiendra-t-on  surtout  de  ce  rituel 
qu'il  se  veut  vital,  et  qu'il  mobilise  expressément  autour  du 
chamane  les  deux  sexes  et  les  deux  moitiés,  assignant  par  là  à 
l'alliance  entre  humains  un  rôle  indispensable  dans  le  renouvelle- 
ment de  la  vie  qu'assurent  les  êtres  surnaturels,  mais  qu'il  reste 
évasif  sur  son  mariage  surnaturel  proprement  dit  et  sur  l'incarna- 
tion de  son  épouse  (ou  de  ses  épouses)  dans  son  tambour  —  dont  la 
membrane  est  au  demeurant  faite  de  la  peau  d'un  mâle,  reflet  d'une 
autre  valeur  symbolique,  celle  de  double  du  chamane,  que  vont  dire 
ci-dessous  nettement  les  rituels  toungouses,  et  qui  sera  caractérisée 
ensuite,  lors  de  la  récapitulation  finale  des  valeurs  du  tambour. 

Chez  les  Toungouses  Evenk,  une  démarcation 
se  dessine  entre  l'ouest,  le  bassin  du  lénUséU  où  animation  ? 
domine  la  chasse,  et  l'est,  le  bassin  de  te  Léna  otL  *  tambour 
la  part  de  l'élevage  se  fait  plus  grande.  Si  la  termi-  s'enchaîne 
nologie  des  accessoires  reste  homogène  à  travers  àtaekasu 
la  dispersion  des  groupes  (cf.  Vasilevié  1969, 210- 
214  &  224-234  ;  Mazin  1984,  104),  leurs  représenUtions  symbo- 
liques et  matérielles  varient,  comme  varient  les  imbrications  entre 
domaines  dans  les  rituels  qui  les  touchent.  Ainsi  r«  animation  »  du 
tambour  peut-elle  prendre  place  au  sein  d'un  grand  rituel  de  renou- 
veau du  printemps  comme  chez  les  Selkup,  ou  donner  lieu  à  un 
rituel  autonome,  toujours  à  l'époque  de  l'arrivée  des  oiseaux 
migrateurs,  mais  de  moindre  ampleur  que  le  rituel  saisonnier  dont 
elle  est  alors  dciachée. 

Chez  les  F.venk  de  la  rivière  Sym,  les  plus         Le  chamane 
occidentaux,  ce  rituel  (décrit  par  Vasileviè  1957,  pourvoyeur 
151-163,  que  résume  Lot-Falck  1974û,  707-714;  lUgilâer 
>%silevi6  1969,  239)  porte  le  nom  àHkeidpke  : 
«  renouvellement  de  la  vie  »  27.  Ce  rituel,  qui  se  veut  avant  tout 
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promesse  de  gibier,  se  tient  entre  la  mi-avril  et  la  mi-mai,  période 
dite  d'«  union  »  où  se  rassemble  la  communauté,  qui  le  reste  de 
l'année  nomadise  éparpillée;  il  est  pour  chacun  roccasion,  unique 
dans  l'année,  de  revêtir  son  plus  beau  costume  ;  fêlant  le  prin- 
temps, il  doit  garantir  le  succès  à  la  chasse  pour  l'année  à  venir.  Il 
débute  par  une  action  rituelle  sur  le  tambour  ou  le  costume  d'un 
chamane.  n  étale  sur  huit  jours  des  rondes  chantées  qui  imHent 
conjointement,  sous  la  conduite  de  ce  chamane,  trois  pfocessus  :  la 
poursuite  d*un  renne  imaginaire,  qui  est  symboliquement  «  tué  » 
puis  «  partagé  »  ;  la  vie  de  chasse  envisagée  dans  son  cycle  annuel; 
la  descente  vers  l'aval  de  la  rivière  chamaniqœ  puis  la  remontée 
aux  sources,  parcours  qui  évoque  le  cycle  de  vie,  et  au  cours 
duquel  le  tambour  sert  de  «  radeau  »  ou  de  «  barque  ». 

"î?  Quelques  jours  auparavant,  un  renne,  défini  par  les  traits  qu'aura  vus  en 
rêve  le  chamane,  a  été  tué  par  un  chasseur  appartenant  nécessairement  à  un 
aatre  clan  (allié  de  rantre  moitié  ?),  pour  fbimiir  la  peau  à  tendre  sur  son 
tambour,  et  une  hutte  spéciale  a  été  construite,  assez  grande  pour  contenir  tous 
les  participants  ;  autour  sont  placés  des  figurations  en  bois  des  esprits  auxi- 
liaires du  chamane  (animaux  et  humains)  et  des  arbres  avec,  entre  eux,  une 
représentation  de  renne  mâle  ;  à  l' intérieur,  des  branches  représentent  la  forêt. 
Avant  de  commencer  le  rituel  proprement  dit.  le  chamane,  chantant  et  battant 
du  tambonr,  oonuiiiuiiqne  aux  participants  les  piédictioas  de  ses  esprits  quant 
à  leur  succès  à  la  chasse  et  à  leurs  maladies  au  cours  de  Tannée  à  venir  (plus 
tard,  tirant  des  flèches  par  l'ouverture  à  fumée  de  la  hutte,  il  leur  fera  savoir, 
par  la  proximité  dans  l'espace  de  la  chute  de  la  flèche,  la  proximité  dans  le 
temps  de  la  mort  de  celui  qu'elle  représente). 

Le  ^KtmkT  jour,  qui  a  pour  objet  d*«  effiayer  »  le  renne  imaginaire, 
consiste  en  un  voyage  vers  l'aval  puis  vers  Tamont  de  la  rivière  chamanique, 
dont  le  chamane  décrit  par  ses  chants  le  déroulement,  et  dont  la  communauté 
reflète  dans  ses  danses  l'orientation  et  les  péripéties  ;  ces  danses  sont  déclen- 
chées par  le  chamane  et  son  assistant,  face  à  deux  femmes,  tous  quatre  bondis- 
sant et  galopant  avec  des  cris  et  des  appels  ^s.  Le  deuxième  jour  pomet  de 
«  voir  »  et  traquer  l'animal  —  le  chamane  aura,  la  nuit,  «  appris  »  en  rêve  où 
le  trouver  — :  son  chant  évoque  les  visages  saisonniers  de  la  forêt  et  la  crois- 
sance des  animaux  qui  la  peuplent;  les  participants  miment  une  battue.  Le 
troisième  jour  est  celui  du  «  chemin  tendu  »,  le  quatrième  «  du  chemin  brûlé  », 
les  cinquième  et  sixM^  do  «  bon  chemin  ».  chants  et  danses  continuant 
d'évoquer  la  poursuite.  Le  septième  jour,  où  Ton  «  rattrape  et  blesse 
l'animal  »,  tous  les  hommes,  pour  le  signifier,  tirent  des  flèches  dans  des  figu- 
rines de  rennes,  dont  le  chamane  répartit  les  morceaux  entre  les  familles,  qui 
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les  garderont  jusqu'à  l'année  suivante.  Le  huitième  jour,  dit  «  du  départ  ».  voit 
la  remontée  jusqu'aux  sources  de  la  rivière  chamanique  et  l'achèvement  du 
renne  imaginaire.  Tout  au  long  le  chamane  aura  décrit  l'action  dans  ses  chants, 
et  les  partidiNuits  rainont  mimée  dans  leurs  danses  Qt  chamane  agissant  et 
dansant  aussi  avec  eux). 

La  plupart  des  autres  groupes  occidentaux  connaissent  un  rituel 
qui  coirespond  à  celui-ci  par  son  ampleur,  ses  pantomimes,  surtout 
par  son  objet  d'attirer  le  succès  à  la  chasse  qui  est  à  l'origine  de 
son  nom  même  :  sinkelevun  (sinkelaun),  «  aller  chercher  sinken  »  29. 
Mais  à  sa  différence,  il  n'intègre  pas  l'animation  du  tambour,  qui 
forme  un  rituel  indépendant.  Chez  les  groupes  orientaux  où 
rélevage  compte  davantage,  l'animation  du  tambour  se  tient  égale- 
ment à  part,  toujours  au  printemps,  mais  le  rituel  sinkelevun  pour  le 
succès  de  la  chasse  a  lieu  à  l'automne.  Les  trois  variantes  résumées 
ci-dessous  de  ce  rite  indépendant  d'animation  du  tambour  suivent 
une  progression  d'ouest  en  est. 

L'élection  d'un  nouveau  chamane,  survenant  à  Le  chamane 
l'âge  de  la  maturité  sexuelle,  a  pour  Anisimov  '>''^"'' 
(1958,  142-184)  à  la  fois  un  caractère  totémique  de  gibier 

puisque  son  électeur,  animal,  «  animalise  »  l'âme 
du  chamane,  et  un  caractère  sexuel;  cet  esprit,  xargi^  est  représenté 
sous  forme  de  femelle  d'élan,  et  conçu  en  outre  comme  double 
animal  des  chamanes  d'une  lignée,  se  réincarnant  de  l'un  à  l'autre. 

è'  Les  membres  du  clan  vont  en  forêt  découper  dans  un  mélèze  une  bande  de 
bois  pour  faire  le  cadre  du  tambour  (faisant  des  découpes  sur  d'autres  arbres 
pour  brouiller  son  identification,  car  la  mort  du  mélèze  auquel  est  fixée  une 
figuration  de  l'esprit  xargi  du  chamane  montrant  qu'il  y  réside,  entraînerait 
celle  du  chamane,  et  au-delà  de  lui,  des  troubles  pour  tout  le  clan);  puis  ils 
vont  chasser  un  renne  mâle  en  vue  de  la  peau  à  y  tendre.  La  première  phase  du 
rituel  mime  la  poursuite  d'un  renne  ima^aiie  et  sa  mise  à  mort  Ge  dunnane 
en  position  d'affQt  tire  dans  une  figuration  de  renne),  la  deuxième  son  d^»e- 
çage  et  son  partage  communiel,  puis  la  réanimation  de  l'animal  en  tant 
qu'esprit  du  tambour  :  l'évocation  est  réalisée  par  les  chants  et  les  gestes  du 
chamane,  suivi  par  les  autres  membres  du  clan.  Après  un  festin  qui  doit 
donner  l'impression  de  la  satiété,  des  femmes  dessinent  sur  la  peau  du 
tambour  la  figuration  qui  signifie  le  caractère  «  animé  »  du  tambour,  c*est-â- 
dire  la  présence  symbolique  de  l'animal  en  lui  ;  puis  tous  les  hommes  du  clan 
jouent  du  tambour,  chacun  imitant  de  son  mieux  le  chamane,  pour  assurer  la 
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prospérité  générale  —  à  la  fois  devoir  impératif  et  droit  limité  à  cette 
occasion  :  dès  que  le  chamane  y  aura,  en  en  jouant  lui-même,  installé  ses 
es|»its,  ceux-ci,  soumis,  puniraient  tout  aulie  utilisateur  que  lui.  Itodis  que  se 
relaient  les  joueurs,  toote  l'assistance  d^t  danser  et  pousser  des  ciis  et  appels 
divers.  Pour  le  plastron,  puis  pour  le  costume  que  le  chamane  doit  acquérir  par 
la  suite,  un  rituel  analogue  sera  accompli,  avec  une  pantomime  de  chasse  au 
renne,  et  en  liaison  avec  l'obtention  de  la  chance  à  la  chasse. 
.    .  Le  duunane,  après  une  aimée  ou  deux  d*entnlïieiiieiit  avec 

Le  Chamane         ^  lui-même  fabriqué,  sollicite  de  ses 

^'  '^'^  eqxits  des  indications  sur  Tanimal,  élan  ou  renne,  dont  la 

peau  doit  être  tendue  sur  son  tambour;  la  réponse  lui  vient  en  rêve.  Il  chama- 
nise  ensuite  dans  une  hutte  spéciale  où  sont  rassemblés  tous  les  hommes  du 
campement,  et  leur  fait  part  de  l'endroit  où  les  chasseurs,  traditionnellement 
ses  maternels  (qui  en  régime  d'échange  direct  sont  aussi  ses  alliés),  pourront 
le  trouver  et  des  signes  auxquels  ils  pourront  le  reconnaître  ;  la  recherche  peut 
durer  une  année  entière  (d'un  rituel  printanier  à  celui  de  l'année  suivante?) 
Une  fois  l'animal  rapporté  et  dépecé,  le  chamane  se  couche  à  côté  de  sa  tête 
mise  dans  le  coin  d'honneur  de  la  hutte,  se  recouvre  de  sa  peau  et  brame  par 
trois  fois.  Les  chasseurs,  munis  d*arcs  miniatures,  font  mine  de  lui  tirer 
dessus,  comme  pour  tuer  rélan-chamane.  La  peau  est  alors  transmise  aux 
jeunes  filles  qui  doivent  la  travailler,  tandis  que  le  cadre  doit  être  fait  par  le 
chamane  lui-même.  Le  rituel  (sommaire,  selon  Vasileviè  1969,  249-254) 
s'achève  par  une  onction  du  tambour  —  destinée  à  le  «  renouveler  »,  dit 
Vasileviè  sans  s'expliquer  sur  le  sens  de  ce  terme,  qu'il  faut  sans  doute 
comprendre  comme  «  (r)animer  »  — ,  avec  le  sang  d'un  renne  domestique, 
dont  la  dépouille  comportant  entières  la  tête  et  la  ramure  sera  offerte  à  l'esprit 
électeur  :  c'est  seulement  alors  que  le  chamane  sera  reconnu  tel;  le  costume  et 
les  autres  accessoires  qu'il  acquerra  progressivement  par  la  suite,  après  avoir 
nansnds  les  indications  reçues  en  léve  pour  leur  fabrication,  devront  être 
somnis  à  une  onction  analogue. 


LeehamoM  Chez  les  éleveurs  de  rennes  oro£on  que  décrit 
renne  Mazin  (1984,  77-85),  l'élection  d'un  nouveau 

chamane  est  suscitée  par  la  mort  du  chamane  du 
groupe,  menacé  de  troubles  et  de  maladies  tant  que  l'âme  du  défimt 
n'a  pas  trouvé  de  successeur  parmi  sa  parenté. 

W  L'esprit  électeur  s'installe  dans  le  chamane  et  lui  souffle,  en  le  menant  par 
les  routes  sunuttureUes,  où  trouver  les  esprits  auxiliaires  qui  doivent  lui  reve- 
irir  par  héritage  de  um  prédécesseur  et  comment  les  rassembler;  il  va  jusqu'à 
prédire  aux  récalcitrants  les  pires  dangers,  s'ils  restaient  isolés.  Deux  ou  trois 
ans  sont  nécessaires  pour  réunir  tous  les  auxiliaires  dans  le  corps  du  chamane. 
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où  ils  pénètrent  par  les  oreilles,  les  yeux,  le  nez  et  la  bouche  et  se  gorgent  de 
son  sang  ;  ils  sont  supposés  ensuite  découper  et  reconstituer  son  corps,  en  le 
renforçant,  de  façon  à  en  faire  un  «  bouclier  ».  Le  nouveau  chamane  comnni- 
nique  aux  siens  les  détails,  vus  en  rSve,  relatifii  au  mélèze  et  à  Télan  n^ea- 
saires  à  son  tambour  et  à  son  battoir;  les  chasseurs  ne  reviennent  de  forêt 
qu'avec,  rituellement  tué,  l'élan  conforme.  Le  chamane  revêt  la  peau  de  l'élan, 
qu'il  imite  dans  son  brame,  dans  son  balancement,  dans  sa  course,  jusqu'à 
«  complète  tamiliansauon  »  avec  lui.  La  tabncaiion  du  tambour  est  partagée 
entie  des  jeunes  filles  pour  la  peau,  et  le  chamane  pour  le  cadre.  Son  «  anima- 
tion »  est  double.  La  première  phase,  assurée  par  le  chamane  lui-mlme,  vise  à 
transfâw  ses  esprits  de  son  corps  à  son  tambour  et  à  son  battoir.  Les  étapes  en 
sont  :  une  onction  de  sang  de  renne  domestique;  l'offrande  de  celui-ci  aux 
esprits;  l'accueil  cérémoniel  —  avec  échange  de  pipe  —  du  nouveau  chamane 
par  le  rqnésentant  du  groupe  dans  la  hutte  chamanique  en  bouleau;  une 
séance  oik  le  chamane  chante  la  mort  de  son  prédéciesseur  et  ses  propres  souf- 
frances lors  de  rinstallation  en  lui  des  esprits,  puis  rhistoire  de  l'élan  et  du 
mélèze  formant  son  tambour;  il  conjure  enfin  ses  esprits  de  vivre  en  paix  dans 
ses  objets  et  de  le  servir  fidèlement,  puis  les  congédie.  La  deuxième  phase, 
conduite  le  lendemain  par  un  chamane  d'expérience,  consiste  à  mener  le 

nouveau  chamane,  à  travers  les  routes  surnaturelles  jusqu  à  Buga,  esprit  de  la 
forêt  au  nom  d*«  Élan-en-rut  »  et  repiésentant  la  notion  de  monde  (cf.  p.  379), 
pour  en  recevoir  la  force  de  vie,  musun,  à  introduire  dans  les  accessoires.  De 
conserve  les  deux  chamancs  battent  leur  tambour,  brament  tels  des  élans, 
dansent  pour  signifier  leur  parcours  dans  la  surnature,  avec  ses  halles  et  ses 
péripéties. 

De  ces  quatre  variantes  evenk,  seuls  vont  êtie  UalUance 
relevés  les  points  qui  touchent  notre  propos.  sous-jaceiue 
D'abord  aucune  ne  met  d'alliance  ni  d'épouse 
symbolique  du  chamane  en  scène,  ne  faisant  au  plus  que  de  faibles 
et  indirectes  allusions  à  T alliance  des  humains,  sans  y  insister 
conmie  le  faisaient  les  Selkup.  La  première  variante  rassemble 

toute  la  communauté,  qui  se  répand  en  danses  ;  la  seconde,  au 
finale  dansé  en  chœur,  voit  contribuer  les  hommes  et  les  femmes, 
mais  limite  ccrlain.s  aspects  du  rituel  aux  membres  du  clan;  la  troi- 
sième évoque  la  collaboration  des  alliés,  mais  est  vide  de  danses 
collectives,  la  quatrième  également.  Pourtant,  existe  partout,  au 
moins  latente,  la  conception  de  relations  sexuelles  ou  amoureuses 

entre  le  diamane  et  son  esprit  électeur.  Shirokogoroff  (1935,  366- 
368)  a  beau  contester  avec  véhémence  la  théorie  de  Stemberg  qui 
voit  dans  ces  reUitions  le  fondement  de  l'élection,  il  en  admet 
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néanmoins  la  possibilité.  L'esprit  principal  ajami  qui  est  «  à  la  tête 
des  auxiliaires  »  (l'électeur),  figuré  sur  le  tambour  et  sur  le 
costume  sous  forme  de  femelle  d'élan,  et  qui  «  fait  du  dormeur  un 
chamane  »,  est  toujours  de  sexe  féminin  pour  un  chamane  et  de 
sexe  masculin  pour  une  femme  chamane  :  l'amour  motiverait 
l'élection  (Delaby  1976,  38-39).  Les  relations  supposées  sont  donc 
bien  présentes  ;  mais  c'est  leur  institutionnalisation  sur  le  mode 
matrimonial  qui  seinble  ftiit  déCrat. 

Autant  rhorizon  de  l'alliance  semble  absent  des 
Campagnes  cveek,  autant  celui  de  la  chasse  les  domine. 

entrecroisées  et     -  \Z1       •    ^  i    ^       «.  ^ 

rôles  renvoyés  ^  quatre  variantes  en  parlent  d'abondance, 
reliant  toutes  l'animation  du  tambour  à  une 
double  chasse  à  l'élan  (ou  au  lemie),  réelle  et  symbolique,  mais 
selon  des  conceptions  différentes.  La  première  articule  une  chasse 
réelle  à  Tanimal  destiné  à  fournir  la  peau  du  tambour,  et  une  chasse 
symbolique  à  l'animal  imaginaire  qui  garantit  le  gibier  à  venir  ;  le 
chamane  y  est  doté  par  les  chasseurs  de  sa  communauté  de  son 
tambour,  auquel  il  ne  contribue  pas  matériellement,  et  se  conduit  à 
leur  égard,  symboliquement,  en  pourvoyeur  de  gibier  (ce  sont  eux 
qui  tirent  dans  les  figurines).  Dans  la  seconde,  l'animal  imaginaire 
mis  à  mort  est  conçu  non  conune  représentant  le  futur  gibier,  mais 
comme  l'animal  devant  s'incamer  dans  le  tambour  ;  à  ce  titre  il  est 
comme  rabattu  vers  le  chamane  qui  agit  en  tireur  de  gibier  imagi- 
naire :  c'est  lui  qui  tire  dans  une  figurine  préparée  par  les  chasseurs 
de  sa  communauté.  La  troisième  fait  du  chamane  lui*même  le 
gibier  de  la  chasse  symbolique,  mettant  clairement  en  scène  son 
identification  à  un  renne  ;  elle  ajoute  à  la  double  chasse  Tabattage 
d'un  renne  domestique  dont  le  sang  semble  être  ce  qui  réalise 
ranimation  proprement  dite,  c'est-à-dire  l'incorporation  de  l'esprit 
dans  l'objet.  La  quatrième,  elle,  se  contente  d'assimiler  le  chamane 
à  un  renne,  sans  lui  faire  subir  son  sort  de  gibier,  mais  fait  de 
même  appel  au  sang  d'un  animal  domestique. 

Dans  le  premier  cas  seulement,  le  rituel  a  un 

Raison  caractère  périodique  et  collectif  d'ampleur  maxi- 

SMSonnièreêt  •  <  i  i     ^        •  • 

chamanismê       "^^  *  ®^  assure  globalement  la  reappantion  du 
gibier.  Dans  les  trois  autres,  le  rite  centré  sur 
l'animation  est,  même  s'il  favorise  aussi  la  chance  à  la  chasse, 
doublé  de  rites  destinés  proprement  à  cette  fin.  Que  les  rituels 
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saisonniers  pour  obtenir  le  gibier  intègrent  ou  non  l'animation  du 
tambour  du  chamane,  ils  sont  accomplis  par  lui.  Par  leur  caractère 
régulier  que  ne  partage  aucun  autre  rituel  chamanique,  ils  invitent  à 
donner  à  cette  fonction  du  chamane  une  place  essentielle  dans  son 
activité,  sinon  même  celle  de  raison  d'être  du  chamanisme,  particu- 
lièrement manifeste  dans  le  cas  où  elle  est  l'occasion  de  Fanima- 
tion.  La  chasse  symbolique  du  chamane  prédétermine  la  chasse 
réelle  de  sa  communauté,  et  son  tambour  lui  est  indispensable  pour 
l'exécuter.  Inversement,  pour  que  le  chamane  dispose  d'un 
tambour,  il  faut  une  chasse  effective  de  la  part  des  siens.  Aussi  les 
deux  objets  de  ces  rituels,  saisonnier  et  chamanique,  qu'ils  se 
conjuguent  ou  non  en  une  seule  réalisation,  sont  de  toute  façon 
interdépendants.  Si  de  prime  abord  l'objectif  de  chasse  semble 
prépondérant  et  seul  nécessaire,  peut-être  n'est-ce  là  que  l'artifice 
du  privilège  qui  revient  a  priori  au  périodique  sur  l'appavemment 
circonstanciel;  au  chapitre  xi,  il  apparaîtra  qu'ils  ne  vont  pas  l'un 
sans  r autre. 

Par  ailleurs,  si  le  tambour  fait  l'efficacité  du  chamane,  on 
s'attendrait  à  ce  que  soit  saisie  l'occasion  annuelle  de  le  «  rani- 
mer »,  en  tant  que  support  supposé  d'un  être  sensible,  comme  le 
sont  les  vivants,  au  renouveau  du  printemps  après  les  rigueurs  de 
l'hiver;  or  il  n'est  ni  matériellement  rénové  ni  symboliquement 
ranimé  chaque  année,  alors  que  d'autres  accessoires  peuvent  être 
octroyés  au  chamane  dans  les  années  intercalaires  ;  en  somme,  ou  il 
est  l'objet  privilégié  de  ce  rituel  sans  en  être  l'objet  unique,  ou  son 
rythme  de  renouvellement  n'est  pas  annuel  comme  l'est  la  «  réani- 
mation »  du  chamane. 

Les  rituels  evenk  n'imposent  pas  l'évidence  Anomeau, 
d'une  identification  entre  tambour  et  esprit  élec-  V alliance  evenk 
teur  épouse  du  chamane  comme  le  rituel  §or,  mais  dite  par 

ils  ne  l'excluent  pas,  surtout  à  la  lumière  de  la  fête  chasse 
de  l'ours  —  celle-ci  disait,  après  coup  et  par  la 
chasse,  un  mariage  peu  ou  pas  exprimé  rituellement  {cf.  pp.  365- 
370).  S'il  en  csl  ainsi  du  mariage  réel  des  chasseurs  evcnk,  pour- 
quoi n'en  serait-il  pas  de  même  de  celui,  symbolique,  de  leurs 
chamanes  ?  Et  si  le  preneur  de  femme  profane  se  dénonce  tel  en 
devenant  pourvoyeur  de  gibier,  pourquoi  la  chasse  imaginaire 
qu'accomplit  le  chamane  pour  fournir  du  gibier  à  sa  conununauté 
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ne  pourrait-elle  être  considérée  comme  révélaru  sa  prise  de  femme 
surnaturelle?  Il  est  significatif  d'une  logique  d'alliance  que  le 
chamane,  s'il  lui  arrive  de  faire  le  cadre  de  son  tambour,  ne  soit 
jamais  lui-même  le  chasseur  de  l'animal  destiné  à  fournir  la  peau  à 
y  tendre  ni  le  préparateur  de  celle-ci:  c'est  l'ensemble  de  sa  com- 
munauté, chasseurs  qui  tuent  et  femmes  qui  apprêtent,  qui  se  fait  à 
son  égard  pourvoyeur  de  tambour,  c'est-à-dire  de  support  de 
femme  surnaturelle;  la  peau  du  tambour  porte  souvent,  elle,  la 
figuratioii  de  l'esprit  électeur  du  chamane  sous  forme  d'élan 
femelle. 

Ces  rôles  de  pourvoyeur  que  se  renverraient  ainsi 
ai  e  a  prise  chamane  et  sa  communauté  en  un  chassé-croisé 
de  chasse  et  d'alliance  ne  se  confondent  pas  avec  la  fonction  de 
donneur.  Le  donneur  de  gibier  reste  bien  «  l'esprit  de  la  forêt  », 
auprès  de  qui  le  chamane  se  rend  pour  obtenir  qu'il  le  donne  vrai- 
ment aux  chasseurs.  Et  le  donneur  de  la  femme  surnaturelle  du 
chamane  evenk  serait  bien  ce  même  esprit  de  la  forêt,  puisque  celte 
femme  a  forme  d'élan  ou  de  renne  et  joue  un  rôle  décisif,  intro- 
duite dans  le  tambour,  pour  l'obtention  du  gibier.  L'accord  sur  cette 
femelle  tambour  a  été  donné  au  chamane  lui-même,  en  rêve,  et  ce 
sont  les  chasseurs  qui  vont  la  chercher  en  forêt.  Ce  n'est  pas  direc- 
tement dans  le  cadre  de  l'alliance  matrimoniale  que  s'inscrivent 
ces  rôles  de  pourvoyeur,  mais  dans  le  cadre  des  échanges  de 
services  qui  lui  sont  associés.  Il  y  aurait  donc  une  gnuide  homogé- 
néité des  rituels  evenk  puisque,  comme  la  f6te  de  l'ours,  ceux 
d'animation  insistent  plus  sur  la  collaboration  pour  la  prise  que  sur 

la  prise  elle-même.  En  tant  que  telle  sinon  dans  le  détail  des  actes, 

cette  collaboration  en  vue  de  prendre  entre  preneur  et  pourvoyeur  est 
réductible  à  celle  définie  plus  haut  entre  tireur  et  rabatteur. 

A  maints  égards  les  Evenk  sont  proches  des 
^^^^^f^l^  Selkup  qui  vivent  un  peu  plus  en  amont  dans  le 
et  face  bassin  du  lénisséi  :  c'est  le  même  type  de  petite 

fonctionnelle        société  organisée  en  moitiés  et  pratiquant  la 

chasse  et  la  pêche.  Leurs  rituels  respectifs 
ikenipke  et  ilàptyko,  dont  les  noms  sont  également  formés  sur  la 
racine  signifiant  «  vivre  »  ou  «  vie  »,  se  ressemblent  par  leur  dérou- 
lement, par  le  voyage  symbolique  qu'y  effectue  le  chamane  grâce 
à  son  tambour,  par  les  danses  collectives,  etc.  Pourtant  diffère 
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le  sens  général  qui  se  dégage  des  descriptions,  malheureusement 
uniques,  de  l'un  et  de  l'autre  ;  il  est  possible  que  la  subjectivité  des 
observateurs  ait  sa  part  dans  cette  différence  Si  l'exposé  du 
rituel  seikup  est  apparu  illustrer  plutôt  l'aspect  institutionnel  de  la 
coopération  entre  moitiés  alliées  et  celui  du  rituel  evenk  plutôt 
l'aspect  fonctionnel  de  la  collaboration  dans  l'acte  de  prendre,  il 
demeure  que  ces  deux  aspects  de  toute  façon  s'impliquent  l'un 
l'autre  dans  la  réalité  —  peut-être  est-ce  aux  fins  du  jeu  de  renvois 
entre  domaines  qu'ils  ne  le  font  pas  dans  le  rituel. 

Seul  Shtemberg  (1925,  4S4-487)  relève  expli-  Où 
citement  l'idée,  latente  dans  les  pratiques  et  les  l'* animation» 
représentations  des  Exirit-Bulagat,  du  mariage  du  accessoires 
chamane  et  de  l'union  sexuelle  qu'il  sous-    „  ^^"^'^ 

^  •   -1   »  1  •  f       »        celle  du  chamane 

entendit,  mais  il  s  appuie  sur  un  seul  informateur, 

dont  il  ne  dit  pas  la  tribu  d'origine.  !  exposé  qui 
vient  se  fonde  essentiellement  sur  les  deux  descriptions  fournies 
parXangalov  (1958-1960,  I,  374-384;  II,  157-178),  et  fait  appel 
accessoirement  aux  données  de  Shtemberg,  de  Pétri  (1926)  ou 
d'autres  auteurs.  Ici  l'animation  est  l'élément  central  d'un  rituel 
plus  large  qui  a  pour  objet  déclaré  d'investir  le  chamane  et  qui 
porte  deux  noms,  dont  l'un  met  l'accent  sur  l'aspect  institutionnel 
du  rituel  :  (bôôgijri)  xereg,  !'«  affaire  [du  chamane]  »  (symétrique 
de  l'«  affaire  du  forgeron  »  qui  établit  celui-ci  dans  sa  fonction),  et 
l'autre  sur  son  aspect  pour  ainsi  dire  technique  relatif  à  la  persomie 
du  chamane  :  ubaalga  (ugaalga),  «  lavement,  ablution  ».  Cepen- 
dant aucun  de  ces  termes  n'est  spécifique  de  ce  rituel.  Toute  séance 
avec  sacrifice  animal  accomplie  par  le  chamane  pour  un  malade 
privé  est  une  «  affaire  ».  Et  le  «  lavement  »  est  aussi  bien  le  rite  à 
fins  curatives  accompli  sur  l'individu  de  lignée  chamanique  tour- 
menté par  ses  ancêtres  chamanes,  que  le  rite  que  tout  chamane  se 
fait  faire  plus  ou  moins  régulièrement  dans  son  existence  (à  l'occa- 
sion de  l'acquisition  d'un  nouvel  accessoire,  à  la  mort  d'un  parent, 
et  pour  certains  tous  les  ans  ou  plus  souvent  encore),  pour,  dit-on, 
renouveler  et  raffermir  ses  relations  avec  ses  esprits  et  par  là  ses 
propres  forces.  C'est  un  rituel  périodique,  qui  se  déroule  sur  neuf 
jours  au  printemps  ou  l'été  (l'essentiel  étant  qu'il  y  ait  des  feuilles 
aux  arbres,  comme  pour  les  mariages),  devant  la  yourte  du 
chamane,  dans  un  espace  où  est  reconstitué  le  monde  de  la  forêt 
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grâce  à  la  transplantation  de  plusieurs  de  ses  arbres,  entre  lesquels 
est  érigée  la  «  hutte  chamanique  ».  Il  mobilise  autour  du  prétendant 
un  chamane  plus  âgé  dit  «  père  »  et  neuf  assistants  dits  «  fils  »,  en 
principe  de  lignée  chamanique  ;  tous  ont  auparavant,  chevauchant 
dans  son  ulus  et  aux  alentours,  fait  ensemble  la  tournée  des  partici- 
pants (non  limités  aux  consanguins)  pour  collecter  leur  contribu- 
tion ;  celle-ci  est  explicitement  assimilée  par  Shternberg  à  une 
contribution  au  prix  de  la  fiancée  à  payer  pour  Tépouse  surnatu- 
relle du  chamane;  durant  le  rituel,  ils  vivent  sous  la  hutte  chama- 
nique, font  abstinence  de  lait  et  de  viande  (mais  non  d'alcool  ni  de 
thé)  et  chamanisent  (chantent)  sans  relâche  pour  faire  danser  et 
«  jouer  »  les  participants,  comme  lors  des  mariages.  Ce  sont 
conjointement  Tanimation  des  accessoires  et  le  «  lavement  »  du 
chamane  qui  sont  dits  constituer  le  moment  capital  de  ce  rituel. 

Les  auteurs  s'accordent  sur  le  caractère  répétable  de  ce  rituel  et 
sur  la  progression  qui  s'observe  d'une  exécution  à  l'autre,  mais  ni 
sur  leur  nombre  ni  sur  une  éventuelle  correspondance  entre  ordre 
des  accessoires  reçus  et  ordre  des  exécutions.  Le  nombre  avancé, 
trois,  cinq,  six,  neuf,  semble  plus  symbolique  que  réel,  et  le 
nombre  équivalent  de  tambours  associés,  purement  légendaire  ou 
idéal  :  en  réalité  le  tambour  est  un  objet  rare  chez  les  Bouriates  ;  et 
stmnamxese  s'applique  aussi  à  d'autres  objets  {çf.  p.  146). 

V  D'ordinasie  !*«  ammation  »  anttl(md)xa  ^  porte  sur  les  «  cannes  cheva- 
lines »  (moriny  hor'bo),  faites  en  bois  de  bouleau  coupé  dans  le  bosquet  funé- 
raire des  chamanes  de  la  lignée  du  prétendant  par  certains  hommes  de  sa 
parenté,  ou  en  fer  pour  un  chamane  plus  expérimenté  qui  en  serait  à  son 
«  dnquièine  Uvement  »  ;  ornées  en  haut  d'une  tfite  de  cheval,  en  bas  â*an 
sabot  et  destinées  à  servir  de  montarc,  tenues  chacune  dans  une  main,  elles 
sont,  à  ce  titre  fonctionnel,  en  continuité  avec  le  tambour  (cf.  p.  145).  Leur 
animation,  qui  a  lieu  sous  la  yourte  du  chamane,  après  une  purification  géné- 
rale à  la  fumée  d'écorce  d'épicéa,  est  réalisée  par  la  conjonction  d'une  invoca- 
tion adressée  à  l'esprit  des  cannes  et  à  son  épouse  d'une  libation  d*alcool- 
de-lait  à  leur  intention  et  d'une  onction  du  pied  des  cannes  avec  le  sang  d'un 
bouc  domestique  sacrifié. 

Après  une  nouvelle  fumigation,  au  serpolet  cette  fois,  a  lieu  dehors  le 
«  lavement  ».  Il  existe  plusieurs  types  de  lavement,  xuuraj  :  «  sec  »,  uhan  :  «  à 
Teau  »,  iuhan  :  «  au  sang  »,  qui  se  présentent  soit  comme  des  rites  alternatifs 
scit  comme  des  étapes  hiérarchisées  du  même  rite,  et  d'ailleurs  ne  sont  pas 
forcément  tous  pratiqués  par  tous  les  groupes  exiiit-bulagat  Le  principe  en  est 
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le  suivant  :  de  Teau  de  source  (souvent  de  plusieurs  sources)  apportée  par  les 
participants  est  mise  à  chauffer  dans  un  chaudron  avec  de  l'écorce  d'épicéa, 
dtt  seipolet  et  du  genévrier.  D'un  balai  hàt  de  pousses  de  bouleau  déraefaiées 
en  foret,  tnmpé  dans  cette  décoction»  le  diamane  «  père  »  fouette  le  dos  nu  du 
postulant,  en  rexhoftant  de  façon  pressante  à  se  rendre  à  l'avenir,  même  à 
pied,  chez  quiconque  aura  besoin  de  lui,  et  sans  lui  demander  plus  que,  riche 
ou  pauvre,  il  ne  peut  donner;  le  postulant  s'y  engage;  chacun  des  neufs 
«  fils  »  répète  à  son  tour  la  fustigation  et  les  exhortations,  et  le  postulant  son 
engagement  (Dans  la  pratique  le  chamane  sollicité  ne  peut  refuser  d*inter- 
vmir.)  Le  «  lavement  an  sang  »  in^lique,  à  Xuda,  d'ajouter  dans  le  chaudron 
des  poils  d'oreille  d'un  bouc,  des  morceaux  de  ses  sabots  et  de  ses  cornes, 
ainsi  que  quelques  gouttes  de  son  sang  prélevées  au  moment  même  où  il  est 
tué  d'un  coup  de  couteau  au  cœur  ;  en  outre,  de  ce  sang  qui  coule  de  l'aorte,  le 
nouveau  chamane  doit  se  fidre  une  oncdon  sur  la  tête,  les  yeux  et  les  oreiUes, 
tout  en  continuant  d'avoir  le  dos  cinglé;  à  Onge,  c'est  du  sang  d'une  jument, 
tuée  par  le  chamane  lui-même,  qu'il  s'oint  les  yeux,  les  oreilles,  le  nez  et  la 
bouche,  pour  les  ouvrir  à  la  perception  des  esprits;  il  en  boit  aussi  quelques 
gouttes. 

Un  troisième  épisode,  non  nomme,  s  enchaîne  aux  précédents  :  il  donne  à 
certains  des  arbres  tranq»lantés  un  rôle  autre  que  d'évocation  de  la  fbitt  et  de 
définition  de  l'espace  rituel  ;  à  Xuda,  il  consiste  pour  le  chamane  à  grimper  à 

un  bouleau,  plus  gros  que  les  autres,  appelé  «  arbre  jaune  mère  »,  exe  iara 
modon,  à  y  invoquer  l'esprit  du  putois,  holon^ojn  eien  (supposé  à  l'origine  du 
rituel),  puis  ses  ancêtres  chamanes  ;  s'il  est  assez  agile,  il  doit  en  redescendre 
la  tête  en  bas  —  les  «  neuf  fils  »,  en  bas,  tenant  tendues  des  pièces  de  feutre 
pour  le  recevoir  en  cas  de  chute;  à  Onge,  après  une  invocation  à  Xan  Luhar 
(fille  de  l'esprit  des  eaux  Uhan  Xan,  censée  «  protéger  le  lavement  »  du 
chamane),  il  monte  à  trois  reprises  sur  neuf  bouleaux  en  un  mouvement  de 
spirale  ascendante,  passant  de  l'un  à  l'autre  par  les  branches  transversales, 
toujours  avec  des  feutres  tendus  en-dessous;  il  peut  encore  avoir  à  se  tenir  à 
une  branche,  d'une  seule  main  ou  des  deux  (Eiemeev  1875,  807-808).  Dans 
tous  les  cas  la  chute,  dit-on,  serait  de  mauvais  augure  —  le  chamane  mourrait 
jeune  et  d'ailleurs  serait  mauvais  chamane  — ,  tandis  que  s'il  ne  tombe  pas,  il 
est  reconnu  chamane  «  serviteur  des  esprits  et  soutenu  par  eux  ».  A  sa  suite, 
éventuellement,  les  «  neuf  fils  »  et  d'autres  jeunes  gens  s'essayeront  à  monter 
à  ces  arbres.  Pour  Shtembeig,  la  montée  à  l'arbre  est,  avec  la  tournée  de  quête 
préalable,  l'un  des  deux  éléments  majeurs  du  rituel  ;  l'arbre  planté  devant  la 
yourte  est  relié  par  une  corde  représentant  un  cordon  ombilical  à  un  arbre 
secondaire  planté  dans  la  yourte  et  sortant  par  l'ouvenure  à  fumée  (comme  il 
en  est  planté  pour  tout  jeune  couple);  l'arbre  principal  représente  la  vie  de 
l'épouse  surnaturelle  du  chamane,  et  le  cordon  qui  relie  les  deux  arbres  est 
l'raiblème  de  leur  union. 
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Ce  rituel  comporte  encore  d'autres  éléments,  dont  certains 
évoquent  l'idée  de  mort  et  de  renaissance  pour  le  jeune  chamane, 
ainsi  que  son  insertion,  entre  le  chamane  «  père  »  et  les  «  neuf 
fils  »,  dans  l'ordre  de  la  filiation;  s'ils  infléchissent  la  portée  géné- 
rale du  rituel  (Hamayon  1986a  &  c),  ils  n'en  affectent  pas  l'ordon- 
nancement en  trois  temps  forts;  aussi  est-il  préférable  de  s'en  tenir 
pour  rinstant  à  ceux-ci  qui  apportent  un  écho,  même  déformé  ou 
assourdi,  aux  principes  et  valeurs  mis  en  scène  dans  les  rituels 
exposés  dans  les  pages  précédentes.  Étroitement  associé  à  l'anima- 
tion  des  accessoires,  le  lavement  du  chamane  participe  de  la  même 
notion  :  les  «  tourments  »  infligés  par  les  esprits  étant  censés  mener 
à  la  mort,  son  action  en  ce  cas  est  forcément  un  retour  de  vie 
Pour  manier  des  accessoires  animés,  il  faut  que  le  chamane  soit  lui- 
même  ranimé,  ravivé,  revigoré.  Le  devoir  de  servir  les  siens  est  ici 
nettement  verbalisé,  précisé,  laissant  pressentir  le  contrôle 
qu'exerce  le  groupe  sur  son  chamane  pour  qu'il  respecte  son  enga- 
gement. Or,  malgré  le  poids  de  l'ordre  clanique  dans  l'accès  à  la 
fonction  la  communauté  qui  investit  le  chamane  n'est  pas  réduite  à 
son  clan  mais  englobe  alliés  et  autres  voisins.  En  outre,  la  nécessité 
des  feuilles  aux  arbres  comme  des  danses  et  jeux  des  participants 
revêtus  de  leurs  plus  beaux  habits  (spécificité  que  ce  rituel 
d*iuiimation  partage  avec  le  mariage),  contribue  à  le  situer  dans 
l'atmosphère  de  l'alliance  matrimoniale 

L'épisode  de  la  montée  aux  arbres  est  vécu  le  plus 
L  épisode  souvent  comme  une  démonstration  de  qualifica- 

aux  arbres  .  „.       ^    *        j  ^  u 

tion  —  1  important  est  de  ne  pas  tomber  :  on  y 
voit  la  preuve  du  soutien  des  esprits.  Une  autre  voie  d'interpréta- 
tion naît  de  l'idée  de  forêt  que  constitue  l'espace  rituel  planté 
d'arbres.  La  nature  étant  pour  ainsi  dire  immédiatement  conçue  en 
surnature,  la  forêt  draine  avec  elle  son  ou  ses  esprits  —  notamment 
le  donneur  de  gibier  dont  la  fille,  dans  les  autres  sociétés  sibé- 
riennes, aime  et  épouse  le  chamane.  Pourtant,  pas  un  mot,  dans  tout 
ce  rituel,  de  cette  fille  de  l'esprit  de  la  forêt,  dont  les  Exirit-Bulagat 
parlent  pourtant  par  ailleurs  ;  en  revanche,  la  fille  de  l'esprit  des 
eaux  y  est  présente  à  Onge,  en  «  protectrice  »  générale  du  rituel  et 
en  destinataire  des  invocations  chantées  par  le  groupe  de  chamanes 
au  pied  des  arbres  au  moment  oîi  le  postulant  les  gravit.  Pour 
âtembeig  le  rituel  est  un  mariage  avec  une  femme  céleste, 
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concrétisée  durant  le  rituel  par  l'arbre,  et  choisie  durant  l'appren- 
tissage auprès  des  filles,  frivoles  et  caressantes,  de  la  planète 

Vénus  (Solbon  en  bouriate;  Shtemberg  1925.  485-486  &  1927,  18, 
repris  par  Ivanov  1957,  144).  Dans  d'autres  contextes,  les 
chamanes  exiril-bulagat  sont,  comme  leurs  pairs  de  la  forêt,  dits 
avoir  des  femmes  surnaturelles  (par  exemple  Xangalov  1958-1960, 
1. 130-131). 

V  n  arrive  en  outre  que  le  chamane  postulant  ddve,  au  cours  du  rituel,  se 

rendre  lui-même  en  pleine  forêt,  monté  sur  un  cheval  consacré  en  sott  nom  à  la 
fille  de  l'esprit  des  eaux,  mais  mené  par  les  rênes  car  il  est  supposé  être  un 
enfant  mcapable  de  les  tenir  lui-même  ;  une  fois  en  forêt,  il  grimpe  sur  un 
bouleau  précis  appelé  son  «  arbre-poteau  »,  orné  de  rubans  qui  le  signaient  à 
l'attentimi  pour  qu*îl  ne  soit  pas  coupé  ;  il  y  retournera  tous  les  ans  et  y  rajou- 
tera de  nouveaux  rut>ans;  si  qudqu'un  venait  à  le  couper,  le  chamane  mour- 
rait, et  si  r  arbre  de  lui-même  se  desséchait,  le  chanume  mourrait  sans  enfant 
iibid.  II,  167). 

A  Xuda,  le  rituel  est  mis  sous  la  protection  du  maître  du  putois,  son 
fondateur  mythique,  qui  a  pour  nom  Ergil  Buga  Nojon,  Seigneur  Cervidé- 
mftle>touraoyant,  et  à  qui  est  dédiée  la  première  invocation  faite  sur  l*arbfe  par 
le  nouveau  chamane,  en  priorité  donc  sur  ses  ancêtres;  putois  ou  cervidé, 
l'image  est  celle  d'un  animal  terrestre  familier  au  chasseur;  par  ailleurs  il  est 
représenté  par  un  ongon  obligatoire  sous  chaque  yourte,  sous  forme  de  peau 
de  putois,  placée  au-dessus  du  lit  conjugal  (ibid.  l,  346)  ;  cette  position  lui 
confère  un  r51e  dans  le  succès  du  mariage.  Son  nom,  son  association  avec 
rarbre  grimpé,  son  r51e  dans  la  vie  conjugale  laissent  reconndlre,  sous  le 
pumis,  le  cervidé  avec  ses  attributs  usuels. 

Malgré  ces  évocations  d'un  lien  reliant  l'accès  à  la  fonction 
chamanique  à  l'idcc  matrimoniale  d'une  part,  à  une  femme  surna- 
turelle d'autre  part,  la  montée  aux  arbres  ne  semble  pas  ou  plus 
conçue  comme  l'expression  du  mariage  avec  la  fille  de  la  forêt ^6, 
et  paraît  même  dénuée  d'efficacité  rituelle.  Son  échec  ne  remettrait 
pas  en  cause  l'invesiiture  réalisée  par  l'animation  et  le  lavement,  le 
chamane  n'en  serait  pas  moins  chamane,  mais  mauvais  et  pour  peu 
de  temps.  lin  somme,  réminiscence  probable  d'un  mariage  dans  le 
monde  de  la  forSt  de  même  type  que  dans  les  autres  sociétés, 
l'épisode  de  la  montée  aux  arbres  n'a  plus,  chez  les  Exirit-Bulagat, 
qu'une  valeur  de  présage.  Toutefois  ce  présage  n'est  peut-être  pas 
indifférent  à  notre  hypothèse  générale  :  la  fin  de  ce  chapitre  mettra 
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en  lumière  qu'une  forme  de  mort  d'amour  est  la  contrepartie  à 
rendre  au  icrme  de  l'échange  à  la  surnature,  et  que  la  menace  en 
pèse  sans  cesse  sur  le  chamane  ;  tomber  de  Tarbre-épouse  présage- 
rait la  réalisation  de  cette  menace 

Le  rituel  §or  semblait  laisser  le  chamane  assister 
parlesespriîs  relativement  passif  au  rituel  qui  l'investissait,  le 
ou  par  le  corps  toimgousc  (et  peut-être  aussi  le  selkup?)  lui 
du  chamane        demandait  une  action  sous  forme  de  chasse 

symbolique,  et  voici  que  le  bouriate  exige  de  lui 
une  démmistfation  d'aptitude,  apparemment  gratuite.  D'une 
manière  gâlérak,  la  seule  preuve  qui  compte  est  l'efficacité  recon- 
nue au  chamane  à  la  suite  des  séances  qu'il  exécute  :  le  chasseur 
n'est  pas  revenu  bredouille,  le  malade  s'est  rétabli,  l'objet  perdu  a 
été  retrouvé...  Toutefois,  il  arrive  au  chamane  de  se  livrer  à  des 
performances  d'un  genre  qui  a  motive  les  accusations  d'illusion- 
nisme, de  charlatanisme,  de  trucage  —  marcher  sur  des  braises,  se 
transpercer  d'un  sabre  ou  faire  le  ventriloque,  s'envoler  par  le  trou 
à  fumée  (grâce  à  la  force  centrifuge  développée  par  le  mouvement 
giratoire),  etc.  Ces  tours  sont  le  plus  souvent  le  fait  de  chamanes 
médiocres  échouant  à  s'imposer  par  leur  activité  et  ne  recueillent, 
de  l'aveu  de  tous  les  auteurs,  qu'une  adhésion  mitigée  (cf.  par 
exemple  Czaplicka  1914,  169,  n.  2).  S'ils  impressionnent  l'assis- 
tance, qui  y  voit  l'expression  d'une  certaine  capacité  magique,  ils 
ne  la  convainquent  pas  que  le  chamane  sache  mettre  ses  relations 
surnaturelles  à  profit  pour  le  bien  de  la  communauté;  par  ailleurs, 
l'obligeant  à  rester  spectatrice,  ils  sont  dépourvus  de  caractère 
rituel  :  ils  sont  perçus  surtout  comme  de  l'ordre  du  divertissement. 
Un  autre  rituel,  connu  des  Samoyèdes  méridionaux  sous  le  nom  de 
«  séance  sous  la  hutte  sombre  (sans  feu)  »,  semble  aussi  n'avoir 
d'autre  objet  que  démonstratif,  du  moins  chez  les  Selkup  où 
Prokof'ev  put  l'observer  dans  les  années  trente;  il  y  voit  un  genre 
de  spectacle  improvisé,  favorisé  par  l'inclination  générale  à 
chamaniser,  tout  en  estimant  qu'il  a  dû  auparavant  servir  d'autres 
fins3S. 

¥  Il  se  déroule  la  nuit,  sous  une  hutte  ordinaire  oik  on  a  éteint  le  feu,  et 
bouché  l'entrée  d'un  rideau  ;  le  chamane  est  en  vêtement  ordinaire  et  ne  revêt 
au  cours  de  la  séance  aucun  de  ses  atours  de  chamane;  il  est  assis  au  milieu 
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sur  une  peau  d'ours,  pieds  et  poings  liés  ;  devant  lui,  un  lécipient  métallique 
lenversé;  là  s'arrêtent  les  préparatifs;  tout  au  plus  aura-t-on  mis  à  quelque 
distance  son  tambour  (auquel  nul  ne  touchera).  Bientôt  le  silence  sera  peïcé 

d'un  chant,  sourd  et  lugubre,  aux  paroles  inaudibles  ;  les  sons  se  rapprochent, 
des  pas  lourds  se  font  entendre,  puis  un  souffle  pesant,  un  reniflement,  et  le 
tintement  de  l'écueile  en  métal;  comme  si  un  animai  —  ours  sans  doute  — 
était  veau  à  l'appel  du  chanune,  qui  maintenant  parle  avec  lui  d'iuie  voix 
noimale,  et  lui  dônande  par  exemple  des  prévisions  pour  la  chasse  ou  ce  qu*il 
sait  des  participants;  lorsque  l'ours  s'éloigne,  résonne  sur  l'écueile  le  martèle- 
ment de  sabots  ongulés,  bruissent  dans  l'air  comme  des  frémissements  d'ailes, 
éclatent  des  hululements  —  autant  d'«  animaux  »  dont  le  chamane  montre 
ainsi  qu'il  est  capable  de  les  rameuter,  de  les  mobiliser  à  son  service.  Fatigué, 
il  demande  que  r<m  ranime  le  feu  ;  alors  ses  liens  sont  défaits. 

La  prouesse  de  faire  croire  à  la  présence  de  tant  d'animaux 
divers  demande,  dit  l'auteur,  un  grand  talent,  qui  n'est  pas  à  la 
portée  de  tout  chamane  ;  livrer  des  prédictions  n'y  est  que  facul- 
tatif. Chez  les  Xant-Mansi  en  revanche,  ce  rituel  ne  serait  pas  que 

divertissement  39  Qu'il  n'ait  d'autre  fin  que  démonstrative  ou 
spectaculaire,  ce  rituel  se  distingue  à  un  double  titre  de  la  montée 
aux  arbres  du  chamane  bouriatc.  D'abord  parce  qu'il  est  indépen- 
dant du  rituel  d'animation  du  tambour.  Ensuite  parce  que,  bien  que 
reposant  aussi  sur  une  performance  physique  du  chamane,  il  rend 
tangible  la  présence  des  esprits  eux-mêmes,  en  tant  que  tels,  et  non 
à  tiavere  leur  effet  sur  le  corps  du  chamane.  Ceci  ouvre  plusieurs 
horizons. 

Puisque  toutes  les  sociétés  sibériennes  tien-  Du  bon  usage 
nent  les  esprits  du  chamane  pour  les  moyens  des  signes 
incontournables  de  son  action,  et  admettent  en  suma^rels: 
conséquence  qu'ils  soient  soumis  à  son  autorité,  il  ^  çualificaaon 
est  naturel  qu'elles  veillent  à  ce  que  les  esprits 
manifestent,  d'une  manière  ou  d'une  autre,  leur  existence  et  leurs 
bonnes  dispositions  à  l'égard  du  chamane  —  d'où  le  repérage  des 
signes  de  son  «  élection  »,  d'où  l'interprétation  de  son  comporte- 
ment, d'où  éventuellement  l'exigence  de  «  preuves  »  immédiates. 
Or,  d'une  part,  l'engagement  d'un  jeune  honiriic  dans  la  tonction 
chamanique  et  plus  encore  sa  reconnaissance  formelle  font  cesser 
les  commentaires  lies  à  l'idée  de  maladie  initiatique,  alors  que  la 
persistance,  au-delà  du  rituel  d'animation,  de  conduites  imputables 
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à  des  «  tourments  »  infligés  par  les  esprits  aurait  tendance  à  disqua- 
lifier le  chamane  nouvellement  investi.  D'autre  part,  les  démons- 
trations librement  fournies  par  le  chamane  sous  forme  de  prouesses 
personnelles  sont  dans  l'ensemble  tenues  pour  superflues  et 
mineures  et  celles  ritualisées  des  chamanes  selkup  et  bouriales  ne 
sont  pas  douées  du  pouvoir  d'investir.  Ceci  mène  à  proposer  que 
les  manifestations  du  soutien  des  esprits  auraient  un  rôle  surtout 
signalétique  on  démonstratif,  qui  n'impoiterait  vraiment  qu'au 
départ  d'une  carrière,  n  est  significatif  que  le  chamane  selkup  qui  a 
reçu  son  ccmvre-chef  —  dernière  pièce  qui  vient  parfaire  son  équi- 
pement et  le  consacre  pleinement  chamane  —  n'ait  plus  à  chama- 
niser  sans  feu,  dans  U  hutte  sombre  (Piokof  *eva  1949, 338). 

n  est  remarquable  que  les  rituels  d'investiture 
Du  bon  usage  des  j-^^  ^.^^  incamés  dans  les 

objets  matériels  :  .      y  t      ^  •  »m 

V action  accessoires  (comme  les  séances  exigeront  qu  ils 

soient  manipulés  à  travers  eux).  En  quelque  sorte 
si,  dans  les  représentations,  les  esprits  restent  des  esprits  pour  choi- 
sir leur  élu  puis  confirmer  leur  choix  (ils  n'ont  alors  pas  d'autre 
expression  que  le  comportement  du  chamane),  ils  n'agissent 
ensuite  que  par  l'intermédiaire  des  accessoires  animés  par  leur 
présence.  Ainsi  est-on,  pour  devenir  chamane,  tributaire  de  ses 
esprits,  et  pour  agir  en  diamane,  tributaire  de  ses  accessoires.  Sans 
doute  rintéiêt  de  la  collectivité  n'est-il  pas  étranger  à  cette 
exigence.  Qu'elle  tienne  pour  essentielle  la  matérialisation  des 
esprits  dans  les  accessoires  et  se  réserve  leur  fabrication  et  leur 
octroi  a  une  raison  évidente  :  elle  circonscrit  par  là  ce  sur  quoi  elle 
pense  ne  pouvoir  intervenir,  les  signes  indiquant  la  présence  des 
esprits,  et  accorde  le  rôle  déterminant  à  ce  qu'elle  peut  contrôler, 
les  objets  matériels.  Si  le  chamane  est  le  seul  maître  de  ses  esprits, 
sa  communauté  s'arroge  un  pouvoir  sur  ce  qui  conditionne  son 
action  et  le  contraint  par  là  à  la  servir. 

Ainsi  il  y  a  partage  des  rôles  entre  les  supports 
De /a  owure,  possibles  des  esprits  :  le  corps  du  chamane  et  son 
Vla^^antondme  ^  travers  le  corps  du  chamane  (qu'ils 

qui  opère       '     soient  censés  y  pénétrer  ou  seulement  diriger  ses 

mouvements),  les  esprits  démontrent  leur  lien 
avec  leur  élu  ;  à  travers  son  attirail,  ils  lui  donnent  les  moyens 
d'agir  (le  chamane  envoie  ses  auxiliaires  matérialisés  s'enquérir, 
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capturer,  pourchasser  tous  azimuts,  il  enfourche  son  tambour  pour 
parcourir  Tespaoe  surnaturel).  Ce  partage  entre,  pour  ainsi  dire, 
corporalisation  et  matérialisation  des  esprits  jette  a  priori  un  éclai- 
rage sur  la  valeur  à  attribuer  au  comportement  corporel  appelé 
«  transe  »  :  ce  serait  une  valeur  limitée,  elle  aussi  signalétique  et 
non  opérante,  correspondant  à  une  étape  de  qualification  prélimi- 
naire mais  étrangère  à  l'action  chamanique  proprement  dite. 
Celle-ci,  en  revanche,  consiste  dans  les  rituels  décrits  à  représenter, 
comme  au  théâtre,  et  grâce  à  un  arsenal  spécifique,  un  voyage,  une 
chasse,  une  quête,  une  union...  D'où  la  nécessité  de  distinguer 
entre  performance  corporelle  et  pantomime,  et  la  tentation  de 
proposer  une  différence  quant  à  la  transe  entre  chamanisme,  où  elle 
ne  serait  qu'un  signe,  et  possession,  où  elle  serait  ce  qui  fait  du 
possédé  un  moyen  d'action,  un  outil,  pour  l'officiant  qui  Tinter- 
prète. 

Or  justement,  à  jeter  un  regard  en  arrière  sur  Performance 
les  rituels  selkup  (de  la  hutte  sombre)  et  exirit-  et  cure:  deux 
bulagat  (de  hi  moittée  aux  aibres)  qu'on  a  consi-  modes imiter, 
dérés  de  pure  démonstration,  il  apparaît  que  les  deux  drames 
performances  physiques  qui  en  sont  la  matière 
sont  aussi  des  imitations  d*aaions  courantes  :  un  rassemblement 
préparatoire  à  la  chasse  pour  le  premier,  un  voyage  en  forêt  pour  le 
second;  imités  par  le  biais  d'une  mise  en  scène  comportant  des 
risques  réels  pour  le  chamane,  ces  actes  effectués  à  des  fins  specta- 
culaires ont  une  réalité  et  une  épaisseur  dramatique  moins  dense  et 
moins  profonde  que  les  actes  similaires  effectués  métaphorique- 
ment, par  accessoires  interposés  et  sans  risques,  à  des  fins  utili- 
taires comme  la  guérison  d'un  malade.  Lors  des  rituels  de  cure,  le 
chamane  selkup  rassemble  ses  auxiliaires  non  auprès  de  lui  pour 
prouver  qu'ils  viennent  à  son  appel,  mais  dans  son  tambour,  pour 
leur  faire  accomplir  des  tâches  dans  la  surnature,  sous  la  conduite 
de  son  épouse  qui  s*y  trouve  incamée;  et  le  chamane  exirit-bulagat 
effectue  son  «  voyage  »  dans  la  surnature  sylvestre  grâce  à  la  seule 
manipulation  de  ses  cannes  chevalines,  sans  avoir  à  le  mimer  en 
grimpant  réellement  dans  des  arbres.  La  tension  dramatique  porte, 
dans  les  démonstrations,  sur  le  sort  du  seul  chamane,  tandis  que 
dans  la  cure  il  en  va  de  la  vie  du  malade;  si  la  communauté  est 
bien  sûr  émue  et  attentive  dans  les  deux  cas  puisqu'elle  ne  peut  se 
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passer  de  chamane,  elle  est  plus  sensible  au  déroulement  du 
second,  puisque  le  chamane  n'a,  pour  elle  qui  est  présente  tout 
entière  dans  chacun  de  ses  membres,  d'intérêt  qu'efficace.  Que  la 
montée  aux  arbres  du  rite  d'investiture  exirit-bulagat  ne  soit  pas  le 
prototype  d'un  acte  à  accomplir  réellement  dans  la  pratique 
renforce  l'idée  d'y  voir  la  trace  du  mariage  surnaturel  qui  légitime, 
et  par  là  procure  aide  et  protection.  Symétriquement  le  rituel 
seUcup  de  la  hutte  sombre,  en  prouvant  la  capacité  du  chamane  à  se 
faite  des  alliés  de  prise,  le  légitime  en  le  qualifiant  comme  preneur. 
Ainsi  la  preuve  par  les  esprits  ou  le  corps  du  chamane  (selon  le 
point  de  vue  auquel  on  se  place)  apparaît  comme  la  condition  de 
Taction  par  les  accessoires. 

n  est  révélateur  de  la  procédure  symbolique  que  les  actes  de 
démonstration,  où  le  chamane  joue  de  son  corps  pour  donner  une 
représentation  aussi  proche  du  réel  que  possible,  soient  vus  en 
prouesses,  mises  sur  le  compte  de  son  talent  propre  et  de  ses  conni- 
vences avec  ses  esprits,  et  que  les  actes  de  cure  où  il  manipule  des 
objets  soient  conçus  comme  étant  vraiment  effectués  dans  la  sur- 
nature :  c'est  le  décalage  entre  ce  qui  est  réalise  et  ce  qui  est 
évoqué  qui,  tel  un  bras  de  levier,  est  la  source  d'énergie  qui  meut  la 
fonction  symbolique. 

Ibl  était  déjà  le  titre  d'un  paragraphe  suscité  par 
^écmimatrice  ^  réanimation  du  héros-à-sœur  par  son  épouse 
r  ani    rice  ^  239-241).  Il  s'applique  à  nouveau  ici,  à  la 

fois  d'une  façon  générale  et  abstraite,  au  niveau  de  l'évocation  de 
la  «  vie  »  priésente  dans  le  nom  de  la  plupart  de  ces  rituels  qui 
mettent  chacun  à  leur  manière  l'alliance  surnaturelle  en  scène  ;  et 
d'une  façon  particulière,  au  niveau  de  la  résurrection  symbolique 
de  l'animal  dans  le  tambour  qui,  plus  ou  moins  explicitement  et 
directement,  représente  ou  héberge  l'épouse  sumaturelle  du 
chamane.  Si  l'idée  du  mariage  surnaturel  du  chamane  exirit- 
bulagat  est  bien  sous-jacente  au  rituel  d'animation  de  ses  acces- 
soires, alors  le  lavement  qui  le  ranime,  lui,  est  aussi  à  relier  à 
l'alliance.  Cette  propriété  de  réanimation  n'est  associée  qu'à 
l'alliance  du  chamane  dans  la  surnature,  non  à  celle  purement 
humaine  des  gens  oïdinalies.  Elle  semble  source  d'une  autre  diffé- 
rence, qui  touche  la  compréhension  même  de  l'alliance;  l'alliance 
dans  la  surnature  apparaît  conçue  en  nécessité  vitale,  celle  entre 
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humains  en  institution  sociale.  Ce  qui  peut  justifier  que  Talliance 
dans  la  surnature  doive  être  périodiquement  renouvelée,  alors  que 
celle  entre  humains  est  acquise  une  fois  pour  toutes.  (Ceci  renforce 
l'interprétation  des  épopées-à-sœur,  où  l'épouse  ranime  le  héros, 
en  termes  d'évocation  de  la  démarche  chamanique.) 

Le  tambour  est  l'expression  par  excellence  de  Le  tambour  aux 
cette  alliance  réanimatrice,  d'autant  plus  manifeste  multiples  valeurs 
qu'il  est  plus  directement,  comme  chez  les  àor,  ou  le  «  couple  » 
identifié  à  l'épouse  du  chamane  ;  mais  il  est  fait  chamanique 
nécessairement  de  la  peau  d'un  mâle  et  est  chargé 
d'autres  valeurs,  sans  lien  apparent  avec  celle  de  concrétiser 
l'alliance  :  valeur  de  véhicule,  le  tambour  étant  aussi  bien  monture 
terrestre,  monture  aérienne  ou  barque;  valeur  d'arme,  défensive  et 
offensive;  valeur  de  porte-parole;  valeur  de  double  animal;  valeur 
de  support,  aussi  bien  d'esprits  que  d'âmes,  humaines  ou  animales. 


La  terminologie  des  différentes  parties  du  tambour  en  fait  un  objet  pluriel. 
Ainsi  dans  les  groupes  toungouses,  parfois  elle  est  celle  des  parties  d'une  tête 
d'animal  de  monte  («  menton,  oreilles,  canines...  »),  parfois  elle  fait  allusion  à 
une  «  barque  »  ou  à  un  «  radeau  »,  parfois  encore,  faisant  état  de  «  flèches  » 
(Vasileviô  1969,  254),  elle  l'assimile  à  une  arme.  Certains  termes  samoyèdes 
s'appliquant  au  tambour  désignent  en  fait  un  «  arc  »,  rappelant  une  continuité 
entre  arc  et  tambour  souvent  relevée  et  commentée  (cf.  Hajdû  1968,  168-169). 
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Des  fonctions  analogues,  alternatives  ou  concomitantes  (de  toute  façon  poten- 
tiellement coexistantes)  sont  prêtées  au  tambour  et  à  son  battoir  par  divers 
peuples  turcs  de  rAltaï,  de  «  monture  »  (avec  sa  cravache)  ou  de  «  barque  » 
(avec  sa  rame),  mais  aussi  d'«  arc  »  (avec  ses  flèches)  ou  de  «  bouclier  »,  avec 
des  «  sabres  »  sur  la  poignée  interne  —  tous  utiles  dans  les  luttes  contre  les 
autres  chamanes  (Alekseev  1984a,  138-140,  151-177).  H  arrive  aussi,  bien 
sAr,  que  la  terminologie  traite  franchement  le  tambour  en  cheval  de  monte, 
avec  «  rênes  »  et  «  avaloire  »  comme  chez  les  Caatan  (Badamxatan  1962,  41). 

Si  son  grondement  vise  souvent  à  effrayer  les  esprits  (participant  ainsi  à 
sa  valeur  d'arme),  le  tambour  peut  aussi  «  parler  »  au  sens  courant  du  terme, 
comme  disent  les  Toongoases  (Delaby  1976,  109),  transmettre  des  messages 
entre  esprits  et  hommes,  ptévemi  les  esprits  de  Tarrivée  du  chamane 
(Alekseev  1984a,  160)  ;  certains  auteurs  rapprochent  son  nom  bouriate  de 
xese  de  la  racine  qui  donne  xele  :  «  langue  »  et  xele.xe  :  «  parler  »,  arguant 
aussi  de  ce  que  la  poignée  interne  du  tambour  ou  son  battoir  sont  souvent 
ornés  du  motif  tagnaj  :  «  vdle  du  palais  »,  élément  anaiomique  que  la  pensée 
populaire  sait  indispensable  à  la  parole;  le  tambour  selkup  porte,  accroché  en 
haut  de  sa  poignée,  un  pendant  métallique  représentant  la  trachée -artère  du 
renne  incamé  dans  le  tambour  (Prokof  ev  1930,  369)  ;  la  sonorité  du  tambour 
doit,  chez  les  Mongols,  évoquer  le  brame  du  cervidé  pour  effrayer  les  esprits 
ennemis  (Heissig  1973,  371).  Ibut  Tensemble  laisse  pressentir  la  raison  du 
lien  entre  tambour  et  guimbarde,  lien  avéré  :  la  guimbarde  est  souvent  le 
premier  accessoire  acquis  par  le  chamane,  elle  est  susceptible  d'être,  comme 
le  tambour,  animée  (elle  l'est  chez  les  Exirit-Bulagat,  çf.  p.  775,  n.  32)  et  elle 
est  associée  à  rimitaiion  du  brame  du  cervidé. 

Le  tambour  est  en  outre  pour  le  chamane  une  sorte  de  «  double  animal  », 
dont  la  vie  est  liée  à  la  sienne  —  que  sa  peau  se  déchire,  et  son  maître  en 
«  meurt  »  (pour  les  Toungouses  Evenk  du  lénisséi,  çf.  Delaby  1976,  1 11  ;  pour 
les  Kumandin  et  les  §or  de  l'Altaï,  cf.  Alekseev  1984fl,  127,  170).  Ce  rôle  de 
double,  concrétisé  par  la  confection  de  la  membrane  en  peau  de  mâle,  est 
surtout  manifeste  lorsque  le  chamane  miite  les  cris  et  gestes  de  l'animal  dans 
TAltar  (par  exemple,  chez  les  Kumandin,  Alekseev,  ibid.  127)  ou  chez  les 
TDungouses  orientaux  où  en  outre  le  chamane  se  revêt  de  la  peau  de  l'animal 
juste  tué  (cf.  quatrième  variante,  p.  468).  Mais  cet  acte  qui  pose  l'animal  en 
double  mâle  n'exclut  pas  que  soit  dessiné  ensuite  sur  sa  peau,  une  fois  qu'elle 
est  tendue  sur  le  tambour,  l'esprit  électeur  (l'épouse)  sous  forme  d'élan 
femelle  (Mazin  1984,  76).  En  SMimie,  l'identité  sexuelle  du  tambour  est  à  la 
fois  mile  et  femelle,  avec  une  cofrespmidance  entre  sexe  et  mat^au  (entre 
mâle  et  animal  pour  la  peau,  femelle  et  végétal  pour  le  cadre),  correspondance 
fréquente  mais  non  obligatoire,  l'épouse  du  chamane  étant  conçue  présente 
dans  tout  ce  qui  vient  de  la  forêt  et  sous  toutes  les  formes  qui  s'y  trouvent. 

Ënfm,  partout  le  tambour  est  lieu  de  rassemblement  des  esprits  auxiliaires 
(représentés  par  des  dessins  sur  la  peau  ou  des  éléments  métalliques  accrochés 
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à  l'intérieur),  et  support  ^lus  ou  moins  temporaire)  tant  d'âmes  humaines 
(celles  du  groupe,  pour  les  préserver  d'autres  groupes)  que  de  substance 
d'âme  animale  (rapportée  de  chez  l'esprit  de  la  forêt  en  gage  de  gibier  à 
venir). 

La  plupart  de  ces  valeurs  se  révèlent  pourtant  articulées  d'une 

façon  ou  d'une  autre  à  la  notion  de  mariage  surnaturel  du  chamane, 
et  liées  à  la  légitimation  à  prendre  dans  la  surnature  qu'il  signifie. 
Ainsi  se  rattache  à  la  position  d'objet  d'échange  entre  donneur  et 
preneur  la  valeur  de  moyen  de  communication  —  qui  se  réalise  au 
double  sens  du  terme,  puisque  le  tambour  transmet  des  paroles  et 
transporte  des  âmes  entre  le  monde  de  la  surnature  et  celui  des 
hommes.  Se  rattache  aussi  à  Tailiance  avec  l'esprit  électeur  le  rôle 
de  lieu  de  rassemblement  des  esprits  auxiliaires,  puisque  l'obten- 
tion de  ceux-ci  par  le  chamane  est  censée  dériver  directement  de  sa 
relation  avec  celui-là.  Quant  aux  valeurs  d'amies,  si  elles  ne  sont 
celles  ni  de  l'épouse  ni  des  auxiliaires  mais  du  chamane  lui-même 
présent  sous  son  double  animal,  elles  n'en  sont  pas  moins  liées 
elles  aussi  à  son  mariage  symbolique,  pour  la  raison  que  c'est  le 
mariage  qui  ouvre  l'accès  à  l'exercice  autonome  de  toutes  les  fonc- 
tions viriles.  Un  mythe  £uk£  qui  retrace  l'origine  conjointe  du 
chamane  et  du  tambour  fait  ressortir  le  lien  entre  mariage  sur- 
naturel, acquisition  du  tambour  et  obtention  des  moyens  d'accès  à 
tous  les  recoins  de  la  surnature  (moyens  constitués  en  l'occurrence 
par  des  airs  ou  chants  spécifiques). 

Un  homme  parti  en  voyage  au  loin  finit  par  rencontrer  une  femme  à 
laquelle  il  demande  où  il  y  a  un  tambour ,  «  Épouse-moi,  je  te  le  dirai  »,  lui 
répond-^e,  ajoutant  le  lendemain,  une  fois  mariée  :  «  Il  y  en  a  chez  mon  fièie, 
seulement  il  ne  t'en  donnera  pas  pour  rien  »  ;  chez  le  frère,  oh  tout  est  tambour 
(maison,  vaisselle...),  il  en  obtient  un  en  échange  de  perles  pour  la  femme  de 
ce  dernier.  De  retour  chez  sa  femme,  celle-ci  lui  donne  six  airs  pour  «  visiter 
toute  la  nature,  converser  avec  tous  les  esprits  animaux,  converser  avec  tous 
les  esprits  de  la  surface  de  la  terre,  converser  avec  tous  les  esprits  souterrains, 
triompher  de  tous  les  chamanes  ennemis,  acquérir  la  légère^  de  Toiseau,  la 
rapidité  du  cygne,  le  vol  de  1»  mouette  ».  Lorsqu'il  revient  ches  les  siens  «vec 
son  tambour,  tous  les  gens  sont  convoqués,  perdant  connaissance  au  premier 
coup  du  tambour,  ranimés  par  le  second.  C'est  depuis  ce  temps  qu'il  y  a  sur 
terre  des  chamanes  et  des  tambours  (Bogoraz  1900,  cité  par  Lot-Falck  1974 a, 
739-740). 
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Ainsi  la  multiplicité  des  valeurs  du  tambour  justifie-t-eilc  d'en 
faire,  plus  qu'un  objet  particulier,  une  catégorie  d'objets,  celle  qui 
doit  être  animée,  et  explique-t-elle  la  diversité  de  ses  noms  et  des 
objets  susceptibles  de  le  remplacer,  notamment  morceau  de  tissu 
(substitut  de  peau  animale),  bâton  ou  branche  (évocation  d'arbre) 
—  la  branche  de  bouleau  étant  en  usage  effectif  par  exemple  chez 
les  Sor  (Atekseenko  1967,  187,  n.  SS),  ou  chez  les  Selkup 
(Piokof*eva  1981.54). 

La  nature  multiple  des  valeurs  du  tambour  et  leur 
éqmslre  interdépendance  font  apparaître  réducteur  de  le 

définir,  comme  le  font  certains  auteurs,  par  sa 
fonction  de  monture  :  celle-ci  n'est  qu'un  cas  particulier  de  sa 
valeur  de  moyen  de  communication  —  une  parmi  d'autres.  De 
surcroît  le  tambour  reste,  tout  en  servant  de  véhicule  au  chamane 
sur  terre,  sur  l'eau  ou  dans  les  airs,  toujours  assimilé  à  un  cervidé 
sauvage,  et  cela  indépendamment  de  la  capacité  de  l'animal  corres- 
pondant à  être  monté  :  monté,  l'élan  ne  l'est  jamais,  et  le  renne  ne 
l'est  pas  non  plus  à  l'ouest  du  lénisséi,  ni  aucun  autre  animal;  or 
l'animal  de  référence  est  plus  fondamentalement  l'élan  que  le 
renne.  Tout  porte  à  penser  que  la  nature  de  cervidé  importe  pour 
d'autres  raisons  que  la  capacité  éventuelle  des  animaux  de  cette 
famille  à  servir  de  monture,  surtout  si  Ton  tient  compte  non  seule- 
ment de  l'identification  symbolique  du  chamane  à  un  cervidé  (être 
coiffé  d'une  ramure  ne  désigne  pas  particulièrement  le  chamane 
comme  cavalier)  mais  aussi  du  sort  symbolique  de  Tanimal  de 
monte  par  excellence,  le  cheval  :  celui-ci  est  remarquable  de 
pauvreté,  même  dans  le  chamanisme  de  ceux  qui  dans  la  vie 
courante  se  montrent,  comme  les  Exirit-Bulagat,  heureux  d'élever 
et  de  monter  cet  animal,  qu'ils  ne  manquent  pas  de  glorifier  et  de 
valoriser.  N'esi-i!  pas  révélateur  que  l'on  n'anime  pas,  chez  les 
Teleut,  un  tambour  que  l'on  aura  tendu  de  peau  de  cheval,  faute  de 
cervidé  ou  de  capridé  sauvage  accessible  (Alckseev  1984 a,  158)? 
ou  que  chez  les  éleveurs  de  rennes  la  peau  du  tambour  doive  prove- 
nir d'un  renne  sauvage  chassé  et  non  d'un  renne  du  troupeau  ?  et 
que  partout  les  peaux  d'animal  domestique  ne  soient  qu'un  pis- 
aller  ?  —  encore  est-il  spécifié  dans  ce  cas  que  l'animal  ne  doit  être 
ni  vieux  ni  castré,  c'est-à-dire  qu'il  doit  être  un  mâle  actif  ^ur  les 
Enec,     Prokofyeva  1963, 148). 
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L'exigence  persistera  chez  les  éleveurs  que  l'animal  devant 
fournir  la  membrane  du  tambour  soit  sauvage,  révélant  le  maintien 
au  moins  partiel  de  la  conception  naturelle  de  la  surnature  qui  régit 
la  chasse  ;  deux  raisons  à  ceci,  résidant  l'une  dans  la  persistance  de 
la  conception  matrimoniale  de  la  relation  entre  humanité  et  sur- 
nature, l'autre  dans  la  perception  de  la  domestication  et  de  ses 
implications.  Ces  deux  raisons  ne  sont  d'ailleurs  pas  exclusives 
l'une  de  l'autre,  comme  le  montre  leur  imbrication  au  fil  d'une 
ligne  évolutive,  qui  peut  être  schématisée  de  la  façon  suivante. 

D'abord  les  sociétés  de  la  forêt  ont  beau  avoir  toutes  des 
animaux  semi-domestiques,  elles  ne  s'intéressent  pas  à  l'élevage, 
et  l'attitude  qu'elles  prêtent  à  l'esprit  animal  incarné  dans  le 
tambour — punir  de  mort  quiconque  refuserait  d'être  son  élu  ou  lui 
manquerait  dans  l'ordre  conjugal  —  ne  relève  pas  de  la  soumission 
attendue  d'un  animal  domestique.  Qu'il  y  ait  familiarisation  et 
maîtrise,  chevauchement  et  monte,  soit,  mais  c'est  d'un  art  autre 
que  l'équitation  qu'il  s'agit  —  la  réputation  d'ardeur  amoureuse  de 
l'épouse  surnaturelle  du  chamane  est  là  pour  le  dire  Le  double 
animal  du  chamane  ne  relève  pas  non  plus  de  l'ordre  de  la  domesti- 
cation :  mâle  entier  (alors  que  la  domestication  s'aide  de  la  castra- 
tion), il  représente  l'être  même,  transposé,  du  chamane  (tout  choc 
porté  à  l'un  étant  supposé  fatal  à  l'autre),  et  non  un  être  autre  et 
qu'il  aurait  soumis.  En  somme,  si  le  tambour  transporte  le  chamane 
dans  d'autres  mondes,  c'est  que,  épouse  ou  double,  ou  plutôt 
symbole  du  couple  ainsi  formé,  il  lui  en  ouvre  institutionnellement 
l'accès,  sous  la  forme  animale  adéquate  au  monde  en  question 
—  cervidé  si  la  foiêt  prime,  mais  aussi  grue  pour  remonter  aux 
sources  des  fleuves,  brochet  pour  descendre  à  l'embouchure. 

Ensuite,  l'élevage  introduit  assurément  dans  le  tambour  les 
valeurs  de  la  domestication  et  de  l'équitation,  mais  sans  qu'il  soit 
possible  de  tracer  un  seuil  net,  car  ces  valeurs,  ressenties  comme 
inférieures  aux  précédentes,  se  greffent  à  elles  plus  qu'elles  ne  les 
supplantent.  De  même,  le  changement  que  l'élevage  introduit  dans 
la  conception  de  l'alliance,  et  qui  a  été  caractérisé  en  termes  de 
domestication  des  épouses  à  propos  des  versions  iingin  de  l'épopée 
de  Gescr  qui  s'en  font  Tccho  ((/.  pp.  238-239),  retire  à  l'alliance  la 
prédominance  dans  la  structure  de  la  société  (d'où  le  jugement  de 
moindre  efficacité  du  chamane  de  la  société  pastorale),  mais  ne 
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l'élimine  pas.  Et  la  soumission  de  l'animal  à  l'homme,  supprimant 
toute  possibilité  d'identification  entre  eux,  consacre  leur  rupture  : 
alors  que  le  chamane  de  la  société  de  chasse,  qui  se  veut  cervidé 
par  son  épouse,  son  costume  et  son  tambour,  est  pensé  en  humain 
doublé  d'un  animal,  celui  de  la  société  d'élevage  qui  cravache  une 
monture  ne  peut  plus  être  pensé  qu'en  humain  —  autre  source  de 
diminution  de  son  pouvoir  médiateur.  Que  le  symbolisme  du 
tambour  ne  change  pas  complètement  dans  la  société  pastorale 
levîeiit  à  lîniîter  cette  (knible  perte.  L'animal  supposé  mcamé  dans 
le  tambour  teste  conçu  comme  un  animal  à  lamuie  ou  à  cornes, 
alors  même  qu'il  est  utilisé  en  monture  et  assimilé  à  un  cheval ^i.  n 
aura  beau  être  qualifié  de  «  cheval  »,  ses  résonateurs  resteront  des 
«  cornes  ».  Cornes  ou  bois,  tel  semble  être  en  effet  l'atout  qui 
manque  au  cheval^.  Dans  l'épopée  bouriate,  le  cheval  du  héros, 
m&itrisé  en  tant  que  tel,  n'est  cheval  qu'à  demi;  il  ne  rompt  pas 
avec  son  origine  sauvage  et  retourne  périodiquement  paître  parmi 
sa  harde  de  rennes  femelles,  seule  façon  de  refaire  ses  forces;  sans 
doute  est-il  apprivoisé,  mais  c'est  par  voie  de  séduction  :  le  héros 
l'attire,  transformé  en  appeau  ;  sans  doute  est-il  voué  à  le  servir, 
mais  il  a  autant  de  «  magie  »  que  son  maître  et  plus  de  perspicacité 
que  lui,  il  le  conseille  et  le  gourmande;  comme  le  tambour  pour  le 
chamane,  le  cheval  épique  est  pour  le  héros  à  la  fois  double  moyen 
de  communication  et  autre  lui-même  ;  pas  plus  que  lui,  il  n'est 
animal  domestique,  position  incompatible  avec  la  fonction  de 
double  qui  impose  une  part  d'identification.  Pour  le  chamane,  la 
différence  est  flagrante  :  il  est  régulièrement  assimilé  à  un  cervidé, 
avec  attributs  et  terminologie  assortis,  et  n'a  jamais  le  cheval  pour 
double.  En  outre,  le  cheval  sert  de  substitut  à  rhonune  en  général 
puisqu'il  est  la  victime  sacrificielle  par  excellence;  il  n'est  pas 
indifférent  que  l'animal  sacrifié  doive  être  hongre  ou  jument,  et 
non  pas  étalon  comme  le  cervidé  double  du  chamane. 

Tout  ceci  souligne  à  quel  point  la  métaphore  équestre  pour 
caractériser  l'usage  du  tambour  par  le  chamane  est  réductrice;  si 
elle  est  représentation  indigène  (elle  ne  l'est  pas  dans  les  sociétés 
de  la  forêt  ni  chez  les  Exirit-Bulagat),  c'est  ou  bien  pour  indiquer 
une  valeur  parmi  d'autres,  ou  bien  en  correspondance  avec  un  état 
vraînmit  antie  de  société  et  de  chamanisnie  que  celui  dérivé  de  la 
vie  de  chasse.  En  sonrnie,  le  tambour  tel  que  le  montre  le  rituel  de 
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son  animation,  dans  sa  double  identité  sexuelle  et  sa  polyvalence 
symbolique,  sur  la  toile  de  fond  fournie  par  F  alliance  avec  la 
surnature,  s'offre  comme  le  représentant  du  couple  formé  par  le 
chamane  (ou  son  double)  et  son  esprit  électeur,  que  l'on  propose  ici 
d'appeler  le  couple  chamanique.  Toutes  les  fonctions  du  tambour 
correspondent  à  celles  qu'ouvre  la  vie  conjugale  pour  le  couple  lui- 
même  et  pour  chacun  de  ses  membres  pris  séparément;  c'est  pour- 
quoi il  est  indispensable  aux  échanges  entre  les  mondes  respectifs, 
qui  s'allient  en  ce  couple. 

Si  le  tambour  représente  le  couple  chamanique  Le  amud 

de  façon  privilégiée,  il  n*est  pas  seul  à  lui  servir  vestimastaire 
de  support,  puisque  Tépouse  électrice  du  chamane  ^ 
est  souvent  figurée  aussi  sur  son  costume,  n  s'agit 
alors  d*un  redoublement  de  la  représentation,  puisque  le  costume, 
toujours  fait  d'une  peau  de  cervidé  mâle,  est  dans  ce  cas  pensé  lui 
aussi  en  double  animal  et  susceptible  d'être  animé  comme  le 

tambour  ;  il  y  a  en  quelque  sorte  redondance  —  le  costume 
d'ailleurs  ne  s'obtenant  qu'à  Tapogcc  de  la  carrière  et  n'étant  pas 
obligatoire  —,  assortie  d'une  possible  différence  entre  «  être  figuré 
sur  »  qui  se  borne  à  évoquer  l'existence,  et  «  être  représenté  par  » 
qui  implique  la  présence  symbolique,  seule  indispensable  à 
l'action.  Mais  il  arrive  en  outre  que  des  attributs  féminins  soient 
fixés  au  costume  (tels  les  seins  faits  de  plaques  de  métal  accro- 
chées sur  le  plastron  chez  les  Yakoutes).  Pour  être  différent  du 
tambour  ou  du  costume  qui  concrétisaient  l'épouse  surnaturelle 
dans  son  identité,  le  port  d'attributs  féminins  s'interprète  aussi 
comme  une  façon  de  rendre  tangible  le  couple  chamanique  tout  en 
s'ouvrant  à  une  autre  interprétation,  en  ternies  de  cumul  symbo- 
lique des  sexes  par  le  chamane  lui-même;  celui-ci  a,  pour  cette 
raison,  parfois  été  qualifié  d'«  andiogsme  »,  d*«  hermaphrodite  »... 

La  fonction  de  médiation  impartie  au  chamane  lui  impose  de 
partager  certains  traits  avec  les  partenaires  entre  lesquels  cette 
médiation  doit  s'exercer  ;  ainsi  doit-il,  par  définition,  cumuler 
symboliquement  les  natures  d'homme  et  d'Autre  de  l'homme  à 
double  face,  d'esprit  et  d'animal  ;  qu'il  cumule  les  catégories  de 
sexe  pourrait  se  concevoir  comme  une  extension  du  même  prin- 
cipe. 11  est  proposé  ici  de  considérer  plutôt  le  port  d'attributs 
féminins  par  le  chamane  comme  une  autre  forme  d'évocation  de 

489 


Copyrighted  material 


LA  CHASSB  A  L'AME 

son  épouse  surnaturelle,  différente  de  sa  représentation  en  tant  que 
telle,  mais  équivalente  du  point  de  vue  structurel.  Non  seulement 
parce  que  le  chamane,  avec  l'arsenal  dont  il  est  muni,  est  la  seule 
voie  d'expression  du  couple  chamanique  qui  fonde  l'exercice  de  sa 
fonction;  il  doit  donc  le  représenter.  Mais  aussi  parce  qu'il  ne  doit 
et  ne  fKîut  cumuler  les  catégories  de  sexe  qu'à  ce  titre  de  support 
du  couple  chamanique  (qu'il  porte  la  représentation  de  sa  femme 
elle-mfiine,  des  attributs  de  féminité  ou  les  deux),  et  non  au  titre  de 
chamane  —  sauf  à  inverser  le  sens  de  l'alliance  avec  là  surnature 
(c/.  pp.  449-452)  —  dans  la  mesure  où  les  sociétés  sibériennes 
maintiennent  dans  le  chamanisme  une  incompatibilité  radicale 
entre  la  virilité  du  gendre  et  du  chasseur  d'une  part,  et  la  féminité 
du  sang  menstruel,  arme  et  handicap  irréductible,  d'autre  part.  En 
somme,  il  n'y  a  dans  l'usage  du  port  d'attributs  fâninins  pas  plus 
de  bisexualité  qu'il  n'y  avait  dans  celui  de  vêtements  féminins 
d'homosexualité  (cf.  pp.  449-450).  Le  chamane  qui,  pour  chama- 
niser,  se  pare  de  seins  ne  cumule  pas  plus  les  sexes  que  celui  qui  se 
travestit  n'en  change.  Ce  sont  juste  des  expressions  tangibles  de 
deux  modalités  d'alliance  surnaturelle  :  le  costume  masculin,  pour 
porter  des  éléments  féminins,  n'en  reste  pas  moins  un  vêtement 
d'homme  (un  vêtement  de  preneur  accompli  portant  la  marque  de 
sa  prise),  alors  que  le  costume  féminin  désigne  son  porteur  comme 
épouse,  non  autorisée  à  porter  des  marques  de  son  époux  qui  le 
montreraient  soumis  à  elle,  et  impuissante  à  représenter  un  couple 
dont  elle  est  le  membre  pris,  possédé.  Que  chacune  de  ces  deux 
modalités,  pour  autant  qu'elles  font  appel  à  des  marques  sexuelles 
concrètes,  s'exprime  aussi  par  une  altérité  sexuelle  en  termes 
sociologiques,  psychologiques  ou  physiologiques,  est  donc  parfai- 
tement concevable,  mais  secondaire  :  homosexualité,  bisexualité, 
appartenance  à  un  tiers  sexe  fictif,  ce  seront  autant  de  prolonge- 
ments contingents  d'une  différence  structurelle  de  position  au 
regard  de  l'alliance.  Il  n'est  pas  indifférent  que  les  sociétés  de  la 
forêt  concrétisent  couramment  sur  le  costume  de  leurs  chamanes 
l'existence  de  leur  épouse  surnaturelle  et  qu'elles  ignorent  la  fémi- 
nisation rituelle  connue  à  la  périphérie.  Aussi  peut-on  continuer  de 
se  fonder  sur  elles  pour  mettre  au  jour  les  étapes  suivantes  du  cycle 
d'alliance  —  ce  que  le  preneur  donne  en  contrecoup  de  sa  prise,  et 
ce  qui  revient  finalement  au  donneur  initial. 
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3.  La  circulation  d'amour  entre  surnature  et  humanité. 

Qu*en  est-il  en  effet,  au-delà  du  mariage  du  chamane,  de 
ralliance  avec  la  surnature  ?  La  conception  de  1" accès  à  la  fonction 
chamanique  ne  donne  à  voir,  en  fait  d'être  surnaturel  intéressé  dans 
cette  alliance,  que  la  fille  de  l'esprit  de  la  forêt  ou  ses  homologues 
dans  le  rôle  d'esprit  électeur,  c'est-à-dire  l'épouse  elle-même.  Du 
donneur  rien  n'est  dit,  si  ce  n'est  son  identification  grftce  à  sa  fille 
—  et  qu'il  soit  ce  même  esprit  qui  déjà  donne  le  gibier  oriente» 
nécessairement  la  réflexion  —  et  d'événements  susceptibles  de 
fermer  le  circuit  d'échange,  encore  moins.  Le  système  d'alliance 
supposé  n'est  pas  plus  apparent  que  dans  le  cas  de  la  chasse,  pour 
la  même  raison  que  certains  de  ses  constituants  sont  imaginaires. 

Ce  n'est  pas  dans  le  cadre  de  l'alliance  entre  humains  que  le 
chamane  va  se  montrer  donneur  après  sa  prise  surnaturelle.  Il  est  à 
l'écart  du  mariage  profane  en  général,  tant  sous  son  aspect  social 
que  sous  son  aspect  rituel  Le  sien  propre  est  indépendant  de  son 
mariage  surnaturel,  bien  qu'il  soit  généralement  tenu  pour  indis- 
pensable à  sa  qualité  de  chamane.  Son  élection  et  ranimation  de 
ses  accessoires  ont  montré  l'alliance  surnaturelle  conçue  comme 
une  nécessité  vitale  pour  lui,  et  envisagée  avant  tout  sous  l'angle 
de  ses  retombées  sexuelles.  Peut-être  y  a-t-il  contribution  du 
chamane  à  l'alliance  humaine  simée,  elle  aussi,  non  dans  le 
domaine  de  l'institution  matrimoniale,  mais  dans  celui  de  son 
expression  physique.  Là,  la  recherche  n'est  pas  vaine.  Même  les 
Exirit-Bulagat  y  apportent  une  réponse  positive,  quasiment  iden- 
tique à  celle  des  sociétés  de  la  pleine  forêt.  Cette  réponse  peut  se 
résumer  d'un  mot  :  le  devoir  du  chamane  est  de  faire  «  jouer  »  les 
gens;  ce  sera  là  son  don  à  sa  communauté,  en  comrecoup  de  sa 
prise  de  femme  surnaturelle. 

Peut-être  la  présence  ilc  «  jeux  »  et  de  «  Jouer  »  et 
«  danses  »  lors  de  la  plupart  des  rituels  danima-  faire  «  jouer  », 
tion,  quoique  soulignée  dans  l'exposé,  est-elle  outecAamoiie 
passée  inaperçue  ;  peut-être  aussi  le  souvenir  des  oonnevrd'auovr 
«  jeux  »  de  la  fiancée  épique  s'est-il  estompé  au 
fil  des  chapitres.  A  présent  Ui  notion  de  «  jouer  »  réclame  l'atten- 
tion :  non  seulement  elle  est  la  plus  appropriée  pour  regrouper  tout 
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ce  qui  relève  de  cette  phase  de  l'alliance  qui  s'enchaîne  direc- 
tement au  mariage  surnaturel  du  chamane,  mais  au-delà  elle  se 
révèle  constituer  un  carrefour  privilégié  entre  chasse,  alliance  et 
chamanisme. 

V  Le  verbe  bouriate  naadaxa  groupe  aujourd'hui  les  sens  ét  notre  «  jouer  »  : 
aussi  bien  jouer  aux  échecs  que  de  la  vièle»  aussi  Men  se  mesurer  à  autrui  que 
s'amuser  et  plaisanter,  ainsi  que  des  sens  très  particuliers  tels  que  «  frayer  » 
pour  le  poisson  et  «  s'accoupler  »,  spécifiquement  pour  les  oiseaux  (gallinacés 
sauvages  surtout),  par  extension  pour  d'autres  espèces,  et  par  euphémisme 
pour  Tespèce  humaiiie.  La  cooipréhensioii  de  ce  veibe  aux  sens  ludique  et 
compétitïf  a  éd^sé  odle  au  sens  de  copulation,  du  moins  dans  sa  traduction 
en  russe  oh  le  vert>e  igrat',  «  jouer  »,  embrasse  de  façon  beaucoup  moins 
évidente  et  constante  les  jeux  de  l'amour  (surtout  dans  les  regards  et  les 
discours  pénétrés  de  morale  chrétienne),  et  de  là  dans  l'ensemble  de  la  littéra- 
ture, et  peui-êue  aussi  dans  la  pensée  de  certains  des  intéressés.  Toujours  est-il 
que.  oonscienies  on  non,  les  diverses  composantes  de  la  notion  de  jouer 
restent,  diez  les  Bouriates,  identifiables,  avec  leurs  liens  mutuels,  dans  les 

pratiques  qui  font  appel  au  terme.  Si  les  pratiques  homologues  des  autres 
sociétés  sibériennes  ne  sont  pas  toutes  également  traversées  par  un  même 
verbe  «  jouer  »,  elles  en  comportent  néanmoins  les  éléments  dans  des  agence- 
ments et  des  fonctions  similaiies.  Aussi  peut-on  à  la  fois  considéfer  cette 
notion  comme  indigène  et  Tadopter  pour  recouvrir  une  catégorie  de  piatiques 

rituelles  pertinente  en  ce  moment  de  la  démarche  :  partout  gestes  et  mots 
diront  d'eux-mêmes  le  lien  qui  articule  les  diverses  composantes  de  la  notion 
de  jouer  ;  et  ainsi  viendra  au  jour  ce  qui  enchaîne  au  mariage  du  chamane  les 
jeux  des  profanes. 

Reconiiaîlie  quMl  y  a  dans  rimitation  d'accouplements 
animaux  une  sorte  d'incitation  à  l'amour  demande  d'avoir  admis  la 
nature  conjugale  de  la  relation  entre  le  chamane  et  son  esprit  élec- 
teur. Or  c'est  justement  ce  que  dénient  certains  auteurs,  ne  voyant 

dans  les  rencontres  intimes  entre  le  chamane  et  les  esprits  que  des 
fantaisies  de  l'imaginaire.  On  a  voulu  ici  au  contraire  faire  valoir  le 
caractère  structurel  de  cette  relation,  par  exemple  en  le  montrant 
sous-jacent  à  l'héritage  de  la  fonction  par  le  biais  de  l'héritage  de 
l'élection  (pp.  434-435),  comme  l'illustre  ce  propos  attribué  à 
l'esprit  électeur  «  hérité  »  :  «  On  avait  coutume  de  "  jouer  "  avec 
ton  grand-père,  laisse-nous  "  jouer  "  avec  toi  aussi  »  (Stemberg 
[1893]  1936.73-74). 
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W  Vasilevich  dit  ne  pas  croire  à  une  telle  conjugalité  entre  chamane  et  esprits 
pour  la  raison  qu'elle  n'en  a  pas  entendu  parler,  alors  qu'il  lui  a  été  raconté 
nombre  d'histoires  à  motifs  sexuels  entre  chasseur  et  esprits  ;  elle  n'a  pas  non 

plus  entendu  parler  de  copulation  entre  homme  et  animal,  si  ce  n'est  avec 
l'ours  (Vuilevich  1968,  343).  S'il  n'y  a  pas,  dans  la  riche  information  de  cet 
auteur,  d'histoires  d'amour  entre  chamane  et  esprits,  il  s'y  trouve  à  foison  des 
rituels,  des  termes,  des  figurations  qui  y  font  allusion  :  inversement,  il  n'y  a 
que  des  histoires  pour  parler  d'aventures  de  chasseurs  avec  des  femmes 
esprits,  et  encore  des  histoires  de  rêves.  Or  d'une  pan,  des  histoires  entre 
chamane  et  e^ts  existent  dans  rinformation  d'autres  auteurs  (notamment  de 
Shirokogofoff  chez  des  Toungouses  voisins).  D'autre  pait  et  surtout,  peut-être 
cette  différence  d'expression  des  amours  surnaturelles  du  chasseur  et  du 
chamane  est-elle  pertinente.  Si  elles  sont  peu  dites  telles  quelles,  celles  du 
chamane  se  livrent  abondamment  à  travers  les  rituels.  Que  l'expression  en  soit 
ritualisée  doit  justement  être  tenu  pour  révélateur  de  smi  caractère  structurel, 
rendu  par  là  d'une  légimité  et  d'une  nécessité  absolues  et  incmiiestaMes,  selon 
la  proposition  faite  sur  la  ritualisation  à  propos  de  l'exécution  épique  pages 
164-166. 


Dès  lors  que  l'on  admet  ce  caractère  structurel,  l'incitation 
chamanique  à  l'amour,  perceptible  dans  les  pratiques  qui  vont  être 
décrites,  se  comprend,  lille  dérive  d'une  implication  de  l'alliance 
dans  ces  sociétés,  déjà  notée,  celle  selon  laquelle  le  contre-don  qui 
suit  la  prise  est  de  nature  similaire;  réalisés  dans  le  temps  des 
rituels  d'animation  ou  en  écho  à  eux,  les  jeux  seront,  conune  le 
«  mariage  »  du  chamane,  source  de  revitalisation. 

L'existence  d*im  parti  général  d'imitation        n Bondir», 
animale  s'impose  avec  la  force  de  l'évidence.  De  «encorner», 
nombreux  termes  s'appliquant  à  des  actes  rituels  " 
en  association  avec  la  notion  de  jouer  désignent  au        ^  imitation 

-  _        ^       .  t       i_        àes  animaux 

propre  des  comportements  animaux.  La  plupart 

des  mouvements  effectués,  des  sons  produits,  des 

vêtements  ou  parures  portés,  se  réclament  de  modèles  animaux. 

L'imitation  est  toutefois  canalisée   selon  deux   voies  qui  se 

recoupent,  l'une  sélectionnant  les  animaux,  l'autre  les  activités  à 

imiter  :  les  animaux  sont  es.sentiellement  des  cervidés  et  autres 

ruminants  à  cornes,  ou  des  oiseaux  de  l'ordre  des  gallinacés  (plus 

rarement  de  celui  des  échassiers  migrateurs,  notamment  la  grue, 

dont  le  craquètement  a  une  fortune  particulière  dans  les  imitations 

sonores)  ;  les  cervidés  sont  imités  dans  leur  course  et  les  oiseaux 
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dans  leur  vol;  tous  le  sont  dans  deux  types  précis  d'activité, 
l'accouplement  et  le  combat.  Ces  voies  d'imitation  ne  sont  pas 
exclusives  :  elles  se  mêlent  dans  les  pantomimes  du  chamane, 
comme  dans  son  costume,  où  se  juxtaposent  souvent  l'évocation  du 
cervidé,  par  la  coiffe  en  ramure  sur  la  tête,  et  l'évocation  d'oiseau, 
par  la  queue  du  pan  arrière  de  la  robe  (par  exemple  dans  le  costume 
toungouse  analysé  par  É.  Lol-Falck  1911  b).  La  juxtaposition  du 
cervidé  avec  un  oiseau  oofiespond  à  une  redondance  dans  l'ordre 
du  même  :  l'oiseau  appartient  comme  le  cervidé  à  l'univers  de  la 
forêt  et  ne  concrétise  pas  pour  le  chamane  une  alliance  sumaturelle 
propre,  n  n'en  est  pas  de  même  de  la  juxtaposition  avec  un  poisson 
(Hatto  198S,  152,  donne  des  références  de  costumes  dont  la  moitié 
supérieure  est  élan,  la  moitié  inférieure  poisson)  ;  elle  exprime 
deux  relations  d'alliance,  dans  des  mondes  différents.  Il  est  abusif 
de  conclure  de  la  présence  de  cervidé,  d'oiseau  et  de  poisson,  à 
l'existence  de  trois  mondes  de  relations  pour  le  chamane  :  il  n'a 
jamais  que  deux  épouses.  L'évocation  du  cervidé  est  souvent 
présente  déjà  dans  la  langue  —  évocation  non  pas  de  son  appa- 
rence, mais  de  son  comportement,  et  ceci  dans  un  état  précis,  celui 
du  rut. 

V  Ainsi  de  la  racine  de  !*«  enoomement  »  dans  la  terminologie  du  chama- 
nisme  boiiriate  (cf.  p.  142),  ainsi  de  celle  du  nom  du  chamane  taadib'e  dans 

les  langues  samoyèdes,  dont  d'autres  dérivés  désignent  l'excitation  sexuelle  et 
l'apparente  folie  qui  s'ensuit,  comme  taadaraa  :  «  renne  (ou  oiseau)  en  rut  » 
(Hajdû  1968,  150-151).  En  yakoute,  l'étymologie  du  nom  du  chamane  ojun 
condense  les  notions  de  «  jen  »  et  de  «  bond  »  (Lot-Falck  1977a,  15).  com- 
prises dans  la  double  diiecîion  symbolique  mise  en  lumière  ici,  de  combat  et 
d'accouplement.  Le  chamane  les  met  explicitement  en  acte  dans  sa  gesdcaU- 
tion  rituelle  qui  est  parfois  appelée  sa  danse. 

Le  Jeu  :  danse  Or  la  danse  est  un  «  élément  organique  de  l'action 
du  profane,  chamanique  »,  dit  ^omickaja  (1966  passim  & 

sarabande  1973^  30 1).  Cet  auteur  a  le  rare  mérite  d'  avoir 

du  chamane  ^^^^^  décrire  d'un  point  de  vue  chorégraphique 
les  ^tes  du  chamane,  délaissés  par  les  autres 
auteurs  en  raison  de  leur  caractère  sauvage,  désordoiuié, 
«  enragé  »,  livré  à  l'exubérance  individuelle,  et  tenus  pour  marque 
de  dérèglement  nerveux,  de  déséquilibre  mental.  Vu  comme  une 
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bizarre  gesticulation,  le  comportement  corporel  du  chamane  a  en 
effet  été  dépeint  plus  souvent  dans  les  termes  de  la  psychopatho- 
logie que  dans  ceux  de  Texpression  symbolique,  plus  souvent 
comme  transe  de  type  hystérique  que  comme  danse  à  fins  rituelles. 
Or  les  mouvements  que  fait  le  chamane  non  seulement  se  montrent 
mais  surtout  se  veulent  des  imitations  des  mouvements  de  certains 
animaux  —  toujours  les  mêmes  — ,  effectués  dans  certaines 
ciiconstanoes  —  toujours  les  mêmes.  Donner  à  percevoir  l'animal 
imité  est  leur  seule  règle,  et  chaque  chamane  a  sa  manièie  de  s*y 
prendre  (après  tout,  si  chaque  espèce  animale  a  ses  mouvements 
caractéristiques,  leur  ordonnancement  varie  avec  chaque  animal)  : 
d*oik  l'improvisation  qui  marque  la  conduite  du  chamane,  d*oû 
Papparence  de  non-formalisation  qui  s'en  dégage  —  et  d'où,  aussi, 
le  caractère  inadéquat  du  terme  de  danse  compris  dans  un  sens 
strict.  Il  est  donc  préférable  de  désigner  la  danse  du  chamane  autre- 
ment, d'autant  qu'elle  n'est  pas  tenue  pour  telle  dans  la  pensée 
indigène  (Popov  1981,  256),  et  qu'elle  est  considérée  d'un  ordre 
différent  de  la  danse  profane  qui,  elle,  relève  d'une  chorégraphie 
descriptible.  La  distinction  devant  apparaître  plus  loin  pertinente, 
un  terme  est  proposé  ici  pour  la  danse  du  chamane,  celui  de 
sarabande,  choisi  pour  sa  nuance  à  la  fois  vive,  lascive,  et  désor- 
donnée, et  pour  sa  place  entre  la  libre  expression  corporelle  et  la 
chorégraphie. 

W  Dans  ses  sarabandes,  le  chamane  yakoute  imite  principalement  deux  types 

d'animaux,  le  renne  et  un  oiseau  (non  précisé).  Imitant  le  renne,  il  gambade, 
renifle,  s'ébroue;  tout  en  battant  son  tambour,  il  fait  des  bonds  aussi  hauts 
qu'il  peut  et  pousse  des  cris  étranges;  il  a  les  cheveux  ébouriffés  et  grimace, 
la  tête  secouée  de  saccades.  Imitant  un  oiseau,  il  fait  mine  de  s'abattre,  se 
tenant  sur  un  pied  et  levant  rauire,  genou  plié,  bras  étendus,  paumes  en  bas, 
tendant  le  cou  comme  pour  faire  dépasser  sa  tête;  pour  montrer  qu'il  se  pose, 
il  plie  les  coudes,  joint  les  paumes  et  s'assied  sur  ses  jambes  croisées;  il  lui 
arrive  aussi  de  sauter  d'un  pied  sur  l'autre,  de  faire  des  tours  sur  lui-même,  et 
bien  sûr  de  gazouiller.  Son  jeu  de  tambour  accompagne  ses  mouvements  :  à 
des  coups  lourds  et  sourds  correspondent  des  gestes  lents  et  paresseux,  à  un 
roulement  de  petits  coups  correspond  le  mouvement  de  planer,  et  à  nn  seul 
coup  abrupt,  un  bond  (Éomickaja  1978).  Quand  son  esprit  électeur  emcf^et 
vient  auprès  de  lui,  le  chamane  se  lève  d'un  bond,  se  met  à  sautiller  et  piétiner 
sur  place,  avec  une  rapidité  et  une  violence  croissantes,  donnant  même 
souvent  son  tambour  à  son  assistant  pour  s'exprimer  plus  librement,  se 
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balançant  du  haut  du  corps,  la  tête  à  angle  droit  avec  le  torse,  et  se  grisant  de 
ses  propres  cris.  Sous  cette  forme  indifférenciée  ou  nnixte  comme  sous  ses 
fonnes  plus  précises  de  renne  ou  d*oiseau,  il  mime  le  combat,  bottant,  déco- 
chant des  coups.  Ainsi  fait  également  le  chamane  evenk  qui,  dans  la  cure  d'un 
malade,  représente,  sur  le  mode  de  l'affrontement  entre  rennes,  sa  lutte  contre 
l'esprit  responsable  de  la  maladie,  se  montrant  vainqueur  ou  vaincu  selon  que 
l'état  du  malade  laisse  ou  non  espérer  sa  guérison.  Ce  même  mode  de  lutte  où 
les  fennes  entranêlent  leurs  bois  est  aussi  Tobjet  d*une  pantomime  spécifique 
chez  les  ÙM  (iomickaja  1966, 35-56, 85, 117). 

On  retrouverait  sans  peine  ailleurs  d'autres  exemples  du  même 
ordre  ^.  Comme  les  autres  peuples  sibériens,  les  Exirit-Bulagat  se 
donnent  pour  modèles  dans  des  rôles  similaires  les  deux  mêmes 
catégories  animales  :  les  ailes  des  volatiles  sont  couramment  mises 
en  correspondance  avec  les  cornes  des  quadrupèdes,  bois  et  becs  se 
font  concurrence  sur  les  représentations  anthropomorphes  (Ulanov 
1968,  50;  1974,  111);  seulement  les  figures  ailées  jouent  chez  eux 
leur  rôle  sur  une  gamme  mineure  comparée  aux  peuples  vivant  plus 
à  l'ouest  et  pins  au  nord;  leur  piéfétenoe  va  aux  rumiiiaiits  cornus. 

Le  modèle  V  Des  danses  bouriates  portent  le  nom  du  grand  tétras  et 

du  gaîUnacé,  du  coq  de  bruyère.  La  traduction  donnée  dans  le  diction- 
mâle  exemplaire      naire  de  éeremisov  fait  appel,  pour  rendre  le  mot  naadan  : 

«  jeu,  danse  »,  à  la  notion  d'accouplement  Hojroj  naadan 
est  r«  accouplemait  du  grand  tétras  »  ;  xura  madanOt  «  les  coqs  de  bruyère 

s*accouplent  ».  Cette  dernière  se  danse  ainsi  :  deux  hommes  accroupis  sur  la 
pointe  des  pieds,  les  mains  à  hauteur  des  épaules  pour  imiter  les  ailes 
déployées,  sautent  l'un  face  à  l'autre,  se  rapprochant  puis  s'écartant  ;  un  troi- 
sième, représentant  la  femelle,  passe  entre  eux  tandis  qu'ils  s'affrontent,  pous- 
sant tous  le  cii  de  Toiseau  (Xangalov  1958-1960, 1,  220).  Les  souvenirs  des 
informateurs  donnent  à  imaginer,  aux  côtés  des  mouvements  de  bras  évoquant 
les  battements  d'aile  de  la  pavane,  des  avancées  du  haut  du  corps  évoquant  les 
coups  de  têtes  caractéristiques  des  combats  que  se  livrent  les  gallinacés  mâles. 
Chez  les  Evenk,  une  danse  du  même  nom,  représentant  aussi  l'accouplement, 
se  déroule  de  façon  légèrement  différente  :  des  jeunes  fUles  accroupies  les 
nuûns  denière  le  dos  vibrent  de  tout  leur  corps  en  agitant  leurs  bras  comme 
des  ailes,  sautillant  de  temps  à  autre,  tandis  qu'un  danseur  tourne  sans  cesse 
autour  d'elles,  bondissant  et  battant  des  bras  (des  ailes),  tous  poussant  les  cris 
appropriés  (Èornickaja  1966, 94-95). 

Ulanov,  spécialiste  bomiate  des  épopées,  rapproche  d'elles  ces 
danses  qu*il  définit  comme  imitation  rituelle  d'animaux,  voyant 
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dans  les  unes  et  les  autres  des  «  modèles  »,  servant  d'entraînement 
ou  de  répétition  avant  Taction,  ou  indiquant  Taction  à  effectuer 
(Ulanov  1968,  7.  31,  33:  1974,  107).  Alors  que  l'épopée  ritualise 
par  la  parole  l'acte  exemplaire,  la  danse  le  fait  par  les  mouvements 
du  corps.  Devant,  comme  l'épopée,  se  dérouler  avant  la  chasse,  la 
danse  doit  être  elle  aussi  exemplaire  à  un  titre  quelconque  pour 
cette  activité.  Or  l'épopée  parlait  de  mariage  pour  préparer  la 
chasse;  la  danse  montrant  raccouplement,  clic  apporte  sans  doute 
une  contribution  complénientaire  à  la  même  finalité;  un  autre 
aspect  suggère  une  comparaison  :  Tassociation  entre  le  combat 
contre  le  mâle  rival  et  1  accouplement  avec  la  femelle  rappelle 
le  préliminaire  au  mariage  qu'était  dans  l'épopée  l'élimination 
par  le  héros  des  autres  prétendants  de  sa  promise. 

Deux  termes  se  partagent,  en  bouriate,  l'imita-  Le  modèle 

tien  des  cervidés,  spécifiant  la  notion  de  jouer;  du  ruminant 
l'un,  «  trotter  »,  l'oriente  vers  la  danse,  et  l'autre  cornu,  mâle 
«  encorner  »  tantôt  vers  la  pantomime  érotique,  par  excellence 
tantôt  vers  la  lutte,  chacun  restant  présent  aux 
marges  de  l'autre.  Tous  deux  figurent  au  menu  des  «  jeux  de  neuf 
jours  »  commun  aux  noces  de  la  fiancée  épique  et  au  rituel 
d'«  animation  »  des  objets  chamaniques,  ainsi  qu'à  celui,  plus 
réduit,  des  mariages  profanes  et  autres  fêtes  estivales.  Si  les 
manières  d'«  encorner  »  varient,  la  manière  xatarxa  :  «  trotter  »,  de 
danser,  reste  constante;  et  c'est  l'un  des  devoirs  du  chamane  que 
d'y  forcer  l'assistance. 

¥  Le  veibe  xatarxa  (xatirax  en  monf^l),  qui  s'applique  au  trot  en  général, 
désigne  en  particulier  le  sautillement  ou  trépignement  caractéristique  du  rut 
des  cervidés.  Il  a  une  connotation  sexuelle  latente,  qui  transparaît,  avec  son 
prolongement  procréateur,  dans  l'expression  gansaaraa  xaiarxa,  liitéralement 
«  trotter  tout  seul  »,  utilisée  au  sens  de  «  faire  sans  fruit,  agir  sans  résultat  ». 
La  danse  xauirxa  ou  «  danse  du  trot  »,  qui  fût  figure  de  danse  nationale 
bouriate,  est  une  ronde  chantée  mêlant  les  deux  sexM.  Les  danseurs,  en 
ncHDbre  allant  d'une  vingtaine  à  une  centaine,  se  tiennent  par  la  main  et 
dansent  au  rythme  des  exclamations  poussées  par  l'un  d'enu-e  eux,  meneur  de 
jeu,  qu'ils  répètent  en  dueur  et  déveloiq»ent  souvent  en  coupleta  chantés.  Dons 
un  premier  temps,  mains  en  bas,  ils  tournent  lentement  dans  le  sens  des 
aiguilles  d*une  montre,  chantant  langoureusement.  Dans  un  deuxième  temps, 
le  cercle  se  resserre,  les  mains  se  lèvent  et  se  rabaissent,  le  rythme  des  pas  et 
des  chants  s'accélère.  Le  troisième  temps  voit  le  cercle  devenir  compact,  les 
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coudes  se  coller  aux  corps,  et  tous  les  danseurs  faire  d'un  même  élan  des 
bonds  de  proche  en  proche  pour  poursuivre  le  mouvement  tournant  —  il  dure 
peu  tant  il  est  épuisant,  oédrât  la  place  au  rythme  ttanqnille  du  pmnier  temps, 
en  un  recommencement  indéfini. 

Xangalov  voit  dans  cette  danse  à  laquelle  il  reconnaît  le  sens  de  «  trot  »  le 
reflet  de  la  battue,  qui  elle  aussi  consiste  en  un  cercle  qui  se  referme  (1958- 
1960, 1,  282-286).  Pour  tous,  le  pas  de  la  danse  est  mis  en  rapport  avec  le  trot 
du  oervidé,  conmie  le  mènent  en  évidence  les  couplets  chanlâi  alors  : 
«  Itottons  du  trot  de  Télan,  trottons  du  trot  du  renne  »  Hamayon  19906). 
Ce  verbe  «  trotter  »  est  abondamment  utilisé  en  association  avec  naadaxat 
«  jouer  »,  dans  les  chants  de  mariage  (Baldaev  1959,  passim).  Plus  largement 
toute  évocation  de  trot,  de  bond,  de  piétinement...,  renvoie  à  l'idée  d'ensemble 
des  «  jeux  »  humains,  comme  en  témoigne  la  traduction  par  «  Les  chants  de  la 
jeunesse  se  font  entendre  »  que  donne  Baldaev  de  ce  vers  d*un  quatrain 
chanté  :  Naadanaj  tûberôôn  gOTttHa  kt,  qui  littéralement  veut  dire  «  Le  piéti- 
nement des  jeux  (ou  des  accouplements)  se  produit  »  (p.  85)  ;  il  semble  que  ce 
ne  soit  pas  là  un  effet  de  pudeur  ni  de  censure,  mais  plutôt  l'écho  sincère  de  la 
compréhension  ressentie,  tant  est  poussée  la  ritualisation  de  la  pantomime, 
voilant  ce  qu'elle  entend  itniter  —  le  comportement  d'espèces  animales  qu'au 
demeunuit  les  éleveurs  que  sont  devenus  les  Exirit-Bulagat  n'ont  plus  sous 
les  yeux. 

L'évocation  du  comportement  des  animaux  en  rut  est  manifeste  égale- 
ment dans  une  pratique  prénuptiale  connue  dans  le  sud-ouest  de  la  Mongolie 
SOUS  le  nom  de  itn^too  (ioiiiiiu)^  terme  d'origine  onomatopéique  qui  au  propre 
s'applique  au  «  petit  trot  du  chameau  en  rut  »;  au  printemps,  les  jeunes  gens, 
garçons  et  filles  au  sortir  de  l'adolescence,  reçoivent  de  leur  famille  un  cheval 
et  des  provisions  pour  aller  passer  ensemble  la  nuit  en  pleine  nature.  C'est 
seulement  après  avoir  participé  à  cette  escapade  quasi  rituelle  que  les  jeunes 
gens  pourront  se  fréquenter  au  vu  de  tous,  et  se  marier,  ce  qui  aurait  été 
impossible  avant  (Dulam,  oonmnunication  orale). 

S'il  revient  au  verbe  xatarxa  de  désigner  la  manière  rituelle  de  danser 
la  notion  de  danse  par  excellence,  la  ronde  où  l'on  «  trotte  »  est  surtout  connue 
sous  le  notn  de  jooxor  (jeexer),  terme  d'origine  onomatopéique  dont  les 
syllabes  constituent  les  exclamations  de  base  qui  rythment  les  pas  des 
danseurs.  Le  même  type  de  ronde  est  largement  r^^andu  en  Sibérie  centrale, 
sous  des  noms  c]ui  se  présentent  comme  des  variantes  phonétiques  de  celui-cL 
Il  en  est  ainsi  de  la  ronde  yakoute  osuoxaj  qui  se  décompose  généralement, 
comme  la  ronde  bouriate,  en  trois  temps  :  «  invitation,  danse  au  pas,  danse  par 
bonds  »  et,  plus  rarement,  comme  chez  les  Toungouses  de  Transbaïkalie,  en 
deux  temps  :  «  invitation  à  bondir,  danse  par  bonds  ».  Sous  d'autres  noms  dans 
d'autres  groupes  toungouses,  le  même  type  de  ronde  se  déroule  de  façon 
semblable  :  les  danseurs  tournent  lentement  tête  baissée,  puis,  quand  le  rythme 
de  leurs  pas  s'accélère,  relèvent  violeimnent  la  tête,  avec  de  brusques 
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mouvements  en  avant  et  en  arrière,  gardant  les  coudes  repliés  mais  loin  du 
corps  dans  leur  balancement  de  bras  —  bref,  «  ils  ont  l'air  de  rennes  qui 
courent  »  (2omickaja  1966,  28-39  &  74-81).  11  est  aussi  à  noter  que  ce  type 
de  danse,  qui  d*onIiiiaiie  réunit  les  deux  sexes,  peut  être  une  danse  d*honmies 
seuls,  mais  jamais  de  femmes  seules  (par  exemple  Delaby  1982, 155). 

2omickaja  {ibid.  89)  remarque  au  terme  de  sa  comparaison  que  les  rondes 
des  chasseurs  sont  les  plus  vives,  effrénées,  impétueuses,  et  que  la  frénésie  qui 
les  caractérise  s'atténue  avec  le  développement  de  l'élevage.  On  pourrait  attri- 
buer à  ce  même  changeaient  de  vie  l'introductim  dans  la  ronde  du  temps 
médian,  calme,  solennel,  susceptible  d'être  étiié  en  longueur,  et  l'essor  des 
couplets  chantés  qui  raccompagnent  au  détriment  des  onomatopées  (c'est 
avec  l'élevage  que  se  développe  la  versification).  Ce  sont  là  autant  de  marques 
qui  tendent  à  éloigner  les  variantes  pastorales  de  cette  ronde  de  l'imitation  des 
animaux  fondamentale  pour  le  chasseur.  Cet  éloignement  n'est  toutefois  pas 
tel  qu'il  inteidise  d'y  reconndtre  le  même  parti  général  d'imitation  :  d'auties 
pratiques  crafinneront  du  reste  sa  perdstance  dans  la  vie  pastorale,  sous  des 
formes  sensiblement  similaires. 


C'est  ici  que  vont  prendre  sens  la  ramure  de  L'encorne  me  m  et 
cervidé  sur  la  tête  du  chamane  et  la  terminologie  lajace  sexuelle 
de  r«  encomement  »  pour  parler  de  son  activité.  delavirUité 
La  conduite  que  ce  terme  évoque  se  trouve 
concrètement  impliquée  dans  des  rituels  qui  ont  pour  acteurs,  selon 
les  cas,  le  chamane  ou  les  hommes  ordinaires;  elle  est  au  point  de 
départ  de  l'évolution  sémantique  qui  mène  Tusage  bouriate  de  ce 
tenne  à  déborder  le  geste  physique  de  Tencomement,  pour  s'appli- 
quer à  la  «  prosternation  »  ou  à  la  «  prière  »,  et  de  là  à  devenir 
mécoimu  ou  oublié,  lorsqu'il  est  appliqué  au  salut  de  la  bru  aux 
ottgon  de  sa  belle-famille  {cf.  pp.  360-362).  Ce  terme  trouve  une 
justification  concrète,  avec  le  chamane  pour  acteur,  d'abord  dans 
les  mûrgeli  naadan  :  «  jeux  d 'encomement  »,  pantomimes  qu'il 
exécute  dans  des  circonstances  très  larges,  puis  dans  un  rituel 
spécifiquement  masculin. 

Les  «  jeux  d'cncomcmcnt  »  interviennent  au  Oà  le  chamane 
soir  de  la  plupart  des  grands  rituels  collectifs  incarne 
(particulièrement  ceux  de  nourrissement  des  les  BiamiEU/a 
ongon)  et  des  mariages,  ou  pour  dcicndrc  l'assis- 
tance à  l'issue  de  séances  tragiques,  ou  encore  lors  de  simples 
soirées  de  divertissements. 
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W  Ils  consistent  pour  le  chamane  à  introduire  (oruulaxa)  en  lai-même,  généra- 
lement après  les  y  avoir  invités  par  son  chant,  toute  une  série  de  naadanaj 
ongon  :  «  ongon  de  jeux  »,  que  décrit  Xangalov  (1958-1960,  1,  326-327  & 
476-482).  Pour  cela,  il  aura  ptis  ses  cannes  chevalines  en  mains,  et  enlevé  ses 
bottes  et  sa  ceinture,  car  «  avec  elles  il  ne  pourrait  ftàte  venir  en  lui  les 
esprits  ».  L'usage  du  terme  ongon  qui  désigne  un  esprit  envisagé  dans  son 
support,  la  présence  de  chants  pour  les  faire  venir,  la  notion  d'«  introduire  » 
en  soi,  tout  cela  donne  à  penser  que  le  chamane  incarne  des  esprits,  et  incite  à 
considérer  ses  pantomimes  comme  des  incarnations.  Les  choses  peuvent  être 
présentées  ainsi,  à  cooditlCHi  de  ne  pas  concevoir  les  esprits  à  incarner  comme 
des  êtres  individneis  mais  de  façon  générique  (les  noms  propres  énumérés  sont 
du  type  Taurcau-on^on).  Le  jeu  d'encomement  consiste  alors  pour  le  chamane 
à  servir  lui-même  momentanément  de  support  à  des  esprits,  compris  au  sens 
de  catégories  d'êtres,  qu'il  doit  montrer  en  train  de  jouer  renoomenMmt, 
imiMr  dans  leurs  jeux  d'enomiement  n  donne  ainsi  des  représentations  au 
sens  théâtral  du  terme  :  incarnant  le  bouquetin,  il  encorne  et  bêle;  le  taureau,  il 
beugle,  balance  sa  tête  cornue  et  en  donne  de  grands  coups;  l'ours,  il  flaire  et 
mord.  Dans  la  description  de  Xangalov,  le  premier  esprit  incamé,  connu  sous 
des  noms  divers,  oblige  les  jeunes  à  danser  et  chanter;  en  son  nom  le  chamane 
punit  de  coups  de  cannes  dans  le  dos  quiconque  s*en  acquitte  mal.  Le  carac» 
1ère  ludique  et  satirique  inhérent  à  ces  pantomimes  les  ouvre  à  l'évocation  de 
toutes  sortes  d'autres  thèmes,  indéfiniment  renouvelables.  Ainsi,  outre  les 
animaux  qui  jouent  et  encornent,  le  chamane  incarne  aussi  des  types  de 
personnages  suscitant  la  moquerie,  comme  l'ivrogne,  le  fou.  la  femme  frivole 
et  le  mari  trooqjié,  ou  imite  simplement  certaines  activités  humaines  (domp- 
tage  du  cheval,  art  de  fumer  la  pipe...»  Maniigeev  1978,  59).  Mais  seules  sont 
récurrentes  et  obligatoires  dans  ces  pantomimes  les  évocations  des  animaux 
qui  encornent  et  des  esprits  ongon  qui  font  danser  et  bondir. 

Ces  pantomimes  du  chamane,  tout  en  donnant  un  caractère 
rituel  à  l'encomement,  situent  sa  valeur  symbolique  au  confluent 
des  idées  de  jeu,  de  rire,  d'amour  et  de  sexe  ;  cette  valeur  se  précise 
dans  le  rituel  suivant  où  le  geste  d*encomer  les  hommes,  qu'au 
nom  du  fondateur  de  la  tribu  le  chamane  accomplit  alors,  allant 
au-delà  de  la  pantomime,  est  érigé  en  gage  de  fécondité  masculine. 

Où  le  chamane  "91  La  description  la  plus  complète  de  ce  rituel  est  due 
ENCORNE  également  à  Xangalov  {ihid.  515-522).  C'est  un  rituel 

les  hommes  collectif  de  grande  ampleur,  effectué  annuellement  au 

printemps  à  flanc  de  montagne.  S'y  rendent  les  hommes 
de  tous  ftges  de  la  collectivité  (yulus)  qui  l'organise,  ainsi  que  les  fillettes  et 
jeunes  filles,  tous  vêtus  de  leurs  plus  beaux  atours,  mais  les  femmes  noariées  y 
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sont  interdites  et  doivent  rester  chez  elles.  Dès  le  matin  commencent  les 
préparatifs  —  fumigation  des  récipients  à  l'écorce  d'épicéa,  mise  en  place  du 
décor  de  branches  de  bouleaux  replantées  dans  l'espace  rituel,  de  peaux  et 
nibans  pendus,  libations,  abattage  et  cuisson  de  la  viande  des  victimes 
animales  qui  sera  ensuite  rituellement  partagée,  offiinde  de  leurs  dépouilles, 
lutte  et  course  pour  les  jeunes,  et  pour  les  plus  âgés  échange  de  propos  sur  des 
aventures  de  chamanes  et  autres  héros...  Vers  le  soir  a  lieu  l'épisode  rituel  que 
Xangalov  considère  comme  essentiel,  bien  que,  s'intéressant  surtout  à  la  fête, 
il  ne  lui  consacre  que  la  dernière  page  de  sa  description.  H  consiste  pour  le 
chamane  à  ongo  maUxa  :  «  introduire  les  ongtm  ».  Chaque  dief  de  fandUe 
organisateur  tient  le  plat  de  viande  qui  lui  revient,  et  le  chamane  le  sien.  Puis 
il  commence  à  chamaniser,  adressant  son  chant  aux  esprits  dédicataires  des 
animaux  offerts  en  sacrifice;  il  bondit,  oscille,  donnant  à  voir  qu'il  les  incarne 
et  que  ce  sont  eux  qui  s'expriment  à  travers  lui,  racontant  les  heurs  et 
malheurs  de  leur  vie  passée  (ce  sont  donc  des  Smes  de  morts).  Vient  enfin  le 
tour  de  Buxa  No»fon,  Seigneur-Tuireau,  le  fondateur  de  la  tribu  exirit-bulagat  : 
le  chamane  à  quatre  pattes  mugit,  gratte  la  terre,  puis  encorne  d'un  coup  de 
tête  dans  le  bas-ventre,  à  tour  de  rôle,  tous  les  participants  qui  en  tombent  à  la 
renverse.  Suit  une  demande  de  fécondité  et  de  prospérité  générale;  et  le  rituel 
se  ddt  sur  un  festin. 

La  valeur  symbolique  du  taureau  dérive  (la  remarque  en  a  été 
faite  pp.  317-318)  de  sa  nature  de  ruminant  à  cornes  qui  le  situe  en 
continuité  avec  les  cervidés.  Le  recours  que  font  les  Exirit-Bulagat 
à  lui  pour  favoriser  la  fécondité  s'exprime  aussi  dans  la  «  consécra- 
tion »  de  taureaux  domestiques,  pratique  qui,  mettant  en  scène  les 
animaux  d'élevage  et  l'activité  pastorale  même,  sera  traitée  au 
chapitre  xn. 

La  virilité  fait  aussi  la  faveur  d'un  autre  D'un eucornevr 
personnage  cornu  qui  hante  rimaginaire  de  la  l'autre 
plupart  des  groupes  bouriates  ;  s'il  porte  un  nom 
individuel,  Man?:alaj,  il  n'est  pas  dote  d'un  rôle  historique  connue 
Seigneur-Taureau,  place  aux  origines;  bien  que  rétymologie  de 
son  nom  fasse  de  lui  un  élan  ^«'^  c'est  à  un  <v  bouquetin  jaune  », 
iara  texe^  qu'il  est  régulièrement  associé  (Man^igeev  1978,  74). 

tir  Pour  les  Xori,  il  est  nis  de  ciel  et  fait  partie  des  esprits  qui  «  font  »  (du 
verbe  bolgoxo  :  «  faire  devenir,  rendre  tel  »)  les  chamanes,  hommes  ou 

femmes;  il  est  doté  d'une  épouse,  ainsi  que  de  l'épithète  tene(>  :  <«  qui 
divague  »  (au  double  sens  de  l'errance  et  de  la  déraison).  On  s'adresse  à  lui  en 
cas  de  maladie  de  femme  (Pozdneev  1900, 294, 307  ;  Poppe  1940.  59.  66)  ;  on 
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dit  aussi  qu'il  court  après  les  femmes,  monté  sur  son  tambour,  et  qu'il  est  le 
maître  des  cannes  chevalines  du  chamane  (Rintchen  1975,  126,  cité  par  Even 
1987,  47).  Chez  les  Bouhates  occidentaux,  Manîalaj  est  présent  sous  chaque 
yourte,  du  cM  mascoUn,  tous  la  fanae  d'un  ongon  conservé  dans  une  bêht 
en  bois.  Presque  tous  les  rituels  à  Xoda  compofient  une  adresse  à  cet  esprit, 
conçu  en  protecteur  de  la  procréation  et  des  passions  des  sens,  ainsi  qu'en 
dispensateur  des  richesses  terrestres;  on  dit  qu'il  lui  suffit  de  jeter  son  regard 
sur  des  époux  qui  ne  s'attirent  plus  pour  que  rejaillisse  entre  eux  leur  flamme 
d'antan  ;  parfois  on  le  voit  Iw-mCme  en  chamane  (Ivanov  1957, 121-123).  Par 
ailleurs,  un  rituel,  qui  a  un  caractère  d*iiitôadon  pubertaire,  porte  ce  même 
nom  de  «  bouquetin  jaune  ».  Ce  rituel  est  accompli  par  le  chamane  pour  tout 
jeune  garçon  ;  il  consiste  d'abord,  pour  le  garçon,  à  porter  sur  son  dos  par  les 
pattes  antérieures  un  bouc  domestique  jusque  sur  le  lieu  où  il  doit  être  sacrifié, 
tout  en  criant  et  bêlant  sur  tous  les  tons  (mime  d'identification  qui  rappelle 
celui  du  ciuunane  eveaic  avec  un  cervidé};  il  consiste  ensuite,  pour  le 
chamane,  à  chamaniser  à  l'adresse  du  maître  du  bouquetin  jaune  pour  qu'il 
accepte  la  victime  et  protège  le  jeune  garçon  (Xangalov  1958-1960,  I,  503). 
Le  maître  du  bouquetin  jaune  semble  particulièrement  important  à  Xuda  ;  sous 
le  nom  de  Maniilaj  ou  celui  de  Manita  Maniil.  il  est  censé  laisser  ses  épouses 
sunaturdles  avmr  des  relations  intimes  avec  TAme  du  jeune  chamane  lors  de 
son  apprentissage  et  le  protéger  par  la  suite  des  esprits  adverses  (Mixi^lov 
1912,  cité  par  Ivanov  1957,  122;  Xangalov,  ibid.  404).  Lors  de  son  «  lave- 
ment »  d'investiture,  le  chamane  doit  s'oindre  du  sang  d'un  bouc  sacrifié 
(c/.  ci-dessus  pp.  474-475).  Par  ailleurs  on  attribue  souvent  à  Manialaj  l'envoi 
des  maux  de  i6le.  Cmndéré  conune  maître  du  «  bouquetin  jaune  »,  il  est 
rqMéaenté  sons  Itarme  humaine  (alors  que  son  homologue  dans  l'Altaï  est 
zoomorphe),  mais  censé  capable  de  se  retransformer  en  bouquetin  à  volonté. 
Sans  doute  la  conception  qui  fait  de  lui  un  berger  céleste,  monté  sur  un  bouc, 
vivant  entre  ciel  et  terre  avec  ses  épouses  les  neuf  filles  de  Solbon  (Vénus), 
dérive-t-elle  d'une  élaboration  tardive  à  partir  de  la  manière  de  vivre  du 
bouquetin  perché  sur  les  plus  hautes  cimes,  éhiboration  à  mettre  en  rapport 
avec  l'abandon  de  la  chasse  au  profit  de  l'élevage  (Shtemberg  1925,  485; 
Ivanov  1957, 121-123). 

A  l'arrière-plan  de  cette  figure  de  bouquetin  se  profile  donc  à 
nouveau  celle  de  l'élan,  représentant  de  l'ensemble  ceiA'idé,  avec 
les  valeurs  constantes  qui  caractérisent  les  ruminants  à  cornes. 
Ainsi,  élan,  taureau  et  bouquetin  sont  tous  trois  présents  à  Thori- 
zon  de  la  pensée  exirit-bulagat,  dans  des  rôles  porteurs  des  notions 
de  «  virilité  »  et  de  fécondité  qui  partiellement  se  complètent  et 
partiellement  se  redoublent  :  Télan  en  tant  qu'esprit  de  la  foiët 
donneur  de  gibier  important  à  la  vie  du  chasseur,  le  taureau  en  tant 
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que  fondateur  de  la  tribu  important  au  sentiment  ethnique,  et  le 
bouquetin  en  tant  qu'esprit  porteur  de  la  nature  de  mâle  important 
à  l'homme  ordinaire. 

Plusieurs  peuples  turcs  de  l'Altaï  développent  Le  rituel  altaïen 
autour  d'une  pantomime  d'accouplement  un  rituel  diideKoèa  : 
de  grande  ampleur,  connu  sous  le  nom  de  Koèa-  cornes  et 

kan,  personnage  surnaturel  qui  y  est  invoqué  et  abondaice 
imité.  Ce  rituel  a  fait  récemment  l'objet  de  trois 
articles  en  français,  dont  deux  rassemblent  et  commentent  quasi- 
ment toutes  les  données  existantes  en  russe  (Lot-Falck  1977c, 
Chichlo  1978),  et  le  troisième  apporte  la  traduction,  faite  à  partir 
des  langues  turques  de  l'Altaï,  des  chants  associés  (Bazin  1977). 
Ceci  autorise  à  ne  faire  ici  de  ce  rituel  qu'un  résumé  succinct,  pour 
proposer  de  reconsidérer  le  personnage  de  Koéa  et  son  rôle  sous 
l'éclairage  fourni  par  notre  perspective. 

W  Ce  rituel,  caractérisé  comme  erotique,  se  déroule  à  Técart  du  village,  à 
l'automne,  à  l'occasion  de  la  récolte  de  l'orge  qui  donne  lieu  à  la  fabrication 
de  biife  en  abondance,  on  de  Tapogée  du  lait  de  jument  fermenté;  il  se  donne 
comme  une  fête  saisonnière  i^ypelant  la  fécondité  et  la  prospérité.  H  consisie. 
de  la  part  du  chamane,  à  invoquer  Koda  pour  l'introduire  dans  un  jeune 
homme  de  lignée  chamanique,  qui  désormais  l'incarne,  portant  un  masque  et 
un  chapeau  spécifiques  ainsi  qu'un  grand  phallus  en  bois  (des  illustrations 
sont  produites  dans  les  articles  moitionnés);  il  parcourt  le  village  en  saU' 
tillant,  collectant  des  aliments  en  vue  de  la  filte;  il  introduit  son  phallus  en 
bois  entre  les  jambes  des  hommes  rencontrés,  qui  doivent  ne  pas  le  fuir  et 
mimer  l'acte  sexuel,  et  son  bras  entre  celles  des  femmes,  qui,  elles,  peuvent  se 
cacher  de  lui  ;  au  nom  de  Kota,  se  comportant  comme  un  mâle  en  rut,  il 
demande  à  chacun  de  «  jouer  »  avec  loi.  Le  soir,  la  jeunesse  répartie  en  deux 
camps  se  livre  à  des  jeux  qui  évoquent  les  relations  mattimoniales  et  qui  sont 
émaillés  de  chants  plus  ou  moins  scabreux  ;  toute  erreur,  toute  perte  à  ces  jeux 
est  supposée  sanctionnée  par  KoCa.  Après  un  festin  nocturne  qui  prolonge  la 
gaieté  bruyante  de  la  journée,  le  chamane  conduit  l'âme  de  la  jument  sacri- 
fiée jusque  chez  le  Riche  Olgen  (esprit  de  la  fofêt  donneur  de  gibier, 
cf.  pp.  378-380).  Au  matin,  tous  rentrent  au  village. 

Comme  Olgen,  Ko^a  possède  dans  les  chants  le  qualificatif  de  «  riche  », 
baj  ;  des  divers  mythes  d'origine  qui  tous  l'associent  à  Ulgen,  l'un,  le  plus 
détaillé,  fait  de  lui  le  second  des  trois  fils  nés  de  l'union  d'une  fille  d'Ulgen 
avec  un  chamane  terrestre.  Les  éléments  constitutifs  du  personnage  de  Koéa 
sont  donc  familiers,  même  si  ne  le  sont  pas  les  relations  où  ils  s'intègrent  Et 
le  personnage  devient  tout  entier  femilier  —  et  en  harmonie  avec  la  conduite 
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rituelle  qui  vise  à  l'imiter  —  à  la  lumière  de  l'étymologie  que  l'on  propose  ici, 
distincte  de  celles,  nombreuses  et  divergentes  entre  elles,  présentées  par  les 
trois  auteurs  («  bière  »,  «  masque  »,  simple  nom  propre  altaïen  ou  nom  d'un 
personnage  mythique  tehérémisse)  :  kûca  est  en  effet  dans  les  langues 
ahaïennes  le  nom  du  bélier  ou  bouquetin  mâle  (Baskakov  1964;  l'harmonie 
vocaliquc  de  la  phonologie  turque  permet  ralternancc  ou  même  la  confusion 
entre  les  arrondies  o  et  u  ;  il  a  pour  équivalent  xuc  en  mongol,  xusa  en 
bouriate).  Rapprocher  Koôa  de  nos  encorneurs  apporte  une  motivation  directe 
à  la  pfésenœ  dans  oe  rituel  d*épi»odes  ludiques  à  horizon  matrimonial,  coname 
à  l'association  de  la  pantomime  d'accouplement  avec  une  fête  saisonnière 
d'abondance  :  l'abondance  agricole  ou  pastorale  prend,  dans  la  pensée  symbo- 
lique, le  relais  de  la  notion  de  richesse  associée  à  la  forêt  dispensatnce  de 
gibier,  et  dans  le  temps  rituel,  le  relais  des  fêtes  marquant  rouvenurc  ou  la 
fetmeinie  de  la  chasse.  A  ce  propos,  rautoame,  pour  être  l'époque  de  Tabon- 
danoe  en  laitage  et  de  la  técéitt  de  Torge,  n*en  est  pas  moins  aussi  celle  du  rut 
de  plusieurs  espèces  de  ruminuits  chassés  :  en  particulier  la  neuvième  lunai- 
son, qui  prend  son  début  moyen  le  8  octobre,  pone  le  nom  de  «  lune  du 
bélier  »,  kuca  iara,  dans  le  calendrier  bouriate  où  Bazin  retrouve  le  modèle 
tuioO'mongcrt  ancien,  et  coneqxmd  à  l 'époque  du  mt  du  bélier  sauvage  dont  le 
nom  dans  diverses  langues  turques  se  présente  comme  une  variante  de  kuca 
(Bazin  1974. 579. 716). 


Quelle  que  soit  l'ancienneté  de  l'élevage  ou  de  l'agriculture 
dans  cette  région,  et  quelle  que  soit  l'importance  pour  une  fête 
d'une  boisson  fermentée  ou  alcoolisée,  c'est  dans  la  chasse  que 
reste  ancrée  la  pensée  symbolique  de  ces  sociétés.  Ceci  encourage 
à  accorder  à  ce  qui  évoque  la  chasse  l'avantage  dans  l'interpréta- 
tion d'un  rituel  aussi  essentiel,  puisqu'il  vise,  lui  qui  articule  le 
cyde  des  saisons  et  la  reproducticm  des  êtres,  un  objectif  que  Ton 
peut  dite  de  renouveUenieiit  de  la  vie,  en  8*inspirant  du  nom  des 
rituels  selkup  et  toungouse;  pour  être  différente  de  la  leur,  sa 
manière  d'évoquer  ce  renouvellement  n'est  pas  moins  directe  ^. 

L' encornemeni  Andouillers  et  cornes  ne  sont  pas  seulement  des  signes, 

et  la  face  ils  sont  aussi  des  armes       Dans  les  langues  samoyèdes, 

guerrière  les  notions  d'andouiller,  de  sabre  et  d'arme  relèvent  d'une 

de  la  virUité  même  temiinologie  (Prokofyeva  1963,  140),  et  leur  lien 
transparaît  de  façon  très  sensible  dans  certaines  figurations 
d'esprits  (cf.  fig.  24).  Le  casque  en  fer  du  chamane  selkup  porte  dans  sa 
ramure  un  sabre  (Prokof'eva  1981,  60),  comme  l'illustrent  les  trois  pièces, 
conservées  au  Musée  national  d'Helsinki  {cf.  fig.  23),  que  Donner  rapporta  de 
son  voyage  dans  la  région  de  la  rivière  Ket  en  1913.  Le  sabre  est  préwnt  sur 
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25 


tontes  tes  coiffes  à  symbolisme  de  cervidé,  tncme  s'il  est  mêlé  de  symbolisme 
d'oiseau  —  comme  sur  le  casque  de  ctiamanc  tuva  étudié  par  Djakonova 
(1978,  332)  où  un  sabre  pointe  entre  andouillers  et  plumes  dressés. 

En  lui  donnant  son  casque  comme  ses  autres  accessoires,  la 
communauté  attend  de  son  chamane  qu'il  se  batte  pour  elle.  11 
donne,  dit-on  chez  les  Nganasan  (Popov  1976,  34-35),  bien  du  fil  à 
letonlie  atix  esprits  affamés,  qui  chassent  les  humains  comme 
ceux-ci  chassent  les  rennes,  car,  tel  un  étalon  à  la  téte  de  sa  harde, 
il  ne  laisse  chasser  les  siens  ni  ne  se  laisse  chasser  lui-même. 
Vaillant  et  redoutable,  mais  à  seule  fin  de  défense  —  fidèle  au 

modèle  cervidé.  De  mcmc  qu'en  matière  sexuelle,  le  modèle 
cervidé  de  virilité  combative  imité  par  le  chamane  est  aussi  celui 
qui  s'impose  au  profane.  Par  toute  la  Sibérie  les  garçonnets  luttent 
front  contre  front. 
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W  Chez  les  Bouriates  et  les  Mongols,  la  lutte  dit  éloquemment  ce  même 
symbolisme,  donnant  crédit  au  rapprochement  entre  les  termes  hilxe  (box)  : 
«  lutteur,  athlète  »  et  bôô  :  «  chamane  »  {çf.  p.  142).  La  lutte  est  conçue 
comme  mie  démonstiatioQ  de  fiMce.  Avant  de  €ommeiicer,  le  lutteur  jette  une 
poignée  de  sable  sur  son  adveniiie,  et  tous  deux  s'ai&ontent  «  comme  des 
taureaux,  creusant  le  sol  »  (Kabzinska-Stawacz  1988).  Le  modèle  d'une  danse 
d'oiseau  (le  plus  souvent  aigle  ou  faucon)  est  dit  inspirer  les  mouvements  qui 
fonnent  l'encadrement  rituel  de  la  lutte  proprement  dite;  l'ensemble  de  la 
chorégraphie,  pas,  sauts,  claquements  des  bras  sur  les  cuisses,  battements  des 
bras  écartés»  tout  snggète  une  parade  nuptiale  d'oiseau.  Par  ailleurs,  la  lutte 
est  le  sport  masculin  préféré  des  jeunes  filles,  qui  revêtent  leurs  plus  beaux 
atours  pour  assister  au  spectacle  et  encourager  leurs  amoureux.  Les  hommes 
mariés  y  sont  interdits  (Galdanova  1987/;). 

En  Mongolie,  à  côté  de  la  lutte  officielle  dite  bSx  barildaan  :  «  lutte 
(empcHgnade  mutuelle)  des  lutteurs  »,  existe  un  type  particulier  dit  bux  nocol- 
doon  :  «  lutte  (attaque  mutuelle)  des  taureaux  »;  dans  odle-ci,  tout  lutteur  doit 
réussir  trois  assauts  de  suite,  dits  respectivement  exen  môrgôl,  dund  môrgôl, 
adag  môrgôl  :  «  encornement  du  début,  du  milieu  et  de  la  fin  »;  il  faut  gagner 
les  trois  reprises  pour  être  considéré  vainqueur.  A  T  issue  de  la  lutte,  chaque 
lutteur  reçoit  une  part  de  mouton  bouilli  conespoodant  à  sum  score,  la 
meilleure  O'omoplate)  revenant  au  champion,  à  qui  die  est  donnée  cérémo- 
niellement  (Lkham  1986). 

D'une  manière  générale,  tout  jeune  gar«,on  mongol  doit  absolument 
s'entraîner  à  la  lutte  même  s'il  est  physiquement  peu  doué;  cela  fait  partie  du 
processus  d'accession  à  l'âge  viril  (Dulam,  communicalion  orale).  Et  c'est  ce 
caractère  de  gage  de  virilité  au  sens  le  plus  complet  du  terme  qui  donne  à  la 
lutte  son  indéniable  première  place,  au  moins  sentimentale,  dans  les  «  trois 
jeux  virils  »,  devant  le  tir  à  l'arc  (qui  fait  voir  la  virilité  sous  un  angle  tech- 
nique et  non  existentiel)  et  la  course  de  chevaux  (épreuve  absente  des  naadan 
dépeints  par  l'épopée  bouriate  et  qui  porte  sur  la  qualité  du  cheval  et  de  son 
entraîneur,  non  sur  celle  du  cavalier,  nécessairement  enfant  et  non  adolescent, 
garçon  ou  fille  entre  quatre  et  onze  ans,  fige  à  ne  pas  dépasser). 

Ce  caractère  de  gage  de  virilité  permet  de  comprendre 
comment  les  jeux  qui,  dans  l'épopée,  sont  appelés  à  départager  les 
prétendants  d'une  jeune  fille  ou  simplement  à  éprouver  la  qualité 
du  gendre,  ont  pu  être  avec  le  temps  érigés  en  fête  principale  de  la 
société  tout  entière,  véhiculant  le  sentiment  d'identité,  au  point  de 
devenir  fête  nationale  en  République  populaire  de  Mongolie.  Ils 
s'interprètent  comme  épreuves  masculines,  d'ordre  si  l'on  veut 
initiatique,  préparant  rhomme  à  sa  vie  d'adulte  dans  ses  deux 
exigences  essentielles  de  perpétuation  et  de  défense.  L'accent  mis 
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sur  l'exploit  sportif  fait  reculer  aux  marges  (à  la  parade  ostenta- 
toire, au  soutien  des  spectatrices)  l'enjeu  de  virilité  sexuelle  qui  le 
croise,  mais  ne  le  lait  pas  disparaître.  Que  Ton  appelle  toujours  les 
puissants,  les  forts,  les  dirigeants,  les  chefs  de  tous  ordres,  evertej 
tuurajtan  :  «  ceux  qui  ont  des  bois  (des  cornes)  et  des  sabots  », 
montre  la  force  persistante  de  l'image. 

Ce  qu'ont  d'exemplaire  le  modèle  paradant  et  L'amour  et 
bondissant  du  gallinaoé  et  le  modèle  encornant  et  VéUminaHoH 
piétinant  du  cervidé  est  qu'ils  valent  à  la  fois  pour  ^  f^^^ 

le  combat  contre  le  rival  et  pour  Taccouplement 
avec  la  femelle.  Que  soient  ou  non  associés  rituellement  ces  deux 
temps  de  la  «  virilité  »,  chacun  est  présent  à  Tarrière-plan  de 
l'autre,  car  ils  sont  intimement  liés  chez  les  animaux  imités,  qui 
doivent,  pour  prendre  la  femelle,  empêcher  les  autres  mâles  de  la 
prendre  à  leur  place  —  les  mâles  de  ces  espèces  sont  réputés  les 
plus  vigoureux,  et  les  femelles  les  plus  frivoles.  Telle  est  la  leçon 
que  donnent  à  l'homme  les  jeux  dans  leur  ensemble,  ceux  que  fait 
pour  lui  le  chamane  et  ceux  que  le  chamane  l'oblige  à  faire,  ceux 
aussi  que  font  les  hommes  entre  eux  :  elle  est  que  la  prise  de 
femme  est  subordonnée  à  l'éviction  du  rival,  mais  aussi  qu'il  n'y 
a  de  combat  entre  hommes  qu'avec  la  possession  de  la  femme 
pour  enjeu.  Là  est  la  virilité.  Suivre  la  voie  de  ces  animaux  est  la 
condition  pour  y  accéder,  le  moyen  de  l'entretenir. 

La  nature  de  la  combativité  des  animaux  Lês  limites 
imités  ouvre  une  remarque  sur  le  type  d'activité  de  ractivité 
guerrière  évoqué.  Si  le  cervidé  et  le  gaUinaoé  guerrière 
écartent  leur  rival  avec  une  agressivité  ostensible, 
c'est  d'ordinaire  sans  le  tuer  ni  même  se  réserver  l'exclusivité  de  la 
femelle;  celle-ci  paraît  gagnée  pour  la  seule  primeur  de  ses  faveurs, 
mais  c'est  là  un  gain  qui  assure  au  vainqueur  un  ascendant  durable: 
les  rivaux  vaincus,  comme  la  harde,  respectent  l'étalon  d'une 
saison  des  amours  à  l'autre;  lui  seul  d'entre  les  mâles  est  assuré 
d'avoir  en  permanence  une  femelle  à  dominer.  Cependant  cette 
combativité  reste  subordonnée  aux  fins  de  la  reproduction  et  ne  va 
pas  au-delà  de  l'autodéfense  ;  elle  ne  débouche  pas  sur  une  quel- 
conque prédation  ;  herbivore,  le  cervidé  ne  lue  pas  pour  vivre. 

Les  caractéristiques  de  cette  combativité  permettent  peut-être 
de  résoudre  l'apparente  contradiction  entre  deux  sortes  de  données, 
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les  unes,  idéologiques  ou  structurelles,  suggérant  que  la  vie  de 
chasse  ignore  la  guerre,  les  autres,  factuelles,  montrant  au  contraire 
sa  présence.  Résumons  d'abord  ces  dernières:  l'évidence  de  l'hori- 
zon guerrier  des  jeux  et  autres  évocations  d'encomement,  et  les 
témoignages  historiques  faisant  mention  d'armes  meurtrières  et  de 
conflits  entre  hommes  assortis  de  rapts  de  femmes  (chez  les 
Toungouses  de  la  Toungouska  inférieure,  chasseurs  et  éleveurs  de 
rennes;  c/.  Vasilevifi  1969,  156  et  228,  n.  27).  En  revanche,  de  la 
première  sorte  de  données,  Tidée  même  de  la  guerre  semble 
absente.  L'épopée  exirit-bulagat  n'offrait  pas  de  modèle  guerrier  en 
correspondance  avec  la  vie  de  chasse  {cf,  pp.  265-267);  la  trajec- 
toire héroïque  des  épopée  s -à-sœur  se  ramenait  à  la  quête  de  la 
promise,  émaillée  d'obstacles  naturels,  mais  exempte  de  rencontres 
hostiles  et  de  vengeances  (lesquelles  deviennent  au  contraire  un 
thème  majeur  dans  les  épopées-à-père)  ;  seulement,  passé  le  plus 
gros  des  épreuves,  l'obtention  définitive  de  la  promise  imposait 
encore  au  héros  de  vaincre  à  la  lutte  l'athlète  délégué  par  le  beau- 
père;  c'était  là  le  seul  combat  entre  pairs  de  ce  type  d'épopée. 

Le  mode  de  société  fondé  sur  l'organisation  en  moitiés  et  la 
coopération  entre  alliés  ne  laisse  pas  place,  en  principe  (ni  au  sein 
de  la  tribu  ni  entre  tribus),  à  des  conflits  à  propos  de  femmes,  car 
cela  reviendrait  à  nier  un  aspect  de  l'alliance  qui  fonde  ce  mode  de 
société  en  tant  que  tel  :  il  fout  avoir  un  allié  avec  qui  chasser,  et 
pour  cela  aller  vivre  auprès  de  lui;  ne  sont  alors  envisageables  que 
des  conflits  entre  parents  se  disputant  une  même  femme;  pourraient 
l'être  également  des  conflits  entre  membres  de  moitiés  différentes, 
conflits  interprétables  comme  des  façons  de  précipiter  la  résolution 
de  l'alliance  ou  d'en  combler  les  manques,  en  permettant  au  vain- 
queur de  s'imposer  chez  son  allié.  En  principe  toujours,  tout  conflit 
visant  à  ravir  des  femmes  suppose  que  n'opère  pas  à  l'égard  de  ces 
femmes  la  règle  de  résidence  chez  l'allié;  si  un  tel  conflit  a  lieu  au 
sein  de  la  tribu,  c'est  que  cette  règle  de  résidence  a  changé  ou  du 
moins  n'est  plus  impéralive  et  c'est  donc  que  la  société  n'est  plus 
tout  à  fait  celle  de  la  vie  de  chasse  en  forêt;  mais  il  n'en  est  pas 
forcément  de  même  8*il  a  Heu  entre  tribus  ou  subdivisions  de 
tribus,  car  il  peut  viser  à  pallier  un  manque  interne  de  femmes  :  des 
hommes  membres  des  deux  groupes  alliés  peuvent  en  effet  aller 
ensemble  chercher  ailleurs  des  femmes  pour  remplacer  les  sœurs 
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qu'ils  n'ont  pas,  de  façon  à  devenir  les  alliés  matrimoniaux  qu'ils 
sont  en  position  d'être.  La  notion  de  chair  sociale,  proposée  page 
401  pour  rendre  compte  de  l'assimilation  entre  femme  et  gibier, 
conçus  également  en  substances  non  dénombrables,  comporte  une 
certaine  interchangeabilité  des  femmes. 

En  somme,  contrairement  au  modèle  idéologique  quelque  peu 
idyllique  présraté  jusqu'à  présent,  il  y  a  bien  une  activité  guerrièie 
dans  la  société  de  chasse  sibérienne,  inscrite  dans  le  modèle  de 
conduite  corporelle  de  ses  membres;  mais  précisément,  elle  ne 
semble  inscrite  qu'à  ce  niveau  du  comportement  de  tous  et  de 
chacun,  et  non  à  celui  des  institutions  soci^des,  et  ceci  peut  expli- 
quer l'apparente  contradiction  mentionnée;  comme  si,  alors  que  le 
respect  des  règles  matrimoniales  est  l'affaire  de  tous,  la  réalisation 
du  mariage  était  chaque  fois  une  affaire  individuelle,  exigeant  de 
chacun  qu'il  se  batte  si  nécessaire  pour  la  réaliser  (et  l'on  pourrait 
alors  se  demander  si  ce  n'est  pas  la  femme,  premier  bien,  qui  en 
quelque  sorte  ouvrirait  la  voie  du  vol);  et  l'activité  guerrière  pour- 
rait être  caractérisée  comme  une  condition  de  survie  individuelle, 
n'entraînant  pas  forcément  de  solidarité,  et  ne  procurant  pas  forcé- 
ment un  avantage  sur  le  vaincu.  C'est  plutôt  aux  guerres  menées 
par  le  héros  des  épopées-à-père  exirit-bulagat  que  ressemblent  les 
guerres  mentionnées  dans  les  sources  anciennes;  elles  ont  un 
caractère  vindicatoire  marqué,  et  des  animaux  domestiques  figurent 
au  butin  du  vainqueur  ;  elles  sont  le  fait  de  ces  sociétés  mixtes  de 
chasse  et  d*élevage  dont  notre  analyse,  en  raison  de  notre  mode  de 
présentation,  chevauche  deux  parties;  le  chapitre  xii  offrira 
l'image  d*une  guerre  ayant  toutes  les  propriétés  d'ime  institution 
sociale,  et  faisant  l'objet  d'une  fonction  spécifique  du  chamane. 

Reprenons  la  mise  en  évidence  du  circuit  d'échange  avec 
la  surnature  ouvert  par  le  mariage  du  chamane. 

Ainsi,  concentré  d'un  symbolisme  omni-  Les '(jeux», 
présent,  les  jeux  des  profanes  lors  des  rituels  contre-dnn 
d'animation  des  objets  du  chamane  constituent-ils  du  chamane 
bien  de  sa  part  le  contre-don  déclenché  par  sa  au  profane 

prise  de  femme  sumatureile.  A  peine  est-il  légi- 
timé en  tant  qu'époux  d'esprit  que,  en  faisant  jouer  les  hommes 
aux  mâles  exemplaires,  il  les  légitime  symboliquement  en  tant  que 
gendres;  l'effet  se  situe  sur  le  même  plan,  physique  :  le  chamane 
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en  est  ranimé,  sa  communauté  revigorée,  en  tant  que  telle  et  en 
chacun  de  ses  membres.  C'est  pourquoi  obligation  est  faite  à  tous 
les  hommes  de  jouer  sans  interruption  du  tambour  toute  la  nuit  de 
son  animation,  dans  le  but  déclaré  de  «  l'empêcher  de  se  reposer  ». 
La  revitalisation  qu'il  représente  doit  être  répercutée  sur  tous.  Le 
profane  ne  pourra  plus  en  jouer  à  partir  du  moment  où  le  chamane 
l'aura  pris  en  mains.  L'occasion  est  fugitive,  puisque,  avant  d'êtie 
animé,  le  tambour  est  sans  effet,  et  que  sitôt  peint  il  sera  au  service 
exclusif  du  chamane  ;  en  profiter  est  un  devoir  pour  chacun  qui 
touche  ainsi  le  bénéfice  physique  d'amours  surnaturelles  par 
aiUenn  réservées  ^.  Mais  ce  n*est  pas  tout  Si  les  jeux  sont  bien  le 

second  temps  du  circuit  ouvert  par  le  mariage  du  chamane,  ils 

doivent,  comme  tout  acte  relevant  de  l'alliance,  avoir  une  répercus- 
sion dans  l'ordre  de  la  chasse  :  l'animation  est  aussi  le  rituel 
d'obtention  du  gibier  pour  l'année.  C'est  dans  le  chapitre  xi, 
consacré  à  la  chasse  symbolique  que  sera  dégagée  cette  répercus- 
sion; auparavant,  pour  finir  de  mettre  au  jour  l'échange  d'amour 
avec  la  surnature,  abordons  un  aspect  des  jeux  qui  est  aussi  une 
allusion  —  de  prime  abord  étrange  —  à  la  chasse  :  les  animaux 
imités  sont  chassés  et  non  chasseurs. 

Si  le  caractère  structurel  du  renvoi  entre  domaines 
'^endre^àvt*'  cntratoe  que  toute  évocation  de  l'alliance  soit  en 
dTchasseiu^'^^    même  temps  une  évocation  de  la  chasse,  encore 

faut-il  que  les  détails  de  mise  en  œuvre  n'y 
contreviennent  pas.  Or  les  animaux  dont  l'imitation  virilise  le 
gendre  sont  les  futurs  gibiers  du  chasseur.  Des  précisions  sMm- 
poscnt  pour  lever  l'obstacle  posé  par  là  à  l'hypothèse  de  transposi- 
tion générale;  elles  passent  par  trois  voies.  D'abord  par  un  aperçu 
sur  le  fait  que  l'évocation  de  thèmes  sexuels  pour  favoriser  la 
chasse,  et  du  rire  qui  les  rejoint,  déborde  l'imitation  des  animaux. 
Ensuite  par  la  mise  en  lumière  de  l'interdépendance  entre  ces 
domaines  dans  les  rituels  d'animation.  Enfin  par  l'abord  direct  de 
la  nature  de  gibier  des  animaux  imités. 

,  Déjà,  l'examen  de  l'activité  de  preneur  de  gibier  a 

d-amo7r"^t  ^  ^  justifiant  pawU  titre  :  pour  faire 

succès  de  chasse   ''o™  chassc,  le  chasseur  devait  à  la  fois  s'abs- 
tenir d'avoir  des  rapports  sexuels,  en  particulier 
avec  son  épouse  légitime,  et  rêver  qu'il  était  sur  le  point  d'en  avoir 
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avec  une  femme  surnaturelle;  si  un  acte  réel  dans  les  deux 
domaines  à  la  fois  était  exclu  (le  chasseur  devant  choisir  entre 
prendre  une  femme  et  prendre  du  gibier),  un  désir  d'amour  consti- 
tuait un  gage  de  réussite  à  la  chasse.  Tel  vient  aussi  d'apparaître  le 
bénéfice  à  attendre  des  jeux  :  évoquant  raccouplcment,  ils  sont 
censés  garantir  le  succès  à  la  chasse,  objet  du  rituel.  En  somme,  si 
la  légitimation  du  chasseur  s  apparente  à  un  mariage,  la  réalisation 
de  la  chasse,  elle,  ou  si  l'on  préfère  le  fait  concret  de  tuer  du  gibier, 
est  en  liaison  avec  l'acte  sexuel.  L*id6e  que  Faccouplement  compte 
par  lui-même  dans  Tobtention  de  la  fortune  à  la  chasse  —  non 
comme  effet  de  Talliance,  et  sans  référence  à  elle  —  appandt  nette- 
ment dans  un  rituel  evenk  (sans  équivalent  mentionné  pour 
d'autres  sociétés,  peut-être  par  simple  défaut  d'ethnographie). 

Connu  sous  le  nom  de  girkumki,  ce  rituel  vise  à  accroître  le  gibier.  T.cs 
membres  du  groupe  fabriquent,  selon  les  indications  du  chamane,  des  figu- 
rines représentant  ses  esprits,  qu'ils  disposent  autour  de  la  hutte,  pour  que  le 
chamane  puisse  envoyer  lesdits  esprits  dans  la  forêt  à  la  recherche  d^animanx 
—  ce  qu'il  racoote  dans  son  chant.  En  vue  d'attirer  des  bardes  de  cervidés 
dans  te  leiritoire  de  chasse,  il  prend  l'apparence  d'une  femelle  jouant  éb  tout 
son  pouvoir  de  séduction.  Les  hommes  disposent  des  figurines  de  rennes  et 
d'élans  en  position  d'accouplement.  Tous  ensemble  entament  la  danse  ^irku 
qui  se  veut  une  imitation  du  comportement  de  la  femelle  cherchant  à  séduire  le 
ndUe  (Anisimov  1958. 33-34)  si. 

Ce  rituel  qui  fait  du  chamane  une  femelle  alors  que  son  inves- 
titure l'a  fait  mâle  dissocie  donc  totalement  l'accouplement  de 
l'alliance,  puisqu'il  inverse  dans  r accouplement,  utile  au  chasseur, 
les  termes  de  l'alliance,  garante  de  la  fonction  chamanique.  Visent 
également  à  favoriser  la  chasse  de  nombreuses  évocations,  non 
comportementales,  de  l'activité  sexuelle 52. 

La  perspective  ouverte  par  les  «  jeux  »  vient  Le  rire, 

éclairer  la  question  (posée  pp.  180-181),  de  la  parle  mime 
nature  des  histoires  racontées  entre  chasseurs  à  la  et  par  la  parole 
veille  de  la  chasse  aux  esprits  forestiers  pour 
qu'ils  lâchent  le  gibier  —  histoires  voulues  plaisantes,  aptes  à 
déclencher  le  rire,  et  dont  on  laisse  entendre  en  général  qu'elles 
sont  grivoises.  L'éclairage  du  jeu  incline  vers  une  inteipiétation 
sensiblement  différente,  puisqu'il  va  faire  apparaître  le  rire  non 
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comme  une  notion  autonome,  mais  comme  un  corollaire  du  jeu,  y 
conduisant  ou  en  dérivant.  Tout  jeu,  qu'il  prenne  la  forme  de  la 
lutte  ou  du  mime  d'accouplement,  a  pour  retombées  conjointes 
rires  et  grivoiseries.  Symétriquement,  le  rire  à  obtenir  de  tout 
esprit  détenteur  de  gibier  découle  de  l'exécution  de  jeux  simi- 
laires; aussi  régulièrement  que  riche  et  vorace,  l'esprit  de  la  forêt 
(ou  plutôt  la  figure  où  il  se  confond  avec  sa  fille)  est  conçu 
lubrique,  «  avec  de  la  lascivité  dans  les  muscles  internes  des 
hanches,  avec  im  désir  dans  tes  mnscfes  externes  des  handies  »  et 
manifestant  sa  satisfaction  par  des  éclats  de  rite  ;  le  chamane  (qui, 
lui,  ne  rit  pas,  mais  met  en  acte  l'incitation  au  rite,  mimant  Tamour 
ib&ne)  doit  parvenir  à  provoquer  chez  lui  ce  rire,  et  un  rire  immo- 
déré du  chasseur  vient  parfois  en  apporter  un  écho  concret  (Lot- 
Palck  1974  a,  684).  C'est  donc  à  dessein  que  les  histoires  racontées 
lors  des  veillées  de  chasse  sont  salaces*  L'éclairage  des  jeux  mène 
à  proposer  qu'il  y  a  de  la  part  des  chasseurs  à  l'égard  des  esprits 
donneurs  de  gibier  une  incitation  à  jouer  du  même  ordre  que  de  la 
part  du  chamane  à  l'égard  de  sa  communauté  —  il  faut  bien  que  le 
gibier,  lui  aussi,  se  reproduise.  Ainsi,  à  l'incitation  au  jeu  amou- 
reux adressée  aux  hommes  à  travers  l'imitation  des  gestes  ani- 
maux, répond  une  incitation  symétrique  aux  esprits  par  le  discours 
humain.  C'est  la  raison  pour  laquelle  raconter  des  histoires 
égrillardes  lors  des  veillées  de  chasse  est  une  obligation  :  qu'elles 
soient  la  matière  même  de  ces  veillées  confère  à  la  parole  humaine 
un  pouvoir  particulier  d'action  sur  tes  esprits,  que  te  chapitre  xi 
donnera  l'occasion  de  mettre  en  rapport  avec  la  chasse.  Mais  déjà 
une  comparaison  s'impose  avec  le  rituel  evenk  de  girkumki 
(cf.  p.  511),  qui  lui  aussi  incite  à  Taccouptement  :  l'incitation 
parlée  lors  des  veillées  est  dite  adressée  aux  esprits,  alors  que  celle 
mimée  dans  le  rituel  est  dite  adressée  aux  animaux  ;  la  nuance  est 
subtile,  puisque  les  esprits  sont  conçus  comme  de  forme  animale  et 
les  animaux  comme  mus  par  des  esprits;  elle  existe  néanmoins,  et 
pourra  être  précisée,  à  la  faveur  d'autres  occasions  imposant  une 
distinction  entre  les  faces  naturelle  et  surnaturelle  du  monde. 

Une  telle  occasion  est  offerte  par  les  jeux  mêmes 
à'vamoii^^'^      qui  émaillent  les  rituels  d'animation.  Le  sens  qui 

leur  est  donné,  s 'ajoutant  à  l'obligation  d'évoca- 
tions sexuelles,  sous  forme  mimée  ou  parlée,  dans  tout  rituel  visant 
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à  obtenir  du  gibier,  suggère  de  voir,  dans  l'imitation  des  cervidés  et 
des  gallinacés,  la  conjugaison  de  deux  buts  :  favoriser  au  mieux  la 
reproduction  humaine  en  s'inspirant  de  leur  image  virile  reconnue 
exemplaire,  et  les  inciter  eux-mêmes  à  se  reproduire  parce  qu'ils 
constituent  le  gibier.  Le  choix  des  modèles  imités  ne  reposerait 
donc  pas  que  sur  leur  exemplarité,  mais  aurait  aussi  un  fondement 
structurel,  à  chercher  dans  un  rapport,  à  la  fois  de  parallélisme  et 
d'interférence,  entre  les  cycles  de  reproduction  des  hommes  et  de 
teiir  gibier.  C'est  la  considénition  du  diamane  en  chasseur,  au  titie 
d'un  échange  formant  système,  au  chapitre  xi,  qui  permettra  de 
saisir  ce  rapport  L'une  des  perspectives  en  est  à  indiquer  dès  main- 
tenant, parce  qu'elle  donne  toute  son  ampleur  au  rituel  d'anima- 
tion, et  parce  qu'elle  mène  à  la  troisième  phase  du  syst^ne 
d'alliance  surnaturelle. 

K  Que  l'alliance  surnaturelle  du  chamane  assure  à  la  fois  Partage 
l'aspect  physique  de  ralliance  humaine  et  la  revitalisation  de  domaine, 

animale  est  à  meure  en  rapport  avec  le  fait  que  l'animation  partage 
se  tient  néoessairement  à  la  belle  saison  à  roccasion  d'un  de  saison 

renouveau  ^3.  Certes,  l'aspect  matériel  des  choses  n'est  pas 
indifférent  à  cette  répartition  saisonnière  :  la  rigueur  de  la  saison  froide  exclut 
de  rester  en  plein  air  sauf  pour  les  déplacements  indispensables;  l'exiguïté  des 
huttes  et  des  yourtes,  nécessaire  pour  faciliter  le  chauffage  et  le  transport, 
interdit  tant  les  grands  rassemblements  que  Texubérance  ooiporelle;  et  l'acti- 
vité de  chasse  au  gros  gibier  recommande  la  diqimion  en  petites  unités.  La 
saison  froide  est  donc  concrètement  défavorable  à  la  tenue  de  rituels  collec- 
tifs, alors  que  la  saison  chaude,  où  se  concentrent  sur  une  période  restreinte 
les  possibilités  de  pêche  et  de  chasse  au  gibier  d'eau  qui  toutes  deux  deman- 
dent de  larges  collaborations  (pour  la  pose  des  filets  respectifs),  se  présente 
d'eUe-mSme  conune  le  montent  par  excellence  de  rassemblement,  de  vie  de 
plein  air  et  de  relative  abondance.  Cependant,  si  contraignante  soit  la  léalité, 
encore  lui  faut-il  le  renfort  de  la  pensée  symbolique  pour  déterminer  représen- 
tations et  pratiques.  On  est  donc  en  droit  de  prêter  aussi  une  raison  d'être 
symbolique  à  ce  qui  apparaît  comme  un  partage  du  temps  annuel  entre  saisons 
respectivement  vive  et  morte  quant  aux  jeux. 

Ce  partage  rituel  découpe  l'année  en  saison  des  amours 
(amours  réelles  des  animaux,  amours  mimées  des  humains)  et 
saison  de  la  chasse  (aux  cervidés).  Ce  partage  vaut  dans  les  repré- 
sentations même  s*il  ne  s'applique  pas  parfaitement  au  calendrier 

513 


Copyrighted  material 


LA  CHASSB  A  L'ÂME 


des  accouplements  animaux,  variable  d'une  espèce  à  l'autre.  Il  fait 
écho  à  celui  qui,  par  le  biais  de  l'interdit  sur  les  rapports  sexuels  au 
moment  de  chasser,  découpe  la  vie  quotidienne  de  tout  homme 
entre  son  œuvre  de  gendre  et  son  œuvre  de  chasseur.  Double 
partage,  que  semble  condenser  le  parcours  du  cervidé  voué  à  finir 
en  membrane  de  tambour  :  il  fait  en  quelque  sorte  figure  à  la  fois 
de  dernier  animal  tué  (réellement)  de  raimée  finissante  et  de 
premier  animal  «  accouplé  »  (symboliquement)  de  Tannée  débu- 
tante. D*un  autre  point  de  vue,  la  répartition  saisonnière  qui 
associe,  par  les  incitations  mutuelles  à  la  copulation,  le  soit  des 
hommes  et  des  animaux  dans  le  temps  du  jeu,  les  oppose  dans  celui 
de  son  prolongement,  qui  signifie  la  mort  pour  le  gibier  et  la  vie 
familiale  pour  le  chasseur.  Saison  morte  pour  les  jeux  collectifs,  la 
saison  de  la  chasse  ne  Test  pas  pour  Tactivité  de  parole,  qu'elle 
soit  libre  comme  dans  les  histoires  contées  aux  veillées  de  chasse, 
ou  ritualisée  comme  dans  l'épopée  bouriate  appelée  significati- 
vemcnt  «  partage  »  {cf.  p.  168),  les  unes  et  les  autres  étant  non 
seulement  interdites  hors  du  temps  de  la  chasse,  mais  prescrites 
durant  son  déroulement.  Ceci  suggère  une  nouvelle  différence,  de 
statut  cette  fois,  entre  évocation  parlée  et  évocation  mimée  (évoca- 
tion de  l'alliance  aux  sens  physique  ou  institutionnel,  thème 
commun  aux  jeux,  aux  veillées  de  chasse  et  aux  épopées),  et  peut- 
être  plus  généralement  entre  parole  et  gestualité;  d*autres  éléments 
viendront  alimenter  la  réflexion  sur  ce  point. 

Notre  proposition  de  c<Hisidérer  le  symbolisme 
^^^^gj.  comme  fondé  en  nature  dans  les  sociétés  sibé- 

des  animaux  rienncs  oblige  à  prendre  en  compte  ce  destin  de 
imités  gibier  des  animaux  imités,  et  donc  à  envisager 

Thomme  en  gibier.  C'est  à  dessein  qu'il  imite  des 
animaux  qui  ne  chassent  pas  et  sont  chassés  par  lui.  car  la  nature 
n'aurait  pas  manqué,  pour  illustrer  son  idéal  de  virilité,  de  joueurs 
exemplaires  qui  soient  aussi  des  chasseurs  modèles.  Mais  la  pensée 
populaire  ne  puise  dans  la  catégorie  des  miroirs  de  chasse  que  pour 
les  esprits  auxiliaires  du  chamane,  non  pour  le  chamane  lui-même, 
ou  rarement,  et  sans  exclure  le  maintien  latent  de  son  identification 
personnelle  à  un  cervidé.  Ceci  donne  à  penser  qu'en  rejetant  les 
miroirs  de  chasse  au  profit  des  encomeurs  et  paradeurs,  la  pensée 
symbolique  manifeste  un  refus  d'identifier  Thomme  à  des  espèces 
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26 


libres  du  sort  de  gibier,  ou  plutôt  exprime  le  choix  de  lui  attribuer 
expressément  la  qualité  de  gibier.  Mettre  au  jour  la  raison  de  ce 
choix  revient  à  dégager  l'étape  suivante  dans  le  déroulement  du 
système  d'alliance  avec  la  surnature  54. 
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4.  Le  retour   amour  à  la  surnature. 

Ainsi  chamanes  et  profanes,  en  imitant  les  cervidés,  s'accep- 
tent-ils virtuellement  gibier.  D'ailleurs,  le  principe  général  de 
réchange  laisse  attendre,  au  terme  du  circuit  inauguré  par  le 
mariage  surnaturel  du  chamane,  une  perte  de  même  nature  que  le 
gain  des  deux  premières  phases  (l'amour  de  l'esprit  électeur  pour 
le  chamane  et  son  contre-don  d'amour  à  sa  communauté).  Ce  gain 
était  à  double  face,  pour  le  chamane  d'abord,  pour  le  profane 
ensuite  :  une  face  de  légitimation  et  une  face  de  revitalisation.  Ceci 
oriente  rinterrogation  sur  la  perte  finale  :  quelque  chose  de  la  légi- 
timité et  de  la  vitalité  du  chamane,  et  par  répercussion  de  l*homme 
en  général  devrait  être  perdu  pour  revenir  à  la  surnature,  dormeur 
initial,  sous  forme  de  relations  amoureuses,  entraînant  la  diminu- 
tion  ou  la  disparition  de  sa  qualité  d'être  humain.  La  réponse  est 
présente,  homogène,  à  travers  toute  la  Sibérie;  mais  comme  à 
Taccoutumée,  s*agissant  de  ce  qui  est  perte,  et  par  là  atteinte  à 
l'idéal  du  preneur,  elle  n'est  présente  qu'éparse,  voilée,  comme 
lâchée  à  regret  dans  le  creux  des  évocations  contraires. 

L'idée  d'une  perte  humaine  au  bénéfice  de  la 

Lamenaee^        surnature  perce  d'abord,  diffu.se,  à  travers  la 

passion  fatate  ,  •  ^    r        ,  ^  . , 

desméhu»  causante,  formulée  en   termes  d  amours  entre 

humains  et  esprits  animaux  ou  animaux,  qui  est 

attribuée  à  diverses  conduites  jugées  psychopathiques  et  menant  à 

la  mort  par  égarement  prolongé  en  forêt.  H  est  significatif  que  ce 

thème,  comme  le  thème  sexuel  sous-jacent  aux  pantomimes,  ait  été 

peu  décrit,  voire  dénié,  et  que  ce  soit  le  même  auteur,  Stemberg, 

qui  les  ait  l'un  et  Tautre  repérés  et  cernés  de  la  façon  la  plus  fine. 

Beaucoup  de  maladies  psychiques  à  issue  monelle  sont  auribu^  à  l'amour  dont 
s'eaflamme  pour  un  hoimne  id  ou  id  animaL  Le  malheaieux  [...1  meurt  ft  la  ffai  d'une 
mélancolie  lente,  rejoignant  son  amoureux  —  ou  amoureuse  —  non  voulu  et  cruel,  f...] 
L'amour  imaginaire  [d'un  humain]  pour  un  animal  se  termine  parfois  par  une  folie  aigufi 
sons  forme  de  ftiile  impulsive  dans  la  forSt.  avec  pour  résuliat  tragique  la  mort  par  inani- 
tk»  0IBnibe(g  1908. 177.  n.  13  A  182.  o.  2.  cité  pv  Delaby  1980, 39)  ^. 

Souvent  c'est  un  rêve  qui  fait  naître  l'attirance,  et  son  souvenir 
qui  peu  à  peu  déclenche  le  processus  fatal.  Le  danger  guette  le 
chasseur,  lui  à  qui  rêver  d'amour  avec  une  fille  d'esprit  de  la  forêt 
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vaut,  on  l'a  vu,  un  copieux  butin  lors  de  sa  chasse  du  lendemain 
—  double  bénéfice,  qui  a  de  quoi  faire  souhaiter  la  réitération  du 
rêve  56.  Il  y  a  là  danger  :  à  terme,  une  telle  séduction  signifie  la 
mort  du  chasseur  57.  C'est,  plus  encore  que  par  son  apparition,  nue, 
dans  les  rêves  du  chasseur,  par  l'envoi  de  gibier  à  la  rencontre  de 
ses  flèches  qu'elle  l'attire,  le  séduit  toujours  davantage  et  tinii  par 
le  retenir.  Accaparant  son  âme,  elle  le  rend  fou,  et  le  fait  mourir  (à 
propos  des  peuples  turcs  de  1* Altaï,  cf.  Alekseev  1980,  237-239). 
Elle  aime  aussi,  dit-on,  les  contes,  les  chants,  la  musique,  tout  ce 
qui  la  fait  rire  et  danser,  comme  le  racontent  les  histoires  kumandin 
où  elle  récompense  tant  en  gibier  qu'en  faveurs  féminines,  le  bon 
conteur  ou  le  bon  musicien  {ibid.  233-234)  ;  à  la  longue,  c'est  pour 
lui  aussi  Tengrenage  qui  mène  à  la  mort  en  forSt  Une  telle  mort, 
survenant  dans  la  jeunesse,  est  ressentie  comme  une  exception  et 
une  tragédie,  à  la  différence  de  la  mort  volontaire  dans  l'âge 
accompli. 

Un  danger  de  mort  guette  également,  et  de  façon  inexorable 
(c'est  ici  que  va  prendre  sens  cette  inexorabilité)  celui  qui,  «  élu  » 
pour  devenir  chamane  par  une  fille  d'esprit  de  la  forêt,  voudrait  se 
soustraire  à  ce  destin  —  «  Je  l'aime,  dit  l'électeur  à  l'élu,  tu  seras 
mon  mari  et  je  t'aiderai,  mais  si  tu  me  fais  défaut,  je  te  tuerai.  »  Se 
refuser  à  cette  avance,  estime-t-on  partout  en  Sibérie,  mène  aussi 
radicalement  à  la  mort  que  l'accepter  redonne  vie  et  vigueur.  C'est 
là  du  reste  l'une  des  leçons  du  contraste  entre  la  morbidité  associée 
à  la  phase  d'apprentissage  dite  maladie  initiatique,  et  la  vitalité 
sous-jacente  aux  rituels  éioquemment  nommés  d'animation  qui 
consacrent  l'entrée  en  fonction.  Rappelons  la  conduite  caractéris- 
tique de  l'élu  :  il  fait  des  fugues  en  forêt,  refuse  de  s'alimenter, 
sombre  sans  cesse  aux  confins  du  rêve  et  de  l'évanouissement,  si 
ce  n'est  de  la  folie,  semant  dans  son  entourage  l'inquiétude  sur  sa 
santé,  jusqu'à  ce  que  l'organisation  du  rituel  d'animation  y  mette 
fin.  Seule  la  notion  que  ce  rituel  revitalise  rend  compte  de  sa  répé- 
tition périodique,  étonnante  sinon  paradoxale  à  ne  considérer  que 
son  rôle  consécratoire  ;  sa  vocation  explicite  ou  implicite  de  renou- 
veler la  vie  en  général  comporte  la  garantie  du  bien-être  de  tous  et 
de  chacun,  en  particulier  du  chamane.  Si  la  revitalisation  du 
chamane  n'a  pas  partout  l'autonomie  que  lui  donne  chez  les  Exirit- 
Bulagat  l'épisode  du  «  lavement  »,  elle  est  néanmoins  un  souci 
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pemianent  aussi  dans  les  autres  sociétés  sibériennes,  qui  toutes  se 
représentent  leur  chamane  comme  perpétuellement  exposé  à  retom- 
ber dans  son  état  morbide  d'apprenti  et  devant  mourir  jeune.  En 
somme,  la  fonction  de  ranimer  qu'ont  ces  rituels  vient  souligner  le 
poids  de  la  menace  :  celle-ci  est  au  cœur  de  la  règle  générale  qui 
veut  que  l'entrée  en  charge  d'un  nouveau  chamane,  si  formalisée 
soit-elle,  ne  puisse  jamais  être  une  investiture  absolue  et  définitive. 

Ainsi,  à  travers  le  chasseur,  c'est  tout  homme  qui  peut  être 
atteint  de  folie  amoureuse  mortelle,  et  le  fait  d'être  chamane  ne 
diminue  pas  le  danger,  au  contraire.  Les  femmes  ne  sont  pas  à 
l'abri;  elles  aussi  se  laissent  séduire,  le  plus  souvent  par  des 
amants  ours.  Deux  différences  toutefois  mettent  d'emblée  les 
femmes  à  part  :  c'est  dans  les  mythes  qu'il  leur  arrive  d'aimer  à 
mort  dans  la  surnature  ;  et  ce  n'est  pas  sous  forme  de  menace 
permanente,  mais  plutôt  de  constat  explicatif  une  fois  qu'elles  sont 
parties  ou  qu'elles  sont  mortes  5«.  Plusieurs  raisons  se  proposent  : 
si  nombreuses  soient  ses  raisons  d'être  en  forêt  (participer  à  la 
chasse,  cueillir  baies  et  racines),  la  femme  ne  lui  est  pas  associée 
fondamentalement  comme  l'est  l'homme  qui  chasse;  et  bien  que 
des  amours  surnaturelles  ne  lui  soient  pas  refusées  a  priori,  elles 
n'ont  pas  pour  la  femme  le  caractère  structurel  qu'elles  ont  pour 
l'hoigme  qui,  chasseur  ou  chamane,  entretient  dans  la  surnature 
une  relation  codifiée,  attendue,  avec  une  catégorie  d'être  déter- 
minée, la  même  pour  eux  deux,  celle  de  fille  d'esprit  de  la  forêt. 
Aussi  est-ce  avant  tout  le  sort  masculin  qui  doit  ici  retenir 
l'attention. 

.  Si  ces  morts  sont  bien  des  pertes  humaines  au 

o^Uch^eur    P^°^'*  surnature  animale,  constituent-elles 

à  assumer  '  po^r  autant  le  retour  attendu  en  vertu  de  la 
pour  le  chamane  logique  du  système  d'alliance  supposé?  La 
réponse  sera  oui,  mais  pas  au  même  titre  pour  la 
mort  du  chasseur  et  pour  celle  du  chamane,  seule  à  intervenir  struc- 
turellement  dans  son  déroulement.  Seul  le  chamane  est  partie 
prenante  de  ce  système,  compris  de  façon  stricte.  La  ressemblance 
apparente  du  sort  risqué  éventuellement  par  le  chasseur  avec  celui 
qui  menace  forcément  le  chamane  ne  doit  pas  faire  illusion.  Déjà  à 
propos  de  la  première  phase  du  système,  la  différence  est  apparue 
—  rappelons-la.  Si  le  chasseur  ou,  ce  qui  revient  au  même,  tout 
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homme  ordinaire  peut  tirer  profit  de  relations  surnaturelles 
(prometteuses  de  gibier),  il  ne  peut,  comme  le  chamane,  les  mener 
jusqu'à  la  ritualisation.  Ses  amours  restent  de  l'ordre  du  rêve  où 
elles  se  déroulent,  imaginaires  et  inabouties,  et  ne  sont  pas  assu- 
mées à  l'état  de  veille  :  elles  ne  donnent  pas  lieu  à  «  mariage  »  et 
ne  déclenchent  pas  de  contre-don  amoureux,  ne  serait-ce  qu'infor- 
mel ;  elles  ne  sont  pas  un  acte  d'échange.  Il  y  a  inversion  entre  les 
deux  attitudes  convenues  :  alors  que  le  chamane  doit,  sous  peine  de 
mort,  répondre  aux  avances  de  son  amoureuse  surnaturelle  —  et  le 
rituel  d'animation  consacre  sa  prise  — ,  le  chasseur  doit»  sous  peine 
de  mort  également,  n'y  pas  répondre  —  et  sa  prise  virtuelle  tourne 
court.  Autrement  dit,  le  danger  de  mort  qui  pèse  également  sur  le 
chamane  et  le  chasseur  et  qui  est  également  imputé  à  la  femme 
surnaturelle  qui  conditionne  ou  favorise  leur  activité  respective,  ce 
danger  suit  des  chemins  inverses  dans  les  deux  cas  :  c'est  de 
donner  suite  à  de  telles  amours  que  meurt  le  chasseur,  c'est  de  les 
rejeter  que  meurt  le  chamane.  Le  sort  du  chasseur  ne  fait  donc  écho 
à  celui  du  chamane  que  par  la  ressemblance  de  ses  éléments,  mais 
ni  par  leur  sens  ni  par  leur  organisation.  Aussi  continuons  à  centrer 
sur  le  chamane  l'interrogation  sur  la  fermeture  du  circuit  inauguré 
par  son  «  mariage  »,  d'autant  que  tout  chasseur  peut  être  considéré 
comme  un  chamane  avorté,  dont  Talliance  ne  peut  être  qu'ima- 
ginée et  non  réalisée,  et  que  le  chamane  ne  peut,  lui,  réaliser  cette 
alliance  qu'à  condition  de  la  mettre  au  service  du  chasseur.  Leurs 
trajectoires  interfèrent  sans  cesse,  se  servant  mutuellement  de 
contrepoint 

Selon  les  raisons  avancées,  la  mort  menacerait  La  mort 

le  chamane  en  sanction  d'un  refiis,  d'un  échec  ou  du  chamane  : 
d*un  manque  dans  l'alliance  avec  la  surnature;        une  menace 

elle  découlerait  de  la  vengeance  de  son  esprit  élec-  nécessaire 
leur  :  refuser  l'élection  serait  signer  son  arrêt  de  en  suspens 

mort;  ce  serait  aussi  nier  la  prise  (que  ne  saurait 
être  l'élection  qui  n'en  est  que  l'amorce)  et  laisser  la  relation  en 
deçà  d'un  acte  d'échange.  Pour  que  la  prise  ait  lieu,  l'élection  doit 
être  menée  jusqu'à  la  formalisation  matrimoniale,  c'est-à-dire 
sanctionnée  par  le  rituel  d'animation.  Or  celui-ci,  tout  en  déclen- 
chant le  circuit  d'échange,  neutralise  ou  repousse  la  menace  de 
mort  puisqu'il  revitalise  le  chamane.  Ainsi,  la  menace  de  mort  du 
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chamane  est  une  virtualité  de  Talliance,  que  réalise  son  inaccom- 
plissement et  que  suspend  sa  mise  en  œuvre.  Elle  est  une  incitation 
permanente  à  l'exécution  de  rituels  d'animation,  car  elle  ne  dispa- 
raît jamais  :  perpétuellement  repoussée,  elle  resurgit  perpétuelle- 
ment. Elle  a  par  là  un  rôle  moteur  dans  le  déroulement  de 
l'échange  avec  la  surnature;  la  perspective  de  cette  menace  entre- 
tient réchange,  sa  mise  à  exécution  l'interromprait.  La  mort  réelle 
du  chamane  dans  des  conditions  imputables  à  son  électeur  mettrait 
sa  communauté  en  désanoi,  jusqu'à  ce  que  s'ouvre  un  nouveau 
circuit  d'échange  par  l'élection,  toujours  incertaine,  d'un  nouveau 
chamane.  En  somme,  la  moit  du  chamane  est  l'horizon  nécessaire 
de  l'alliance  surnaturelle,  à  condition  qu'elle  n'ait  pas  lieu.  S'il  en 
est  ainsi,  c'est  que,  entre  ce  que  la  menace  a  d'un  stimulant  et  ce 
qu'elle  préfigure  de  l'échéance  fatale,  doit  se  situer  un  moyen 
terme,  qui  en  quelque  sorte  donne  le  change  à  la  surnature.  L'idée 
qui  la  sous-tend  s'analyse,  du  point  de  vue  du  système,  comme 
situant  le  chamane  à  la  fois  dans  la  position  de  rendeur  et  dans 
celle  d'objet  rendu.  Il  convient  de  s'interroger  sur  la  possibilité  de 
cette  double  position  et  de  se  demander  si  elle  perce  à  travers  les 
pratiques. 

Occuper  dans  le  retour  à  la  surnature  la  position 

Les  amours        d'objct,  par  définition  féminine,  n'impliquerait 

animales  :  de  t     ».  •  •  • 

la  force  vitale  à  ^®  chamane  une  fémmisauon,  puisque, 

la  folle  moneUe  son  propre  rendeur,  il  conserverait  sa  nature 

masculine  de  partenaire  de  l'échange,  exprimée 
par  sa  position  initiale  de  preneur.  Il  ne  ferait  en  cela  que  cumuler 
les  deux  positions,  comme  le  chasseur  accompli  qui  va  de  lui- 
même  mourir  en  forêt.  Fn  s'offrant  ainsi,  le  chamane  rejoindrait 
non  seulement  le  chasseur,  mais  aussi  le  cervidc  auquel  il  n'a  cessé 
de  s'assimiler  :  ce  cervidc  à  puissante  ramure,  arrogant  de  virilité, 
dominateur,  mais  qui  finit  en  gibier,  censé  au  demeurant  venir 
s'offrir  de  lui-même,  maîtrisé,  pris,  et  consommé  —  comme  une 
femelle  sans  l'être  pour  autant.  Sans  doute  cette  représention 
contribue-t-elle  à  la  compassion  pour  l'adolescent  élu. 

Ainsi,  plusieurs  éléments  (la  logique  du  système,  l'identifica- 
tion au  chasseur  et  au  oervidé,  l'apitoiement  sur  le  sort  du 
chamane)  soutiennem  la  perspective  de  voir  dans  le  chamane  lui- 
même  à  la  fois  le  rendeur  et  l'objet  rendu.  Dans  la  recherche  de 
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modalités  de  retour  autres  que  la  mort  même  du  chamane,  le  paral- 
lélisme supposé  entre  les  systèmes  est  une  aide,  la  similitude  prêtée 
aux  objets  circulant  dans  chacun  d'eux  aussi.  L'on  a  vu  circuler 
dans  l'échange  de  chasse  non  des  êtres,  mais  leur  chair,  et  dans 
l'alliance  surnaturelle  non  des  êtres  ni  même  un  type  d'être,  mais 
une  propriété,  que  l'on  peut  dire  de  virilité  et  de  vitalité  con- 
jointes :  c'est  là  ce  que  tirait  le  chamane  de  sa  liaison  surnaturelle, 
et  ce  qu*il  communiquait  à  Tassistance  en  la  faisant  jouer.  Comme 
la  possession  de  cette  propriété,  sa  perte  devrait  s'exprimer  par  des 
conduites  imitées  des  animaux.  Il  existe  en  effet  plusieurs  types 
d*animalisation  symbolique  interprétable  en  perte  pour  l'humanité. 

Ainsi  peut-on  qualiâer  le  processus  ressenti 
comme  funeste  qui  guette  chamanes  et  chasseurs,  ^^fJ^AGEMEur 
car  il  est  fait  de  conduites  (fugue  en  forêt,  mélancolie  anorexique 
et  solitaire  coupée  d'accès  d'une  agressivité  exacerbée)  imputées  à 
des  amours  pour  des  esprits  animaux,  et  jugées  pathologiques  en  ce 
qu'elles  dénoncent  le  départ  de  ITime  hors  du  corps  resté,  lui, 
parmi  les  hommes.  C'est  la  raison  du  choix  du  terme  d'ENSAUVACE- 
MENT,  de  préférence  à  ceux  d'aliénation  et  d'animalisation  qui  ne 
lui  équivalent  chacun  que  partiellement.  Pour  n'être  pas  forcément 
exprimée  dans  leur  langue  par  les  sociétés  intéressées,  la  notion 
n'en  semble  pas  moins  partout  présente,  à  en  juger  par  les  traits  de 
comportement  auxquels  il  est  prêté  attention  et  par  leur  interpréta- 
tion. Toutes  ces  sociétés  se  montrent  en  effet  sensibles  à  l'attitude 
de  ceux  de  leurs  membres  qui  paraissent  éviter  la  compagnie  de 
leurs  semblables  et  rechercher  celle  de  ces  Autres  que  sont  les 
esprits  et  les  animaux.  Le  terme  d'ensauvagement  paraît  même 
convenir  à  cet  aspect  du  comportement  du  chamane  qui  a  souvent 
fait  croire  à  sa  «  folie  »  :  une  forme  d'aliénation  à  fondement  sym- 
bolique qui  doit  être  rituellement  représentée  (qu'elle  ait  ou  non 
une  part  de  réalité),  et  qui,  on  va  le  voir,  est  non  seulement  la  seule 
à  ne  pas  être  incompatible  avec  la  fonction  chamanique,  mais 
encore  un  élément  nécessaire  de  cette  fonction.  Cerner  la  notion 
d'cnsajivagement  impose  de  distinguer  entre  homme  ordinaire  et 
chamane,  et  entre  deux  moments  en  lesquels  doit  être  décomposé 
le  processus  chez  le  chamane.  Le  terme  bouriate  de  galzuu  servira 
à  illustrer  l'ensemble. 
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Rage  négative  *  Ce  terme  de  galzuu  est  couramment  traduit  par  «  endia- 
et  furie  positive  blé,  enragé,  fou  ».  Il  s'applique  aussi  bien  au  chien  malade 
de  la  rage  acharné  à  mordre,  qu'à  l'homme  ordinaire 
Koda  «  par  les  esprits  »  sgressif  I  l'égard  de  son  entounge,  et  qu'à  l'état 
auquel  le  chamane  doit  absolument  parvenir  au  cours  du  rituel.  A  la  différence 
du  chamane,  Thomme  ordinaire  devenu  galzuu  est  tenu  pour  malade  :  on  le  dit 
atteint  d'une  rage  proche  de  celle  du  chien  et  autres  animaux  susceptibles  d'en 
être  frappés  Ce  concept  de  galzuu  est  largement  utilisé  dans  le  discours 
chamanique,  et  figure  à  ce  titre  dans  le  «  Dictionnaire  des  termes  chama- 
niques  »  de  Maniigeev  :  l'état  du  chamane  qu'il  désigne  est»  ^t  cet  auteur,  le 
point  culminant  de  la  séance,  indispensable  à  son  SUCCès  (1978,  37).  L'expres- 
sion ^alzuuran  bôôlexe,  qui  signifie  littéralement  «  chamaniser  frénétique- 
ment »,  correspond  à  «  l'entrée  en  "extase"  »  (Ôeremisov  1973,  144 û),  c'est- 
à-dire  en  contact  avec  les  esprits  ^.  Maniigeev  (1978,  36-37),  présentant 
l'expression  gahm  bôô^  «  chamane  enragé  »,  comme  désignant  le  chamane  en 
état  de  furie  violente  et  bestiale  au  moment  culminant  de  sa  séance  ou 
«  extase  »  (sic),  ajoute  que  cet  état  est  souvent  le  fruit  d'une  simulation,  desti- 
née à  concrétiser  le  contact  avec  les  esprits.  Il  faut  comprendre  que  le 
chamane  remplit  son  rôle  de  façon  plus  ou  moms  convaincante^'. 

La  fîirie  du  chamane  en  séance  —  que  Czaplicka  qualifie  de 
«  paroxysme  sauvage  »  (1914, 172)  — ,  avec  sa  coloration  animale, 
est  tout  entière  et  sans  équivoque  positive,  à  la  fois  nécessité  et 
gage  d'efficacité,  comme  Test  celle  du  héros  épique,  exprimée  par 
le  même  terme  (que  Ton  rencontre  parfois  jusque  dans  son  nom, 
comme  Xilen  Galzuu  Baatar,  Preux-fou-furieux).  Elle  se  distingue 
nettement,  par  le  comportement  auquel  elle  correspond,  par  la 
causalité  qui  lui  est  prêtée  et  par  son  évaluation  courante,  de  toutes 
les  conduites  taxées  de  pathologiques,  dont  la  plupart,  qu'elles 
soient  ou  non  imputées  à  l'action  d'esprits,  encourent  l'indiffé- 
rence ou  la  réprobation,  et  excluent  toute  pratique  chamanique  (de 
la  part  du  malade  lui-même  comme  de  celle  du  chamane  pour  le 
guérir);  une  seule  d'entre  elles  y  ramène,  mais  de  façon  ressentie 
comme  négative.  Elles  vont  être  énumérées,  à  partir  des  termes 
bouriates  qui  les  désignent,  à  seule  fin  de  faire  ressortir  la  spécifi- 
cité de  la  furie  chamanique. 

Autres  foUes         V  Sont  totalement  à  Técart  de  la  fonction  chamanique  les 

divers  types  de  démence,  évoqués  à  travers  l'idée  d'agita- 
tion désordonnée  (ujmar),  l'idée  de  tournoiement  proche  du  vertigo  animal 
(er'juu),  ou  celle  de  stupidité  (teneg),  ainsi  que  les  divers  types  de 


522 


L'ÉPOUX  D'ESPRIT 


comportements  hystériformes,  qu'il  s'agisse  d'hypersensibilité  nerveuse 
(njaadahan),  d'épilepsie  (nrdnho).  ou  de  manie  imitative  (écholalie  et  écho- 
praxie),  fortement  répandue  dans  les  régions  septentrionales  (belené  ou 
uulgamâ  en  mongol,  ohn  en  toungouse,  ômOnx  en  yakoute).  Le  nom  bonriate 
de  ce  phénomtoe,  attesté  chez  les  Bouriates,  est  resté  jusqu'à  piésent  introu- 
vable. Rappelons  qu'il  s'agit  de  la  répétition  machinale  d'un  mot  ou  d'un 
geste,  sous  l'effet  d  une  hyper-suggestibilité  ou  d'une  frayeur  soudaine,  pour- 
suivie jusqu'à  ce  que  la  personne  imitée  qui  a  déclenché  la  crise  y  mette  fin; 
matièie  à  moquerie  chez  Tadulte,  le  phénomène  est  arrêté  à  sa  mcrindre  appari- 
tion chez  l*enfant  (Shirokogorolf  1933, 250b);  quiconque  y  est  vulnérable,  et 
se  montre  par  là  «  jouet  des  hommes  »  ne  saurait  devenir  chamane 
(Czaplicka  1914,  315-325  ;  Lot-Falck  1971). 

A  la  différence  des  termes  précédents,  celui  de  dajra^daxa  relève  du 
vocabulaire  chamanique  ;  forme  passive  du  verbe  «  attaquer,  toucher  »,  il 
s*eiiiploie  spécifiquement  dans  le  sens  de  :  «  être  pris  de  psychose,  tomber  en 
état  de  perturbation  on  d'excitation  inusuelle,  être  ému  jusqu'aux  larmes  par 
une  séance  chamanique  ou  par  l 'atmosphère  d'une  pérégrination  chamanique 
collective  najguur  ou  bôlôôien  ;  celui  qui  est  pris  ainsi  tourne  sur  lui-même, 
crie,  tombe  en  "  extase  ",  comme  si  rayonnait  sur  son  âme  l'esprit  qu'il 
vénère  »  (Man2igeev  1978,  42).  La  framation  même  du  verbe  inclinerait  à 
comprendre  plutôt  que  Ton  est  «  attaqué  »  par  un  esprit  Le  phénomène  de 
chamanisation  collective  auquel  il  est  fait  allusion  correspond  à  l'aspect  infor- 
mel du  contact  avec  la  surnature;  les  participants  qui  s'y  agglutinent  ne  sont 
pas  chamanes  et  le  deviennent  rarement  par  la  suite  {cf.  chap.  xiu).  Quant  au 
concept  de  xûdxe,  «  dérèglement  »,  rencontré  dans  certaines  invocations  pour 
indiquer  le  départ  d'une  carrière  de  chamane,  il  ne  semble  ni  être  un  terme 
chamanique  régulier,  ni  avoir  une  impUcaticm  pathologique.  Si  dans  lonr  majo- 
rité les  maladies  mentales  ne  peuvent  mener  à  une  carrière  de  chamane,  elles 
ne  relèvent  pas  forccmeni  non  plus  des  soins  du  chamane  :  celui-ci  n'est  censé 
pouvoir  agir  que  lorsque  le  mal  vient  des  esprits.  Ainsi  la  débilité,  n'étant 
jamais  impayés  aux  esprits,  ne  fait-elle  jamais  l'objet  de  cure,  ni  la  manie 
imitative  qui  d'ailleurs,  comme  le  fait  remarquer  ShirokogorofT,  n'est  pas 
forcément  pathologique  mais  peut  être  un  moyen  détourné  d'exprimer  des 
problèmes  personnels  refoulés.  Quant  à  la  cure  de  celles  des  maladies 
mentales  qui  sont  mises  en  rapport  avec  les  esprits  et  qui  touchent  l'âme  de 
l'homme,  elle  sera  abordée  dans  le  chapitre  xn.  Enfin,  d'une  manière  générale, 
s'agissant  de  pathologie  mentale  dans  ces  régions,  il  importe  de  rappeler  que 
la  sévérité  des  conditions  de  vie  est  telle  que  meurt  quiconque  n'a  pas  ou  n'a 

plus  la  faculté  de  se  prendre  soi-même  en  charge;  c'est  dire,  comme  le 
souligne  Shirokogoroff,  que  les  cas  existants  sont  rarement  graves.  Et  d'une 
manière  générale  également,  il  n'y  a  nulle  confusion  entre  ces  troubles  et  le 
comportonent  chamanique,  comme  l'a  montré  É.  Lot-Falck  (1971). 
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L'éclat  de  furie  L'épisode  d'ensauvagement  du  chamane,  sa  furie, 
chamanique  figure  en  première  place  parmi  les  caractéris- 

tiques du  rituel  que  Ton  appelle  «  séance  »  ^'^ 
—  rituel  occasionnel,  curatif  ou  préventif,  répondant  le  plus 
souvent  à  une  demande  privée,  mais  dont  l'exécution  revêt  toujours 
une  dimension  collective.  Il  en  est  le  moment  crucial,  et  seul  le 
chamane  peut  le  réaliser 

V  On  a  souvent  voulu  voir  dans  cette  furie  raboutissement  d*un  conditionne- 
ment physique;  assurément  le  chamane  a  auparavant  jeûné  et,  peut-être,  fumé; 
en  début  de  séance  il  bâille  et  aspire,  modifiant  ainsi  son  absorption  d'oxy- 
gène et  son  équilibration;  il  arrive  aussi  qu'il  consomme  des  champignons 
hallucinogènes  (dans  le  Oiand-Nord)  ou  de  raloool  (dans  les  régions  plus 
méridionales  de  Sibérie);  mais  en  aucun  cas  ces  procédés,  reocMinus  comme 
aitificiels,  ne  sont  dits  obligatoires  ni  tenus  pour  des  actes  rituels  ;  ils  dimi- 
nuent ou  cessent  avec  l'avancée  en  expérience. 

Plusieurs  auteurs  (Siikala  1978,  Rouget  1980.  Chaumeil  1983)  ont  conclu, 
par  des  voiM  et  on  des  termes  différents,  au  caractère  secondaire  de  ce  ccMidi- 
tionnement  physique  au  legaid  du  fondement  symbolique  de  l'activité  chama- 
nique. Tel  est  aussi  le  point  de  vue  auquel  aboutit  la  démaiche  menée  ici  ;  le 
conditionnement  n'affecte  —  ni  par  sa  présence  ni  par  sa  nature  lorsqu'il  est 
présent  ni  la  conception  du  comportement  du  chamane  ni  celle  de  son 
résultat  attendu.  On  peut  donc  mettre  à  l'écart  de  l'analyse  anthropologique  le 
^oblème  du  conditionnement,  et  laisser  aux  spécialistes  celui  de  son  éventuel 
effet  physique. 

Artificiellement  préparé  ou  non,  représenté  avec  plus  ou  moins 
de  naturel,  l'éclat  de  furie  est  le  seul  acte  rituel  dans  lequel  le 
chamane  ne  peut  être  remplacé.  Dire  qu'un  rituel  exige  la  présence 
du  chamane  revient  à  dire  qu'il  exige  l'épisode.  Celui-ci  est  un 
élément  réservé  dans  un  ordre  ouvert  de  conduites,  comme  l'est  le 
mariage  dans  l'ordre  des  relations  amoureuses  dans  la  surnature;  il 
est  donc  tentant  de  les  rapprocher.  Tout  un  faisceau  d'arguments 
convergent  pour  appuyer  ce  rapprochement  et  montrer  l'épisode 
rituel  constitué  par  l'éclat  de  Âirie  et  l'état  de  mort  qui  lui  foit 
suite,  les  deux  moments  de  Tensauvagement,  comme  l'expiession 
physique  de  l'accouplement  mené  à  terme  —  ce  qui  explique  pour- 
quoi le  chamane  n'exerce  que  déhoutonné  (Baldaev  1970, 47)  — , 
et  comme  étant  aux  jeux  des  profanes  ce  que  le  mariage  du 
chamane  est  à  leurs  rêves  d'amours  surnaturelles. 
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"ï?  D'abord,  en  soi,  l'imputation  de  cette  furie  à  l'amour  de  l'électeur.  Puis  des 
arguments  linguistiques.  Le  terme  bounate  de  galzuu  est  considéré  formé  de  la 
racine  gai  :  «  feu  »,  et  du  suffixe  adjectival  -zuu;  il  s'applique  au  regard 
«  enflammé  »  de  Texcitatioii  sexuelle  et  de  l'excitation  guerrière;  deux 
expiesâons  sont  particulièranent  courantes,  celle  de  galxm  xmdgt^  :  «  élan 
[étalon]  enflammé  »  et  galzm  baeOar  :  «  preux  enflammé  ».  De  même  la 
racine  taada-,  qui  donne  le  nom  taadih'e  du  chamane  dans  les  langues 
samoyèdes,  a  d'autres  dérivés,  dont  le  verbe  taadaraa,  qui  couvre  les  notions 
de  rut,  d'excitation  sexuelle,  de  transe  chamanique  et  de  folie,  soit  toute  la 
palette  de  l'ardeur  et  de  la  passion  (Hajdû  1968, 150-151,  sens  que  confirme 
Xomié  1981. 16).  Le  terme  yakouie  d'/2fr2s,  dont  É.  Lot-Falck  (1972  &  1974) 
souligne  qu'il  ne  désigne  pas  une  entité  surnaturelle  mais  un  principe, 
s'applique  à  la  fureur  destructrice  qui  s'empare  du  chamane  comme  à  celle  des 
filles  surnaturelles  qui  l'excitent,  et  correspond  à  ce  qui  le  fait  chamane. 

Ensuite  des  ai^guments  factuels  de  similitude  des  conduites  :  de  même  que 
le  chamane  bounate  doit  ne  pas  tomber  de  l'arbre  lors  de  l'animation,  de 
même  l'assistance  doit  tout  faire  pour  que  le  chamane  en  furie  ne  tombe  pas 
(par  mégarde,  car  il  doit  à  terme  tomber)  ;  ce  serait  également  de  fort  mauvais 
présage  pour  le  chamane,  et  donc  pour  toute  la  communauté;  c'est  à  cet  effet 
que  le  costume  pone  souvent  des  courroies  dans  le  dos,  par  lesquelles  il  est 
retenu  lors  de  cet  éirisode     photo  15;  Prokofyeva  1963, 126>127,  etc.). 

Un  argument  structurel  surtout,  que  va  mettre  en  lumière  rexamen  de  la 
phase  d'inertie  consécutive  à  l'accès  de  furie. 

L'accès  de  furie  du  chamane  se  clôt  d'ordi-  Le*  voyage» 
naîre  de  façon  assez  brusque,  pour  laisser  place  à 
l'abandon  :  il  s'effondre,  inerte,  étendu  à  plat  dos,  durant  un  temps 
plus  ou  moins  long,  au  cours  duquel  il  (son  «  âme  »)  est  censé  se 
trouver  dans  la  surnature,  en  contact  direct  avec  les  esprits  ;  son 
état  est  assimilé  à  celui  de  la  mort,  et  correspond  à  sa  vie  dans 
la  siimatuie.  Telle  est  la  conception  répandue  en  Sibérie 
(Shirokogoroff  1935,  Delaby  1976,  Siikala  1978,  etc.).  Pour  beau- 
coup d'observateurs,  ce  n'est  qu'un  temps  mort,  ime  pause 
méritée  <4. 

Cependant,  le  chamane  ne  s*effondie  ni  ne  se  couche  jamais 
n'importe  où,  mais  dans  un  lieu  circonscrit  et  réservé,  générale- 
ment sur  un  tapis  rituel  censé  représenter  l'espace  surnaturel 
terrestre  De  ce  tapis,  ou  bien  le  chamane  se  relèvera  de  lui- 
même,  ou  bien,  s'il  tarde,  la  crainte  qu'il  «  ne  revienne  pas  »  pous- 
sera son  assistant  à  le  secouer,  à  le  redresser,  à  produire  au-dessus 
de  lui  des  étincelles,  réputées  d'un  bout  à  l'autre  de  la  Sibérie 
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porteuses  du  pouvoir  de  ramener  la  vie  dans  un  corps  qui  l'a 
perdue.  Tant  qu'il  y  gît  inerte,  l'angoisse  règne.  Le  réveiller, 
comme  auparavant  l'empêcher  de  tomber,  telle  est  l'une  des  princi- 
pales fonctions  de  l'assistant.  Revenu  à  lui.  le  chamane  devra 
«  raconter  »  ce  qu'il  a  vu,  ce  qu  il  a  tait  dans  la  surnature  où  sa 
position  sur  le  tapis  le  plaçait  symboliquement.  C'est  sur  un  mode 
mi-parlé  mi-chanté  qu'il  le  fera,  émaillant  éventuellement  son  récit 
de  mimes  des  péripéties  survenues,  des  obstacles  rencontrés,  des 
pourparlers  menés  avec  les  esprits.  Avec  chaque  type  de  rituel  et 
avec  chaque  chamane  varie  la  durée  respective  de  la  mort  dans  la 
surnature  et  du  retour  à  la  vie  humaine  concrétisé  par  l'activité  de 
parole.  Ce  récit  obligatoire  éclaire  l'épisode  d'ensauvagement 
auquel  il  met  un  terme  :  il  donne  un  contenu  au  temps  apparem- 
ment mort  du  rituel,  celui  du  séjour  dans  la  surnature  ;  et  rétrospec- 
tivement il  donne  à  l'éclat  de  furie  qui  représente  l'union  avec 
l'esprit  électeur,  la  fonction  d'assurer  le  départ  et  le  déplacement 
en  vue  de  ce  séjour,  effectué  avec  le  concours  des  esprits  auxi- 
liaires mobilisés  au  service  du  couple  dès  que  celui-ci  se  manifeste 
comme  tel.  Ainsi  se  décompose  ce  que  l'on  a  c(njlume  d'appeler  le 
«  voyage  >>  du  chamane,  et  ainsi  l'ensauvagement  se  révèle-t-il  la 
condition  de  sa  réalisation. 

La  conception  de  ce  voyage  perce  à  travers  le  comportement  du 
chamane,  dont  la  nature  change  avec  chaque  phase,  adéquate 
chaque  fois  à  sa  position.  Ainsi,  départ  en  voyage  et  déplacement 
sont  directement  donnés  à  voir  dans  le  temps  supposé  de  leur 
déroulement  par  sa  gestualité  exubérante  ;  l'apparence  de  l'ensau- 
vagement est  appropriée  pour  traduire  l'éloignement  du  monde  des 
honmies  ;  sa  manifestation  captive  l'attention,  une  attention 
sérieuse,  inquiète,  exempte  de  rire  et  de  plaisanterie,  tranchant 
avec  l'attitude  débridée  qui  accompagne  les  jeux,  pourtant  partiel- 
lement similaires  par  les  gestes  eflectués.  Si  le  séjour  est  exprimé 
au  contraire  par  l'inertie  la  plus  complète,  c'est  que  les  profanes 
ne  peuvent  voir  ce  qui  se  passe  dans  cet  autre  monde  accessible 
au  seul  chanuine,  qui  doit  donc  n'en  rien  laisser  paraître  tant  qu'il 
s'y  trouve  ;  son  contenu  ne  peut  être  livré  qu'après  coup  —  le 
chamane  ne  peut  donner  à  imaginer  aux  hommes  cet  autre  monde 
qu'une  fois  qu'il  en  est  «  revenu  »  — ,  et  le  recours  à  la  narration, 
activité  spécifiquement  humaine,  est  approprié  pour  assurer  la 
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communication  d'informations  entre  humains;  l'intérêt  curieux  les 
accueille  bien  sûr,  mais  aussi,  l'issue  du  voyage  étant  toujours 
ressentie  incertaine,  le  soulagement,  la  détente  :  le  chamane  est 
revenu. 

Où  l    homme  l'angoisse  règne  sur  ce  temps  apparemment 

frôle  Ui  mort  ^^^^  rituel  —  qui  est  loin,  donc,  de  n'être 
qu'une  pause  permettant  au  chamane  de  reprendre 
souffle  après  ses  bonds  endiablés  — ,  c'est  qu*il  est  non  seulement 
un  temps  passé  dans  la  surnature,  mais  qu*il  est,  avec  l'éclat  de 
furie  qui  te  piéoède,  ce  qui  exprime,  comme  la  logique  de  notre 
hypottièse  mène  à  le  proposer,  la  phase  qui  ferme  T  alliance  inau> 
gurée  par  Télection  du  chamane;  il  est  la  contrepartie  d'amour  qui 
revient  à  la  surnature  et  qui  se  doit  d'être  assimilée  à  la  mort 
comme  l'élection  l'était  à  la  vie.  Alors  que  l'élection  et  l'animation 
amenaient  la  femme  surnaturelle  dans  le  monde  des  hommes, 
l'ensauvagement  conduit  le  chamane  dans  le  monde  des  esprits. 
Sa  position  est  bien  celle  de  l'objet  rendu,  transféré  à  la  sur- 
nature, comme  l'indique  sa  situation  sur  le  tapis  rituel,  où  il  gît 
privé  de  virilité  (il  est  étendu  sur  le  dos)  et  de  vitalité  (il  est  inerte, 
comme  mort). 

Approfondissons  la  comparaison  entre  Tensauva- 
Symétries  et        gement  du  chamane  et  celui  du  jeune  chasseur.  La 

inversions  entre     "  ^        ...        j  m    _^  n    j    i»  „  

chamane  et  symbohque  de  l  un,  celle  réelle  de  1  autre 

chasseur  également  tenues  pour  des  prises  d'amour  de 

la  part  de  la  surnature,  et  également  inéluctables 
car  inscrites  dans  l'ordre  des  échanges  entre  mondes.  Celle  du 
chamane  est  une  nécessité  mais  son  retour  à  la  vie  l'instant  d'après 
en  est  une  aussi.  Celle  du  chasseur  est  un  accident,  regrettable 
certes,  mais  contre  lequel  il  n'y  a  rien  à  faire,  car  on  ne  peut 
reprendre  aux  esprits  de  la  forêt  ou  des  eaux  les  êtres  qu'ils  ont 
choisis;  c'est  pourquoi  l'on  ne  va  pas  à  la  recherche  du  chasseur 
non  revenu  de  la  forêt,  et  l'on  ne  porte  pas  secours  au  noyé  ^.  La 
symétrie  inverse  des  deux  trajectoires  invite  à  poursuivre  la 
confrontation  ;  elle  va  se  révéler  pertinente  sous  deux  angles  de 
vue,  celui  de  l'élection,  et  celui  de  la  ritualisation  (qui  permettront 
de  préciser  d'autres  différences  entre  l'ensauvagement  volontaire 
et  bénéfique  du  chamane,  et  celui,  subi  et  mortel,  du  jeune  chas- 
seur)  et  par-delà  entre  leurs  destinées  respectives. 
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De  même  que  la  disposition  chamanique  était  L'élection 
générale  et  ne  prenait  effet  que  chez  les  «  élus  », 
de  même  la  folie  mortelle  qui  guette  les  chasseurs  n'est  qu'une 
virtualité,  réalisée  seulement  chez  quelques-uns,  non  une  fatalité 
pesant  sur  tous.  En  outre,  le  jeune  chasseur  que  ses  amours 
animales  font  périr  en  forêt  est  aussi,  à  sa  manière,  un  élu.  Une 
telle  mort  peut  en  effet  valoir  un  destin  posthume  qui  accrédite 
ridée  d*une  forme  d'élection  et  suscite  un  culte  Transformer 
après  coup  cet  accident  en  preuve  d'une  élection  susceptible 
d'avoir  des  retombées  bénéfiques  est  une  tâche  importante  du 
chamane  qui  institue  alors  le  culte  du  chasseur  mort«.  La  fortune  à 
la  chasse  définit  Tampleur  du  culte.  Uaccès  à  ce  rôle  posthume  du 
chasseur  a  quelque  chose  de  progressif  et  d'aléatoire  qui  le 
rapproche  de  l'apprentissage  du  chamane.  n  y  a  dans  cette  élection 
du  chasseur  à  mourir  chez  les  esprits  une  sorte  de  contrepoint  à 
l'élection  du  chamane  à  vivre  chez  les  hommes,  chacune  ayant 
pour  moteur  l'amour  et  pour  effet  la  reproduction  de  la  vie, 
chacune  faisant  de  l'élu  un  médiateur  des  échanges  entre  les 
mondes. 

A  la  lumière  de  cette  perspective  élective,  l'ensauvagement 
fatal  du  jeune  chasseur  s'inscrit  bien  dans  un  cadre  de  relations 
entre  surnature  et  humanité  où  il  y  a  distinction,  comme  dans  le  cas 
du  chamane,  entre  disponibilité  générale  et  réalisation  restreinte. 
De  même  que  le  chamane,  seul  véritable  allié  à  la  surnature,  réper- 
cute le  bénéfice  de  son  alliance  sur  toute  sa  communauté,  le 
chasseur  isolé  mort  prématurément  en  forêt  peut  devenir  un  esprit 
faste  à  la  chasse  pour  toute  sa  communauté.  Si  la  perte  du  chasseur 
se  définit  bien,  comme  le  veut  la  logique  du  système  d'allianoe 
avec  la  surnature,  en  termes  de  qualité  huntaine  et  de  virilité,  elle 
n'appartient  pas  à  ce  système  au  titre  de  son  fonctionnement  régu- 
lier :  son  ensauvagement  est  perçu  comme  un  accident,  et  est 
marqué  par  la  fuite  et  la  solitude;  dépourvu  par  là  de  tout  caractère 
rituel,  il  s'oppose  tant  à  l'ensauvagement  public,  circonscrit, 
maîtrisé,  du  chamane  durant  la  séance  qu'à  l'imitation  d'animaux 
par  tous  lors  de  l'animation  —  furie  du  chamane  et  jeux  des 
profanes  sont  ritualisés.  Or  la  ritualisation  constitue  une  formalisa- 
tion culturelle  par  définition  incompatible  avec  la  notion  même 
d'ensauvagement. 
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La HnuUUatioH  l-a  ritualisation  importe  ici  pour  deux  de  ses 
aspects.  Le  premier  regarde  l'encadrement  rituel 
de  la  furie  du  chamane  ;  celle-ci,  qui  veut  n'avoir  rien  de  formel 
par  elle-même,  ne  peut  prendre  place  qu'au  sein  d'un  rituel  qui  se 
signale  comme  tel  grâce  à  toute  une  série  d'éléments  codifiés  —  il 
faut  la  fumée  purificatrice,  le  tambour,  le  costume  et  le  chant  du 
chamane,  la  mobilisation  de  l'assistance  ;  et  pour  la  séance  en 
outre  il  tet  la  nuit,  la  lédnctioo  du  feu  à  l'état  de  biaises,  la  ferme- 
ture de  la  butte...  H  y  a  donc  contraste  entre  te  caractère  formalisé 
de  ces  éléments  qui  réalisent  la  mise  en  place  du  rimel,  et  celui, 
désordonné  car  «  furieux  »,  de  l'épisode  qui  en  détermine  l'efifica- 
cilé.  Ce  contraste,  qui  parfois  se  jette  aux  yeux  des  observateurs, 
existe  d*abord  dans  la  tête  des  intéressés.  Alors  que  toute  la  mise 
en  place  rituelle  est  toujours  réalisable,  nul  ne  sait  jamais  si  l'éclat 
de  furie  pourra  effectivement  se  produire  ni  comment,  le  cas 
échéant,  il  se  déroulera  :  il  est  conçu  laissé  au  bon  vouloir  du 
chamane  et  de  ses  esprits.  Ce  contraste  donne  l'occasion  d'intro- 
duire une  notion  qui  paraît  utile  pour  appréhender  le  rôle  de 
l'expression  rituelle  dans  le  chamanisme. 

Cette  notion  est  appelée  ici  à  désigner  la  fonction 
Intermède  sur      assignée  à  la  rîtualisation,  au  processus  rimel,  de 

la  notion  de  •  j      j»        •  -  .   ^  ^ 

BRANCHEMENT  défimf  ui  cad»,  d  ouvrir  un  registre  tel  que  tout 
riiugi  objet,  tout  geste,  toute  parote,  prenne  dans  ce 

cadre  ou  ce  registre  une  dimension  symbolique  en 
rapport  avec  lui,  non  seulement  différente  de  ce  qu'il  serait  hors  de 
lui,  mais  aussi  inaccessible  en  dehors  de  lui.  Ainsi,  dans  le  cas 
concret  des  rituels  d'animation  décrits,  tout  ce  qui  est  choix  du 
temps  (arrivée  des  oiseaux  migrateurs),  délimitation  de  l'espace 
(érection  d'une  hutte  spéciale,  disposition  de  figurines),  instaura- 
tion d'un  registre  marqué  par  rapport  à  l'ordinaire  (par  le  biais  des 
parures,  des  odeurs),  etc.,  tout  cela  participe  du  branchf.ment 
mais  ne  constitue  pas  l'acte  symboliquement  efficace,  «  mariage  » 
ou  «  chasse  »  du  chamane  par  exemple,  qui  se  déroulera  à  la  faveur 
de  cette  mise  en  place. 

Par  principe  te  branchement  est  conventionnel,  même  si  ses 
éléments  ne  sont  pas  vraiment  codifiés  dans  leur  conception  ni 
formalisés  dans  teur  réalisation,  et  comportent  une  part  d'improvi- 
sation ;  puisqu'il  est  défini  comme  ce  qui  introduit  un  changement 
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de  registre,  il  faut  qu'il  soit  convenu  qu'il  remplit  cette  fonction 
(inversement,  c'est  par  son  caractère  codifié  qu'une  situation  se 
signale  comme  rituelle);  il  est  donc  conçu  comme  obéissant  à  un 
ordre,  comme  relevant  d'une  tradition  à  respecter,  comme  repro- 
duisant un  modèle  qui  articule  ces  éléments  entre  eux  et  les  rend 
solidaires;  il  peut  se  satisfaire  d'un  changement  de  convention, 
pourvu  que  demeure  son  caractère  de  convention  ^o.  En  revanche, 
l'épisode  central  correspondant  à  l'action  rituelle  elle-même,  bien 
qu'il  comporte  souvent  dans  les  faits  des  éléments  stéiéotypés, 
demeuie  conçu  sous  la  totale  dépendance  des  acteurs  du  rituel, 
chamane  et  esprits;  il  doit  donner  Tapparence  de  la  création,  de 
rimprovisation;  son  succès  n'est  donc  pas  assuré  ;  il  ne  s'agit  plus 
seulement  de  manipuler  des  éléments  rituels,  il  s'agit  de  le  faire 
d'une  façon  qui  se  révélera  efficace  et  sur  laquelle  le  jugement  ne 
peut  par  principe  être  acquis  d'avance;  et  à  cet  égard,  même  un 
chamane  renommé  pour  son  habileté  risque  l'échec.  Aussi  l'émo- 
tion que  l'on  s'accorde  à  attacher  aux  situations  rituelles  n'est-elle 
pas  la  même  dans  les  deux  étapes.  C'est  bien  entendu  celle  dont 
l'issue  ne  découle  pas  de  Tobservance  de  règles,  mais  de  facteurs 
aléatoires  qui  secrète  l'attente  la  plus  anxieuse  et  cristallise  la  plus 
intense  émotion.  Or,  aléatoire,  l'est  tout  acte  rituel  du  chamane, 
qu'il  relève  de  l'amour  ou  de  la  chasse,  reposant  sur  sa  capacité  à 
séduire  et  sur  le  bon  vouloir  des  esprits  ^i. 

Ainsi  tout  rituel  chamanique  se  décompose-t-il  en  deux 
moments  qui  s'opposent  de  façon  complémentaire  :  un  brandie- 
ment  ritualisé  sans  efficacité  symbolique,  et  un  acte  non  ritualisé 
ou  formalisé  porteur  d'efficacité.  Sans  l'acte  auquel  il  introduit,  le 
branchement  resterait  gratuit.  Sans  avoir  été  convenablement 
branché,  l'acte,  si  tant  est  qu'il  puisse  avoir  lieu,  n'aurait  pas 
d'efficacité  ni  peut-être  même  de  sens  ou  bien  encore  pourrait 
nuire  à  son  auteur  (comme,  pour  un  chamane,  devenir  «  furieux  » 
en  dehors  d'une  séance,  ce  qui  le  ramènerait  au  cas  du  chasseur 
ordinaire).  Un  exemple  célèbre  rend  sensible  la  différence  de  fonc- 
tion entre  ces  deux  moments,  dans  la  mesure  où  il  pousse  cette 
différence  à  sa  limite  :  l'exemple  du  baptême  chrétien,  que  peut 
donner  un  profane  en  cas  de  danger  mortel  et  en  l'absence  de 
prêtre;  un  tel  baptême  est  valide  aux  yeux  de  l'Église,  alors  qu'en 
temps  normal  il  serait  ou  insignifiant  ou  sacrilège.  On  peut  aussi 
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rapprocher  les  deux  fonctions  dégagées  des  deux  élymologies  les 
plus  répandues  par  le  monde  pour  le  terme  de  «  rite  »  {cf.  pp.  164- 
166)  —  rapprocher  la  fonction  de  branchement  de  l'étymoiogie 
liée  à  la  notion  de  «  règle  »,  celle  d'action  rituelle  de  Tétymologie 
liée  à  la  notion  d'«  action  »  ou  de  «  travail  ». 

Si  tout  rituel  se  renouvelle  sans  cesse  grâce  à  la  créativité, 
inconsciente  ou  non,  de  ses  participants,  le  maintien  exprès  d*inie 
part  libre  la  stimule  chez  le  diamane  et  même  Texige  de  lui,  ce  qui 
n'est  pas  étranger  à  l'intensité  dramatique  reconnue  aux  séances 
chamaniques.  Avançons  ceci,  qui  apparaîtra  mieux  plus  loin  :  c'est 
dans  la  mesure  oik  le  chamanisme  relève  d'une  logique  d'alliance 
qu'il  privilégie  ce  mode  d'usage  du  rituel,  qui  revient  à  limiter  la 
ritualisation  à  l'instauration  de  relations,  et  à  préserver  dans  ce 
cadre  toute  la  liberté  possible  pour  user  de  ces  relations  —  tandis 
que  la  mise  en  œuvre  progressive  d'une  logique  de  filiation  mènera 
à  réduire  toujours  davantage  l'acte  rituel  central  avec  sa  marge  de 
liberté  au  profit  des  procédés  de  branchement. 

Ce  qui  varie  de  société  à  société,  ce  n'est  pas  seulement  la  part 
relative  du  branchement  et  de  l'acte  improvisé,  c'est  aussi  leur 
nature  respective.  La  régularité  caractérise  les  facteurs  de  branche- 
ment dans  les  sociétés  de  chasse  sibériennes,  comparée  aux  chan- 
gements qui  les  affectent  dans  les  sociétés  pastorales  voisines.  La 
construction  d'un  espace  qui  cristallise  l'ensemble  de  la  surnature 
en  est  un  facteur  essentiel;  elle  est  réalisée  par  une  pluralité  de 
moyens  :  implantation  d'objets,  établissement  d'une  atmosphère 
visuelle  (choix  de  l'heure),  olfactive  (production  de  fumées  qui 
écartent  les  moustiques,  terreur  des  rennes)  et  sonore  (techniques 
vocales  d'imitation  des  animaux)  propre  à  cet  espace  et  apte  à  y 
attirer  le  gibier  convoité,  port  de  vêtements  spécifiques  pensés 
séduisants,  présence  du  chamane'^z. 

Une  absence  remarquable,  déjà  relevée,  doit  être  à  nouveau 
soulignée  :  celle  de  récitation  de  mythes  en  rapport  avec  le  rituel, 
ou  de  paroles  ritualisées  adressées  à  ses  destinataires;  il  n'y  a  nulle 
intervention  du  discours  humain  dans  le  branchement  (mais  seule- 
ment de  techniques  vocales  imitatives),  et  le  discours  qui  ponctue 
le  déroulement  de  la  phase  encadrée  est  de  forme  libre.  Références 
mythiques  et  paroles  ritualisées  s'épanouiront  au  contraire  dans  le 
chamanisme  de  l'éleveur.  L'abord  des  places  respectives  dans  la 
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vie  de  chasse  des  rituels  parlés  de  l'hiver  et  des  rituels  mimes  de 
Tété  et  la  comparaison  des  deux  modes  de  discours  chamaniques, 
permettront  d'esquisser,  au  moins  à  titre  de  proposition,  la  raison 
de  ces  différences  d'usage  rituel  de  la  parole. 

Le  second  aspect  de  la  ritualisation  peut  être  abordé  à  partir  du 
caractère  formalisé,  régulier,  des  gestes  et  cris  du  chasseur  (ou 
profane)  lors  des  rites  imitatifs,  où  de  ce  fait  ils  deviennent  danses 
et  chants.  Il  s'oppose  d'abord  à  l'anarchie  du  comportement  du 
chasseur  ensauvagé  —  que  les  danses  ne  puissent  avoir  lieu  qu'au 
sein  de  rituels  est  un  premier  aspect  de  la  différence.  Il  s'oppose 
aussi  au  caractère  informel  des  pantomimes  du  chamane,  et  de 
façon  autrement  révélatrice.  Danses  imitatives  de  chasseurs  et 
pantomimes  de  chamanes  se  déroulent  également  dans  le  cadie  de 
rituels,  et  se  ressemblent  par  ce  qu'elles  veulent  évoquer  :  Taccou- 
plement  d*animaux  d'espèces  exemplaires.  Pourtant,  alors  que  les 
mouvements  des  profanes  sont  ritualisés,  empreints  de  régularité  et 
de  convention  (propriétés  que  prouve  la  possibilité  de  leur  notation 
chorégraphique),  ceux  du  chamane,  irréguliers,  désordonnés, 
défient  toute  description.  Certes,  il  n'est  pas  surprenant  que 
l'action  du  chamane  doive  rester  libre.  Mais  n'y  a-t-il  pas  aussi 
quelque  chose  de  pertinent  dans  la  différence  de  mode  d'évocation 
des  mêmes  animaux,  au  sein  des  mêmes  rituels? 

A  travers  le  caractère  ritualisé  ou  non  du  L'évocation 
comport^n^  évocateur  d*un  animal  est  en  jeu  le  animale 
rapport  à  cet  animal.  Les  gens  ordinaires  se 
bornent  dans  leurs  danses  à  imiter  les  animaux,  en  ce  sens  que  tout 
en  reproduisant  leurs  mouvements  et  leurs  cris,  ils  ne  se  con- 
fondent pas  avec  eux  et  continuent  d*être  des  humams  —  si  la 
danse,  pour  les  encourager  à  s'accoupler,  développe  en  eux  les 
propriétés  idoines  où  excellent  les  animaux,  elle  les  humanise 
aussitôt  par  la  ritualisation,  car  c'est  entre  humains  qu'ils  doivent 
s'accoupler.  En  revanche,  tout  dans  le  comportement  du  chamane 
donne  à  croire  qu'il  s'identifie  à  un  animal  —  et  c'est  bien  ce  qui 
lui  est  demandé  :  c'est  à  un  être  surnaturel  de  fomie  animale  qu'il 
doit  s'accoupler,  contre  d'autres  êtres  surnaturels  à  forme  animale 
qu'il  doit  lutter;  c'est  donc  de  sa  part  un  changement  d'essence  qui 
est  lequis.  Il  y  a  plus.  Que  l'évocation  profane  prenne  un  tour  de 
réalité,  et  ce  serait  le  danger  de  Tensauvagement  Que  l'évocation 
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chamanique  soit  dénuée  de  Tappaience  de  l'identification,  et  ce 
serait  Téchec  de  Taction. 

Il  ne  semble  pas  exagéré  de  dire  que  la  nécessité  structurelle 
d'évoquer  des  animaux  fonde  en  grande  partie  l'expression  corpo- 
relle, exubérante,  qui  caractérise  le  chamanisme.  Celle-ci  est  déter- 
minée par  r intégration  dans  un  même  circuit  d'alliance  d'êtres 
relevant  d'univen  différents.  C'est  précisément  au  titre  de  la  place 
qui  leur  revient  dans  ce  ciicuit  que  peuvent  être  expliqués  les 
aspects,  étrangers  à  leur  nature  initiale,  que  prennent  ces  êtres  ;  la 
pensée  symbolique  ne  prête  à  chacun  que  ce  qui,  de  Tautre,  est 
indispensable  à  sa  situation  dans  le  système  d'alliance.  Ainsi  la 
fille  de  Tesprit  de  la  forêt  est  humanisée  (ou  socialisée)  par  son 
titre  d'épouse  pour  entrer  en  relation  avec  le  chamane,  mais  pas  au- 
delà,  car  elle  doit  rester  à  la  fois  esprit  et  animal  pour  représenter 
son  monde.  Le  pas  qu'elle  fait  vers  le  chamane  est  sociologique. 
Inversement,  le  chamane,  tout  en  restant  gendre  pour  remplir  sa 
tâche  de  preneur  de  femme,  doit  changer  assez  pour  concrétiser  sa 
relation  avec  la  fille  de  la  forêt,  c'est-à-dire  acquérir  symbolique- 
ment les  natures,  confondues,  d'esprit  et  d'animal  (à  quoi  fait  allu- 
sion la  notion  de  «  double  animal  »).  C'est  à  ce  prix  qu'il  peut,  tout 
en  restant  dans  son  monde,  mettre  à  profit  sa  relation  avec  Fautre. 
Un  détail  matériel  illustre  bien  en  quoi  l'identification  animale  du 
chamane  reste  une  démarche  culturelle  :  la  ramure  de  cervidé  qui  le 
coiffe  est  nécessairement  fabriquée  (en  fer,  le  plus  souvent),  et  ne 
peut  être  une  ramure  réelle,  prélevée  sur  un  animal  mort;  époux 
dans  le  monde  animal,  le  chamane  reste  un  homme 

Ainsi  pourrait  se  définir  la  séquence  des  conduites 

Jouer  l  amour  corporelles  auxquelles  se  livre  le  chamane,  en 
Dour  ottiftr  lû  vie,   .  ,  , 

feindre  iafolU  temps  de  style  contraire  obligatoirement 

pourêviter  enchaînés  :  la  succession  des  bonds  et  cris,  trem- 
lamort  blements  et  soubresauts  qui  traduit  l'excitation 

sexuelle  appropriée  au  processus  d'ensauvage- 
ment,  puis  la  plongée  dans  l'inertie  qui  mène  ce  processus  jusqu'à 
son  terme,  la  mort  sur  terre  pour  une  vie  dans  la  surnature.  Que 
cette  séquence  soit  systématiquement  présente,  quel  que  soit 
l'objet  du  rituel,  dénonce  son  caractère  structurel  (tandis  que  l'évo- 
cation par  l'imitation  animale  d'une  lutte  est,  elle,  commandée  par 
la  circonstance  et  ne  saurait  donc  constituer  un  trait  de  irâse 
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généralisable).  Elle  n'est  facultative  que  lors  de  rituels  mineurs,  de 
type  divinatoire  par  exemple,  qui  du  reste  n'exigent  pas  d'être 
accomplis  par  un  chamane.  Elle  est  le  fondement  de  la  séance  de 
cure  (qui  la  réitère  librement),  continuant,  dans  le  prolongement  du 
mariage,  d'asseoir  le  chamanisme  sur  une  relation  d'ordre  conjugal. 

Fondamentale,  cette  séquence  l'est  à  plusieurs  titres.  D'abord 
clic  est  l'expression  privilégiée  de  l'alliance  avec  la  surnature  qui 

fonde  la  f onctioii  <te  médiatioii  assufée  par  te  chainaiie  :  sans  mettre 
en  œuvre  son  statut  d*6poux  d'esprit,  il  n'aurait  aucun  moyen 
d'action  dans  la  surnature  et  ne  rendrait  donc  aucun  service  aux 
humains  qui,  pour  cause,  l'ont  poussé  à  se  marier.  Ensuite  elle 
préserve  le  chamane  de  l'ensauvagement  qui  te  guette,  déjà  au 
même  titre  que  tout  chasseur,  et  d'autant  plus  que  son  épouse  sur- 
naturelle est  conçue  encline  à  se  venger  s'il  la  délaisse;  puisqu'il 
lui  serait  fatal  d'entrer  en  contact  avec  elle  hors  d'un  cadre  rituel,  il 
lui  est  indispensable  qu'il  en  soit  perpétuellement  créé  pour  lui 
permettre  d'exécuter  cette  séquence  où  il  lui  rend  ses  devoirs;  tout 
rituel  lui  est  occasion  d'entretenir  sa  relation.  Eondamentale,  cette 
séquence  l'est  surtout  du  point  de  vue  du  système  même  d'alliance 
avec  la  surnature.  Elle  s'analyse  par  référence  à  notre  modèle, 
comme  correspondant  par  son  premier  moment  (l'éclat  de  furie 
sauvage)  à  la  prise  qui  ouvre  le  circuit,  et  par  son  second  moment 
(la  plongée  dans  l'inertie)  au  retour  au  donneur  initial  qui  le  clôt. 
Le  circuit  se  boucle  dans  la  personne  du  chamane,  par  le  biais 
d'une  condensation  de  ses  deux  phases  extrêmes,  celtes  où  l'un  des 
partenaires  est  surnaturel  et  l'autre  humain,  directement  enchaînées 
l'une  à  l'autre.  Qu'il  doive  se  boucler  ainsi  est  une  règle  :  te 
chamane  devrait  aller  jusqu'au  bout  même  si  le  malade  venait  à 
mourir  entre-temps.  Mais  cette  condensation  ne  doit  pas  laisser 
croire  à  la  suppression  de  la  seconde  phase,  celle  du  contre-don 
consécutif  à  la  prise  :  il  y  a  toujours,  par  principe,  contre-don  de  la 
part  du  chamane  à  d'autres  humains  ;  simplement  ses  modalités 
d'expression  varient  selon  le  type  de  rituel  (pouvant  ne  pas  être 
sur-le-champ  manifestes,  comme  dans  la  cure),  et  sa  situation  dans 
la  chronologie  rituelle  n'a  pas  forcément  des  contours  nets.  Une 
récapitulation  en  parallèle  de  deux  rituels  différents,  le  renouvelle- 
ment de  la  vie  et  la  séance  de  cure  privée,  permet  de  reconnaître  en 
chacun  les  trois  phases  du  circuit  d'échange. 
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Le  rituel  de  renouvellement  de  la  vie  fait  voir  la  prise  de 
femme  surnaturelle  à  la  fois  sous  son  aspect  institutionnel  et  sous 
son  effet  revitalisateur,  avec  une  moindre  insistance  que  la  séance 
sur  l'accouplement  du  chamane.  Il  donne  une  place  éclatante  au 
contre-don  du  chamane  qui  doit  faire  jouer  les  gens  ordinaires 
quasiment  chaque  jour  de  ce  long  rituel,  ces  jeux  renvoyant  à  leur 
accoiq>]eiiieiit  à  eux.  Quant  à  l'expiession  possible  du  retour,  seule 
une  variante  toungouse  orientale  de  ce  rituel  met  clairement  le 
chamane  en  position  de  gibier  p.  468).  Dans  les  autres  cas, 
c'est  sous  une  autre  forme,  à  Tarrière-plan  de  ce  rituel  et  non  dans 
sm  défoulement,  qu*est  présente  l'idée  du  chamane  comme  objet 
rendu  à  la  surnature  :  avant  que  ce  rituel  ne  s'accomplisse,  le 
chamane  est  exténué,  impuissant  à  agir  ;  et  son  premier  effet  est  de 
le  revitaliser;  c'est,  en  d'autres  termes,  selon  une  périodicité 
annuelle  que  la  boucle  de  l'échange  se  ferme  dans  la  personne  du 
chamane  —  une  périodicité  qui  lui  vaut,  comme  au  cervidé,  de 
prospérer  l'été  et  d'être  affaibli  l'hiver,  saison  de  la  chasse. 

Dans  la  séance  de  cure,  l'accouplement  du  chamane  est  en 
vedette  et  le  contre-don  aux  humains  à  l'arrière-plan.  Ce  contre- 
don  est  pourtant  la  raison  d'être  de  la  cure,  puisque  le  bénéfice 
attendu  est  la  guérison  du  malade  ;  pour  ne  pas  s'exprimer  sous 
forme  de  jeux  d'accouplement,  il  possède  bien  en  puissance  la 
même  pcopriété  qu'eux  de  ranimer,  de  revitaliser;  mais  celle-ci  est 
ici  commandée  par  l'uigence  d'une  maladie  particulière,  et  non, 
comme  lors  du  renouvellement  de  la  vie,  par  une  tradition  visant  la 
peipétuation  générale;  et  l'échange  avec  la  surnature  est  exprimé 
par  le  seul  chamane,  en  termes  essentiellement  physiques,  bouclé 
dans  le  temps  de  la  séance. 

La  comparaison  apporte  une  nouvelle  illustration  de  la 
procédure  symbolique  de  renvoi  que  l'étude  des  sociétés  de  la  forêt 
ont  rendue  familière:  le  renouvellement  de  la  vie,  qui  a  pour  objet 
d'instaurer  l'alliance,  la  dit  essentiellement  par  son  contre-coup, 
par  la  deuxième  phase  du  circuit  ;  la  séance,  qui  a  pour  objet  de 
remédier  à  un  défaut  de  cette  deuxième  phase,  ne  met  en  scène  que 
la  première  et  la  troisième.  A  cette  boucle  réalisée  dans  le  chamane 
lui-même  convient  la  métaphore  du  cervidé,  parangon  de  virilité, 
qui  finit  gibier  f*.  Jouer  l'amour  et  feindre  la  folie  sont  donc  égale- 
mem  des  nécessités  du  système  d'alliance  avec  la  surnature.  Mais 
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ce  système  n'est  pas  pour  autant  limité  au  chamane  ;  il  fait  inter- 
venir à  part  entière  la  communauté  humaine.  Sans  celle-ci,  il  n'y 
aurait  pas  de  rituel,  et  sans  rituel,  il  n'y  aurait  pour  le  chamane 
aucune  manifestation  d'alliance  possible.  Bénéficiaire  du  contre- 
don,  elle  est  par  là  même,  structurellement,  dans  la  position  de 
rendeur,  que  le  chamane  occupe  rituellement.  La  position  en  fait  se 
dédouble  ;  le  chamane  prend  et  rend  pour  le  compte  de  sa  conmiu- 
nauté;  c*est  en  son  nom  qu'il  se  marie,  et  c'est  en  son  nom  qu'il  se 
rend,  même  si  c'est  aussi  son  intérêt  personnel  que  de  chamaniser, 
un  intérêt  vital;  comme  si,  plus  il  était  rendu  dans  un  cadre  rituel, 
sorte  d*ensauvagé  consentant  ou  volontaire,  moins  il  y  avait  de 
risques  qu'il  ne  s'ensauvage  pour  de  bon... 

...  de  risques  qu'il  ne  s'ensauvage,  lui  ou  un  Raison 
autre  —  car  le  chamane  peut  toujours  être  accusé  ensorcelante 
d'avoir  laissé  un  chasseur  s'ensauvager  à  sa  place  chamane 
ou  de  l'avoir  mené  à  la  mort  d'une  façon  ou  d'une 
autre.  Ainsi,  dit-on  chez  les  Ket,  tout  chamane  doit  au  cours  de  sa 
vie  apporter  un  humain  en  offrande  à  Xosedam,  esprit  de  la  forêt 
donneur  de  gibier,  pour  le  remercier  de  l'avoir  laissé  épouser  sa 
fille,  ou,  selon  d'autres  informateurs,  pour  le  don  chamanique  reçu 
de  lui       Le  chamane,  volant  au-dessus  du  campement,  attrape 

l'âme  de  l'homme  par  l'ouverture  à  fumée  comme  s'il  péchait  à  la 
ligne,  l'assomme  d'un  coup  sur  la  tête  comme  un  poisson,  et  boit 
son  sang  frais  (Alekseenko  1981,  118).  Si  cet  exemple  est  cité, 
alors  que  ce  n'est  pas  à  proprement  parler  un  ensauv  âge  ment  qui 
mène  la  victime  à  la  mort,  c'est  qu'il  fait  explicitement  de  cette 
mort  la  contrepartie  du  mariage  du  chamane  :  c'est  au  bénéfice  de 
la  surnature  que  va  la  vitalité  prise  à  la  victime,  comme  dans 
l'ensauvagement.  Par  ses  deux  aspects  fondamentaux  —  la  capa- 
cité du  chamane  à  nuire  et  la  mise  en  œuvre  d'une  substitution  — , 
il  rejoint  les  procédures  parallèles  adoptées  pour  pallier  l'obliga- 
tion du  retour  de  chair  à  la  surnature  {cf.  pp.  410-415).  En  somme, 
même  si  l'alliance  exige  du  chamane  qu'il  soit  gibier  après  avoir 
été  preneur,  la  deuxième  phase  du  circuit  et  la  position  de  rendeur 
qui  en  assure  la  réalisation  ouvrent  bien  pour  le  preneur,  comme 
l'avait  donné  à  penser  l'examen  des  ongon,  une  possibilité  de 
manipulation.  C'est  pourquoi  le  chamane  est  redouté  pour  les 
mêmes  raisons  qui  le  rendent  indispensable. 
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LanomaUti  Le  jugement  du  chamane  comme  psychopathe 
trouve  dans  le  comportement  d'ensauvagement 
son  fondement,  ainsi  que  dans  certaines  manifestations  qui  parfois 
l'accompagnent  (écume  aux  commissures  des  lèvres,  fuite  du 
regard,  perte  de  conscience,  etc.).  La  réserve  qui  atténue  toujours 
ce  jugement,  duc  au  constat  que  le  chamane  est  «  normal  »  en 
dehors  des  séances,  y  trouve  elle  aussi  son  fondement.  En  effet, 
autant  la  communauté  exige  que  son  chamane  ranplisse  son  rôle  à 
fond,  en  particiilier  qu'il  sache  éclater  en  fiirie  (assez  pour 
convaincre  de  son  union),  autant  elle  exige  qu'il  ait  le  sens  de  la 
responsabilité  qui  lui  incombe,  lui  qui  détient  les  conditions 
symboliques  de  la  survie  du  groupe  (survie  physique,  et  survie  en 
qualité  d'être  humain,  survie  mentale).  La  durée  de  l'apprentissage 
est  là  pour  permettre  à  la  conununauté  de  jauger  le  prétendant. 
Qu'elle  l'estime  trop  faible  ou  instable,  et  elle  se  garde  de  lui  fabri- 
quer des  accessoires.  La  périodicité  de  l'animation  est  là  pour 
permettre  de  confirmer  un  chamane  dans  sa  fonction,  ou  d'en 
investir  un  nouveau. 

Ainsi  y  a-t-il  bien  au  cœur  du  chamanisme  une 
mlîfer*^"*  forme  de  «  folie  »,  mais  une  forme  spécifique,  qui 

doit  être  donnée  à  voir,  mais  qui  ne  saurait  être 
une  folie  réelle.  Sa  présence  est  source  de  confusion.  D'une  part 
pour  les  observateurs,  nombreux  à  y  avoir  vu  un  modèle  canalisant 
les  diverses  formes  de  folie  réelle  en  les  restituant  dans  un  cadre 
rituel  oik  elles  puissent  être  maîtrisées.  D'autre  part  pour  les  inté- 
ressés eux-mêmes,  toujours  libres  de  cbamaniser  sinon  d'être 
chamanes,  et  extériorisant  par  là  leur  personnalité.  C'est  pourquoi, 
même  si  la  folie  symbolique  n'a  pas  pour  raison  d'être  de  canaliser 
la  folie  réelle,  elle  en  'remplit  la  fonction,  car  elle  offre  aux 
désordres  mentaux  un  cadre  d'expression  et  d'interprétation;  et 
elle  peut  la  remplir  pour  tous,  chamanes  et  profanes. 

La  tâche  de  chamane  n'est  pas  assumée  impunément.  Elle  est 
rude  à  tous  égards;  aussi  dans  la  vie  quotidienne  arrive-t-il  que  des 
chamanes  perdent  leur  équilibre  et  laissent  déborder  hors  des 
séances  la  furie  ou  l'inertie  qu'ils  doivent  y  imiter.  Ainsi,  si  le 
chamane  n'est  pas  structurellement  un  fou  guéri,  il  peut  à  force  de 
remplir  sa  tâ€^e  être  entraîné  vers  la  folie  et  s'en  préserver  en 
chamanisant.  Par  ailleurs,  pour  être  rare  —  puisque  l'accès  à  la 

338 


CopytiL 


L'ÉPOUX  D'ESPRIT 


fond  ion  csi  alors  tardif  et  non  a  l  'adolescence  —  le  cas  du 
chamane  fou  guéri  existe  aussi  ;  mais  la  folie  guérie  fait  toujours  de 
moins  bons  chamanes  que  les  amours  surnaturelles  de  la  prime 
jeunesse  (et  ne  pennet  pas,  entre  autres,  d'accomplir  le  grand  rituel 
de  renouveau  saisonnier). 

La  possibilité  de  chamaniser  laissée  à  chacun  s'offre  en  lieu 
privilégié  de  deux  types  de  phénomènes  individuels  d'orientation 
inverse  :  de  troubles  psychopathiques  autrement  condamnés  et 
refoulés  qui  y  trouvent  un  exutoire;  d*éneigies  retenues  qui  y  trou- 
vent l'espace  où  la  créativité  est  bienvenue.  C'est  pourquoi  le 
chamanisme  a  pu  servir,  dans  la  conjoncture  troublée  de  la  fin  du 
xix^  siècle  (époque  de  la  plus  grande  densité  d'observations),  à  la 
fois  de  canal  aux  désordres  mentaux  et  de  voie  d'émergence  aux 
personnalités,  lançant  ainsi  les  interprétations  dans  deux  orienta- 
lions  d'apparence  incompatible,  celle  du  malade  fou  et  celle  du 
héros  populaire  —  aux  deux  bouts  d'une  palette  où  s'étalent  aussi 
le  grand  mystique,  l'artiste,  le  charlatan  manipulateur... 

Le  schéma  commun  aux  divers  systèmes  peut  être  adapté  à 
celui  de  l'alliance  du  chamane  dans  la  sumature  de  la  façon 
suivante  : 


surnaatn  humanité 

ÉLECTEUR    amour  de  réanimation  ►  chamanh  +  œMMUNAUTÉ 


•  Ce  qui  est  alit?nation  aii>  yeux  de  la  communauté  qui  risque,  dans  cette  phase  du  retour 
au  donneur  de  la  cunucparuc,  de  perdre  sun  chamane.  ne  l'csl  pas  forcémcnl  aux  yeux  de 
cdiu<i,  qid  jooU  alon  de  vie  dans  b  nmiaiiiiie. 


A 


élection  do  chamane 


amour  de  perpétuation 
jeux  des  profanes 


amour  d'aliénation  * 
ensauvagement 


«AMANB -f  OOimUNAUTÉ 
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Ce  chapitre  montre  le  chamane  dans  sa  tâche  de  chasseur  symbolique 
dont  le  gibier  est  fait  d'«  âme  »  en  tant  que  substance  spirituelle 
porteuse  do  principe  de  vie,  associée  à  la  notion  de  «  chance  ».  Le 
chamane  est  ainsi  le  preneur  d*un  système  qui  assure  une  circulation 
d'«  âme  »  entre  les  mondes,  parallèle  à  celle  de  chair  dans  le  système 
de  la  chasse  réelle.  La  mise  en  évidence  du  circuit  mènera  à  préciser 
l'articulation  de  ce  système  d'échange  horizontal  avec  les  cycles 
verdcaox  de  réuttlisadon  des  Imes  en  tan  t  qu  unités  de  vie  au  sein  des 
stocks  animal  d'une  part,  humain  d'autre  part,  et  à  esquisser  la 
répartition  générale,  entre  les  deux  mondes  (celui  de  la  nature  et  de  la 
surnature  confondues,  face  à  celui  de  l'humanité),  des  propriétés  et 
des  activités,  au  rythme  des  saisons  et  au  rythme  de  la  vie. 

C'est  dans  le  cadre  du  cycle  de  réincarnation  des  âmes  humaines 
que  se  situent  la  parole  du  chamane  (par  opposition  à  Timitation  de 
sons  animaux  qui  caractérise  son  expression  au  titre  du  système 
d'alliance  avec  la  surnature),  et  son  activité  de  cure  — deux  aspects 
que  développera  l'entrée  en  jeu  d'une  logique  de  filiation  — ;  si  ce 
cadre  multiplie  les  occasions  d'intervention  du  chamane,  il  signe 
aussi  Tanaoïce  du  déelin  de  son  pouvoir.  La  gestion  de  l'aléatoire 
naturel  restera  la  spécificité  fondatrice  du  chamanisme. 


541 


Copyrighted  material 


SELON  notre  hypothèse,  si  le  chamane  doit  se  marier  dans  la 
surnature,  c'est  pour  y  être  habilité  à  chasser.  Son  activité 
devrait  en  conséquence  pouvoir  être  appréhendée  comme  une 
chasse,  portant  sur  un  gibier  surnaturel,  cette  chasse  symbolique  du 
chamane  étant  une  condition  de  la  chasse  réelle  du  chasseur, 
comme  son  alliance  symbolique  dans  la  surnature  l'était  de 
ralliance  réelle  dans  la  société.  L'identification  du  gibier  supposé 
ne  va  pourtant  pas  de  soi.  Que  ce  gibier  doive  relever  de  la  notion 
d*âme,  tout  le  suggère,  mais  celle-ci,  d'un  usage  conunode  tant 
qu'elle  n'était  pas  l'objet  de  l'analyse,  demande  à  être  précisée 
maintenant  qu'elle  le  devient.  Outre  que  les  attributs  déjà  relevés  i 
ne  se  prêtent  pas  d'eux-mêmes  à  une  mise  en  ordre  efficace,  les 
termes  sont  multiples,  leurs  réféients  se  chevauchent,  et  la  diversité 
des  découpages  semble  faire  mentir  l'homogénéité  sibérienne. 
Aussi  est-ce  non  seulement  à  partir  des  termes,  représentations  et 
pratiques  que  l'on  cherchera  à  saisir  cette  notion,  mais  aussi  à 
partir  des  contraintes  que  lui  impose  notre  hypothèse,  en  tenant 
compte  de  la  transposition  entre  domaines  et  entre  registres  inhé- 
rente à  la  pensée  des  sociétés  considérées  ;  les  éléments  de  la 
notion  d'âme  seront  délibérément  mis  en  perspective  sur  ce  fond. 

En  prélude,  viennent  rassurer  sur  l'idée  du  chama- 
Un  donneur  jôsmt  comme  chasse,  les  rapports  entre  les 
\amaérisés  souTces  Surnaturelles  d'obtention  du  gibier  et 
celles  de  légitimation  du  chamane,  comme  entre 
action  chamanique  et  activité  de  chasse.  D'abord,  le  donneur  de 
femme  symbolique  du  chamane  est  la  même  entité  que  le  donneur 
de  gibier  réel  du  chasseur  :  l'esprit  de  la  forêt  ;  et  les  rituels  de 
renouvellement  de  la  vie  entremêlent  toujours,  d'une  manière  il  est 
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vrai  variable,  mariage  du  chamane  et  obtention  du  gibier.  Ensuite, 
ceci,  obtenir  le  gibier,  est  non  seulement  au  premier  plan  de  l'acti- 
vité du  chamane  {cf.  par  exemple  Graôeva  1981,  72,  pour  qui  la 
tâche  de  traiter  les  figurines  vient  en  second  et  celle  de  guérir  en 
troisième),  mais  surtout  sa  raison  d'être  :  c'est  partout  en  Sibérie  la 
seule  fonction  à  donner  lieu  à  une  action  rituelle  régulière,  et  dans 
laquelle  le  chamane  ne  peut  être  remplacé.  Enfin,  d'une  manière 
générale,  là  où  prévaut  toujours  la  chasse,  chasse  et  chamanisme  se 
renforcent  mutuellement  :  Ton  sera  d'autant  meilleur  chamane  que 
Ton  est  meilleur  chasseur  (Alekseenko  1981,  96);  mais  là  où 
rélevage  tend  à  prendre  le  pas  sur  la  chasse,  le  chamane  ne  chasse 
guère  de  fait,  alléguant  un  surcroît  d'interdits  2.  Et,  d'une  manière 
générale  aussi,  les  interdits  que  ces  deux  activités  obligent  à 
respecter  connaissent  une  certaine  symétrie,  se  redoublant  ou 
s*inversant  significativement  sous  les  deux  aspects  qui  se  font 
pendant  :  continence  sexuelle  et  abstinence  alimentaire. 

1?  La  littérature  ethnographique  insiste  sur  le  jeûne  du  chamane  comme  elle 
insistait  sur  la  chasteté  du  chasseur  avant  leurs  actions  respectives.  Cènes,  à 
un  premier  niveau,  le  jeûne  s'impose  au  chamane  dans  la  mesure  où  il  fivofise 
le  d^ait  de  Tâme,  alors  que  la  nooiriture  la  redent  dans  le  c«ps.  Ivbûs  il  peut 
y  avoir  un  second  niveau  de  signification,  reflet  du  paralléUsme  général  entre 
chasseur  et  chamane.  Le  bon  sens  veut  que  le  chasseur  mange  en  vue  de 
l'effort  à  fournir;  il  voudrait  aussi,  dans  le  registre  symbolique  qui  est  celui 
du  chimane,  que  oelui-ci  se  réserve  pour  son  épouse  surnaturelle  dont  dép^ 
son  officacitô  (il  est  dit,  à  son  arrivée  sous  la  hutte  d*un  malade,  se  coucher 
pour  se  préparer  à  rencontrer  les  esprits  grâce  auxquels  il  pourra  faire  face  à  la 
maladie,  ce  qui  fait  penser  au  désir  du  chasseur  forcé  à  la  chasteté  de  rêver 
d'amour  la  nuit  avant  la  chasse,  cf.  p.  393);  ailleurs  dans  le  monde,  sa  conti- 
nence sexuelle  avant  un  rituel  est  souvent  affirmée.  Aussi  le  silence  sibérien  à 
cet  égard  étonne,  surtout  comparé  à  la  fréquence  des  rappels  des  autres 
contraintes.  Ce  qui  incite  à  pn^x>ser  ici  le  point  de  vue  suivant,  reposant  sur 
l'incompatibilité  entre  consommations  sexuelle  et  alimentaire  ou  sur  la 
balance  entre  les  domaines  dont  relèvent  la  prise  prescrite  et  prise  proscrite. 
De  même  que  le  chasseur  s'abstient  d'aimer  mais  non  de  manger  avant  de 
prendre  du  gibier,  de  mfone  le  chanmne  qui  s*ab^ent  de  manger  avant  un 
litud  pourrait  aimer  à  sa  guise  durant  ce  rituel,  ce  qui  donne  à  penser  que  ce 
rituel  consiste  à  s'unir  à  sa  femme  surnaturelle.  Or  son  comportement  pendant 
la  séance  de  cure  vise  bien  à  réactualiser  son  alliance  {cf.  p.  524).  Si  la  littéra- 
ture ne  fait  état  que  du  jeûne,  c'est  sans  doute  parce  que  ses  descriptions 
touchent  surtout  de  telles  séances.  Il  est  it  supposer  que  les  rituels  qui  se 
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présentent  comme  des  chasses  symboliques  doivent,  eux,  imposer  explicite- 
ment au  chamane  la  chasteté  ;  ils  ont  été  beaucoup  plus  rarement  décrits. 
Quant  à  ceux  de  «  lenouveUement  de  la  vie  »  qui  sont  à  la  fois  mariage  et 
chasse  symboliqnes,  le  chamane  y  mène  nne  brève  letraite,  solitaire  et  frugale. 

La  natim  Alors,  que  chasse  donc  le  chamane?  De  prime 

du  gibier  abord,  puisque  l'objectif  est  d'obtenir  le  gibier,  et 

symbolique  :  que  celui-ci,  dans  le  registre  symbolique,  relève 
Ames  animales  ?  notion  d'âme,  l'interrogation  s'oriente  vers 

les  âmes  animales.  Des  obstacles  surgissent,  qui 
obligent  à  envisager  d'autres  éventualités,  d'autant  que  la  question 
même  des  âmes  animales  ouvre  celle  des  âmes  humaines. 

Que  la  prise  du  chamane  porte  sur  les  âmes  animales  obéirait  à 
la  fois  an  peiallélisiiie  supposé  avec  celle  du  diasseur  et  au  prin- 
cipe de  l'interdépendance  entre  âme  et  corps;  la  contrepartie  reve- 
nant à  la  surnature  serait  alors  constituée  par  les  finies  humaines. 
Iblle  est  la  loi  de  l'échange  dualiste,  qui  impose  à  ses  objets,  diffé- 
rents par  leur  provenance  mais  équivalents  en  valeur  et  en  fonc- 
tion, de  porter  hi  marque  de  leur  donneur  respectif,  comme  chaque 
fiemme  porte  la  couleur  de  sa  moitié  d'origine  dans  réchange 
matrimonial  :  dans  l'échange  entre  (sur)nature  et  humanité,  chaque 

objet  doit  refléter  l'identité  du  monde  dont  il  émane.  Tl  se  pourrait 
donc  que  les  âmes  du  gibier  et  les  âmes  des  hommes  se  relaient  au 
sein  du  circuit  ouvert  par  la  chasse  du  chamane,  comme  le  faisaient 
leurs  chairs  dans  celui  ouvert  par  la  chasse  du  chasseur,  en  d'autres 
termes  que  l'âme  de  l'homme  retourne  à  la  surnature  comme  le 
faisait  son  corps.  Pourtant,  rien  n'est  explicite  d  un  tel  parallé- 
lisme ;  terminologies  et  descriptions  parlent  seulement  d*«  obtenir 
le  gibier  »,  de  «  favoriser  hi  chasse  »,  d'«  aller  chercher  la  chance  à 
la  chasse  ».  Surtout,  la  supposition  que  le  chamane  prendrait  les 
âmes  des  animaux  dont  le  chasseur  prend  les  corps  est  contredite 
par  le  principe  même  des  rites  de  chasse,  qui  est  (on  Ta  vu  pp.  397- 
402)  de  ramener  le  meurtre  de  l'animal  à  une  prise  de  viande,  en 
renvoyant  son  âme  chez  ses  congénères  —  cette  âme  exclue  de 
l'échange  étant  conçue  comme  relevant  du  stock  de  l'espèce  et 
devant  se  réincarner  au  sein  de  celle-ci.  On  peut  alors  envisager 
soit  que  le  chamane  capture  ou  neutralise  Tâmc  le  temps  de 
permettre  au  chasseur  de  tuer  le  corps  correspondant  (mais  alors 
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quel  serait  Tobjet  de  Téchange  symbolique  ?)«  soit  que  sa  prise 
porte  sur  autre  chose  que  cette  âme-ci  de  l'animal  que  Ton  appel- 
lera désormais  l'âme  de  stock  —  telle  sera  la  voie  choisie  ;  elle 
exige  d'abandonner  l'idée  d'une  circulation  des  âmes  en  tant  que 
telles,  et  de  préciser  la  nature  de  cette  autre  chose,  qui  doit  pour- 
tant aussi  relever  de  la  notion  d'âme. 

Auparavant,  dans  la  mesure  où  l'objet  attendu  en  phase  finale 
du  circuit  doit  être  humain,  quelques  questions  s'imposent  sur  les 
âmes  humaines.  L'idée  de  stock  d'âmes  (qui  vaut  pour  les  groupes 
humains  comme  pour  les  espèces  animales)  incite  à  envisager 
l'objet  humain  rendu  comme  étant  aussi  «  autre  chose  »  que  l'âme 
de  stock,  et  en  continuité  avec  Tobjet  animal  pris  initialement 

Le  chamane  intervient  aussi  sur  les  âmes  î  .  ■  , 
humaines.  D'abord  il  est  appelé  en  cas  de  stérilité,  '^'^^  f^^nes 
d'accouchement  difficile,  de  mort  répétée  d'enfants  nouveau-nés 
dans  une  famille,  et  le  rituel  qu'il  exécute  alors  porte  bien  sur  une 
âme,  née  ou  à  naître;  en  outre,  c'est  en  général  à  des  esprits  rele- 
vant de  la  catégorie  donneur  de  gibier  que  s'adressent  alors  ses 
démarches  ainsi  que,  plus  largement,  les  demandes  d'enfants. 
Ensuite,  le  chamane  a  un  rôle  explicite  dans  la  «  fixation  »  de 
l'âme  dans  le  corps  durant  la  petite  enfance.  Enfin,  il  effectue  le 
«  rappel  de  l'âme  »  dans  le  corps  que  son  absence  a  rendu  malade, 
procédé  thérapeutique  qui  lui  a  valu  sa  plus  grande  célébrité. 

On  pourrait  envisager  que  le  chamane  assure,  parallèlement  à 
Tobtention  symbolique  du  gibier,  celle  des  êtres  humains,  selon  un 
circuit  propre.  Les  représentations  courantes  sur  la  forme  animale 
de  l'âme  humaine  avant  la  naissance  et  après  la  mort  alimente- 
raient cette  éventualilé  d'une  circulation  entre  les  mondes  des  fimes 
humaines.  Mais  il  y  aurait  un  obstacle  de  fond  :  celui  que,  hormis 
la  fîxation  de  l'âme  du  petit  enfant,  les  autres  tâches  du  chamane  à 
l'égard  des  fimes  humaines,  notamment  celle  d*en  obtenir,  ne  sont 
jamais  que  circonstancielles,  répondant  au  malheur,  dictées  par  le 
manque,  sans  faire  jamais  l'objet  d'un  rituel  régulier.  Obstacle  de 
fond,  car  si  l'obtention  d'âmes  humaines  constituait  la  phase 
initiale  d'un  échange  autonome,  elle  devrait  être  assurée  de  façon 
automatique  —  par  un  rituel  périodique  valant  pour  toute  la 
communauté,  ou  un  rituel  obligatoire  dans  toute  famille,  etc.  — , 
puisque  les  circuits  sont  conçus  mis  en  mouvement  à  partir  de  la 
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prise.  L'absence  d'une  activité  régulière  portant  sur  l'obteniion 
d'humains  est  d'autant  plus  flagrante  que  celle  portant  sur  le  gibier 
est  affirmée  primordiale. 

Le  statut  de  ce  critère  de  régularité  dans  l'appré- 

é^^rîtvHuvUé  ciation  des  tâches  du  chamane  ne  va  pourtant  pas 
de  soi,  dans  la  mesure  où,  dans  de  nombreuses 
sociétés,  le  chamane  intervieiit  mrtout  aux  fins  de  fépaier  des 
désordres  3.  S'il  en  est  ainsi  chez  les  Exirit-Bulagat,  deux  éléments 
incitent  à  n*y  pas  voir  un  trait  inhérent  à  la  fonction  chamanique. 
Un  élément  intrinsèque  d'abord,  que  rend  manifeste  l'hypothèse 
d'un  échange  formant  système  :  le  rituel  d'animation  du  tambour 
ne  se  borne  pas  à  investir  le  chamane,  mais  remplit  par  lui-même, 
sous  la  forme  des  «  jeux  »,  une  fonction  fondamentale  pour  la  vie 
de  la  conmiunauté,  relevant  non  de  la  réparation  du  désordre,  mais 
du  renouvellement  d'un  ordre  implicite.  Cette  fonction  d'ordre 
motive  la  périodicité  du  rituel,  sa  définition  saisonnière  et  l'obliga- 
tion d'y  participer  faite  aux  membres  de  la  communauté  ;  la  repré- 
sentation, courante  chez  les  Selkup  et  les  Evenk,  selon  laquelle  le 
chamane  reçoit  ses  accessoires  «  à  l'occasion  »  de  ce  rituel  est 
éloquente  :  sa  fonction  de  rythmer  le  temps  l'emporte  sur  celle 
d'investir  le  chamane.  Il  est  donc  tentant  de  proposer  que,  là  où 
l'accès  du  chamane  à  sa  fonction  est  ritualisé,  son  activité  a 
toujours  au  moins  la  dimension  de  régularité  inscrite  dans  son 
investiture  ou  sa  confirmation  en  tant  que  tel,  même  si,  le  reste  du 
temps,  il  se  borne  à  «  réparer  ».  Un  élément  extrinsèque  ensuite, 
celui  apporté  par  les  sociétés  sibériennes  de  chasse,  pour  lesquelles 
une  fonction  est  régulière  et  une  seule,  l'obtention  du  gibier.  La 
désuétude  de  la  chasse,  entraînant  celle  de  cette  fonction,  entraîne 
l'occultation  de  la  dimension  de  «  renouvellement  de  la  vie  »  liée  à 
l'investiture  du  chamane  et  développe  la  conception  réparatrice  de 
son  activité  ;  elle  est  à  mettre  en  rapport  avec  les  changements 
survenant  alors  dans  l'ordre  de  l'échange  avec  la  surnature  et  dans 
la  conception  sociologique  de  l'institution  chamanique  qui  seront 
examinés  dans  le  chapitre  xii.  Aussi  n'y  a-t-il  pas  lieu  de  s'y  attar- 
der maintenant,  si  ce  n'est  pour  considérer  pertinent  que  dans  les 
sociétés  de  chasse  l'obtention  du  gibier  soit  une  fonction  régulière 
et  que  celle  des  fimes  humaines  ne  le  soit  pas  :  le  critère  de  régula- 
rité vient  ainsi  recouper  l'évaluation  hiérarchique  des  fonctions  du 
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chamane,  et  inciter  à  tenir  pour  seule  structurelle  celle  d'obtenir  le 
gibier.  Mais  sous  quelle  forme  précise,  8*il  est  exclu  qu*il  S*agisse 
des  âmes  animales  elles-mêmes? 

Orienter  Tinterrogation  vers  autre  chose  que  Le  stock  et 

l'âme  de  stock  animale  permet  de  répondre,  en  la  substance,  ou 
tenant  compte  d'un  autre  aspect  du  parallélisme  VosetlacluUr 
entre  les  chasses  :  celui  sous-jacent  à  la  réduction  symboliques 
du  gibier  à  de  la  viande  (ou  chair),  en  ce  qu'elle 
gomme  l'individualité  des  corps  ;  il  laisse  attendre  que  cette  autre 
chose  que  prend  le  chamane  ne  soit  ni  individualisée  ni  comptabili- 
sable,  mais  plutôt  du  même  ordre  que  la  chair  :  une  substance,  qui 
soit  son  équivalent  symbolique.  Cette  proposition  se  répercute  en 
deux  nouvelles  questions  :  celle  du  rapport  entre  l'flme  de  stock 
animale  et  cette  substance,  et  celle  du  rapport  entre  cette  substance 
et  l'âme  de  stock  humaine. 

De  prime  abord,  l'ethnographie  semble  muette  :  les  rituels  pour 
obtenir  du  gibier  n'ont  pas  d'autre  objet  déclaré,  le  gibier  tué 
n'apporte  apparemment  pas  autre  chose  que  sa  viande,  et  les 
humains  ne  se  montrent  affamés  que  de  viande  de  gibier.  Ce  que 
prend  le  chamane  est  indispensable  pour  que  le  chasseur  tue,  mais 
semble  se  résumer  à  cela  —  à  être  une  sorte  de  droit  à,  de  bon 
pour,  exprimé  le  plus  souvent  à  travers  la  notion  abstraite  de 
«  chance  »  — ,  et  l'absence  de  convoitise  hiunaine  pour  autre  chose 
que  la  viande  frappe  d'autant  plus  que  l'flme  humaine  est  couram- 
ment dite,  elle,  «  mangée  »  par  les  esprits.  Qu'il  n'y  ait  symétrie  ni 
entre  la  substance  supposée  et  la  viande  d'une  part,  ni  entre  âme 
animale  et  âme  humaine  d'autre  part  serait  surprenant,  compte  tenu 
du  mode  de  penser  de  ces  sociétés.  Supposons  qu'une  telle  symé- 
trie existe;  la  réponse  des  données  sera  positive,  mais  avec 
certaines  limites.  Celles  déjà  connues  mènent  à  proposer  l'exis- 
tence de  deux  circulations  articulées,  portant  sur  deux  éléments 
relevant  de  la  notion  d'âme,  mais  différant  par  leur  nature  et  par 
leur  fonction  :  un  circuit  horizontal  d'échange  entre  surnature  et 
humanité  portant  sur  un  clément  commun  à  ces  deux  mondes,  et  un 
cycle  vertical  interne  à  chaque  monde  portant  sur  un  élément 
spécifique.  Chaque  monde  partenaire  de  l'échange,  celui  des  êtres 
(sur)naturels  *y  et  celui  des  êtres  humains,  est  constitué  d'entités 
—  espèces  animales  et  groupes  de  filiation  respectivement  — 
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disposant  de  stocks  d'âmes  ou  unités  de  vie  qui  y  sont  perpétuel- 
lement réutilisées,  ou  si  l'on  préfère  se  réincarnent  en  son  sein. 

La  représentation  en  est  aussi  claire  pour  les  humains  que  pour 
le  gibier  :  le  nombre  d'âmes  est  déterminé  pour  chaque  peuple,  dit- 
on  chez  les  Nganasan  (Popov  1976,  31)  ;  il  est  limité  au  sein  du 
clan,  dit-on  chez  les  Xant-Mansi,  qui  donnent  au  nouveau-né 
le  nom  d*ini  mort,  pensant  que  l'âme  de  cehii-d  s'est  réincarnée 
dans  celui-là  (Cheroetsov  1963»  26-27)  ;  sous  diverses  modalités,  la 
même  idée  est  présente  partout  en  Sibérie.  Deux  données  incitent  à 
rapprocher  la  notion  de  stock  de  celle  d'os,  qui  constitue  le  support 
de  la  reproduction,  au  sein  de  l'espèce  animale  comme  du  groupe 
humain  :  la  préservation  des  os  (du  moins  de  ceux  qui  sont  le  siège 
de  l'âme  de  stock)  est  indispensable  à  la  réapparition  du  gibier  ;  la 
notion  d'«  os  »  est  dans  la  plupart  des  sociétés  aîtaïques  la  méta- 
phore de  la  filiation  patrilinéaire,  qui  définit  l'appartenance  5, 

Cette  notion  de  réutilisation  ou  de  réincarnation  des  âmes  de 
stock  donne  lieu  à  la  formation  de  deux  cycles  de  reproduction, 
correspondant  à  la  réapparition  des  animaux  dans  chaque  espèce  et 
à  la  succession  des  générations  humaines  dans  chaque  lignée  ;  leur 
représentation  dans  l'espace  ne  peut  être  que  verticale.  L'échange 
entre  ces  deux  stocks  d'âmes  introduit  une  perpendiculaire  qui  les 
relie,  n  est  à  concevoir,  au  gré  des  préférences,  sur  le  modèle  de 
l'échange  des  femmes  entre  groupes  de  filiation,  ou  sur  celui  de 
réchange  des  chairs  entre  mondes  :  ils  se  rejoignent  —  l'apport 
féminin  dans  la  constitution  de  l'être  humain  empruntant  la  méta- 
phore de  la  chair  —  pour  suggérer  que  ce  que  prend  le  chamane  à 
la  surnature  est  une  substance  réanimatrice,  source  nutritive 
comme  la  viande,  source  reproductrice  comme  Tépouse.  De  même 
que  dans  la  vie  physique  et  dans  la  vie  sociale,  l'échange  de 
substance  avec  l'Autre  est  la  condition  de  la  perpétuation  du  Soi 
(comme  l'échange  de  chair  est  une  condition  de  la  réincarnation 
des  os).  C'est  pourquoi  la  marche  verticale  des  cycles  de  reproduc- 
tion est  suspendue  à  celle,  horizontale,  du  circuit  d'échange. 

Ainsi,  par  hypodièse,  ce  que  va  quérir  le  chamane 
Ame-forcedevU.  est  une  force  de  vie,  non  léductible  à  l'âme  de 
^d^^ie*^  Stock  mais  indispensable  à  sa  mise  en  activité 

—  de  même  que  la  femme  n'est  pas  réductible  à 
l'homme  dans  la  formation  du  groupe  patrilinéaire  tout  en  étant 
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indispensable  à  sa  perpétuation,  et  que  la  chair  n'est  pas  réductible 
à  l'os  dans  la  formation  de  l'être  physique  tout  en  étant  indispen- 
sable à  sa  vie.  lin  d'autres  termes,  l'âme  comme  force  de  vie  est  à 
l'âme  comme  unité  de  vie  ce  que  la  chair  est  à  l'os  dans  la  consti- 
tution de  l'être  physique  et  ce  que  la  femme  est  à  l'homme  dans  la 
constitution  de  l'être  social  :  secondaire  du  point  de  vue  de  l'insti- 
tution, primaire  de  celui  de  la  vie.  La  chasse  à  rflme  force  de  vie 
est  donc  à  la  léincamatioii  des  finies  imités  de  vie  du  stock  humain 
ce  que  la  prise  de  femme  est  à  la  perpétuation  de  la  moitié  d'appar- 
tenance. 

Dans  le  schéma  ci-dessous,  qui  n*est  encore  que  partiel,  les 
deux  stocks  sont  à  considérer  comme  des  lignes  de  filiation  faisant 
retour  sur  elles-mêmes  pour  se  réengendrer  perpétuellement  ;  le 
rythme  de  ce  retour  sur  soi,  c*est-à-dire  de  la  réincarnation  des 
fimes,  sera  abordé  plus  loin,  en  liaison  avec  la  mise  en  évidence  des 
phases  ultérieures  de  l'échange  horizontal  avec  la  surnature.  A  la 
lumière  de  ce  schéma  vont  être  interrogées  les  données  relatives  au 
premier  temps  de  l'échange,  la  prise  de  force  de  vie  :  les  termes 
convoyant  la  notion  d'âme,  puis  les  rituels  d'obtention  du  gibier. 


stock 
d'âmes- 
unités 
dévie 

d*cspcce 
animale 
gibier 


force  de  vie 


stock 
d'âmes- 
nnités 
dévie 

de  groupe 
de  filiation 
humain 


Dans  la  confusion  terminologique  de  la  notion  Âme  biologique 
d*flme  se  distinguent  avec  constance  dans  les  ou  «  vie  », 
langues  sibériennes  deux  termes  tenus  pour  princi-  sociales 
paux,  proches  par  leur  contenu  —  liés  l'un  à  l'idée  *  ombres  » 

de  vie  physique  ou  de  souffle,  l'autre  à  celle 
d'ombre  ou  d'image  —,  mais  divergents  par  leurs  référenls.  Aussi 
la  correspondance  entre  les  deux  éléments  constitutifs  attendus  et 
les  deux  termes  principaux  repérés  ne  pourra-t-elle  être  établie  de 
façon  stricte.  Une  tendance  se  dégagera  pourtant,  associant  le 
premier  terme  à  la  force  de  vie  commune  à  l'animal  et  à  l'honune 
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qui  passe  d'un  monde  à  l'autre  en  tant  que  part  symbolique  de  la 
composante  physique  de  l'être,  sorte  d'âme  biologique,  et  le 
second  à  l'âme  de  stock  humain  envisagée  dans  sa  spécificité,  en 
tant  que  part  symbolique  de  sa  composante  institutionnelle,  sorte 
d'âme  sociale  —  la  vie  de  l'individu  résultant  de  la  jonction  en  lui 
des  deux  composantes. 

Deux  précisions  doivent  encore  être  apportées.  L*ime  touche  la 
faculté  d'autonomie  de  l'ftme  à  l'égard  du  corps  et  celle  de  comes- 
tibilité  de  chacune  de  ses  deux  composantes  principales.  Selon  les 
sociétés  et  pour  les  mêmes  sociétés  selon  les  auteurs,  ces  deux 
facultés  ne  sont  pas  distribuées  de  façon  constante  entre  les  deux 
(c*est  tantôt  Tâme  biologique  qui  est  dite  sortir  du  corps,  tantôt 
rime  sociale,  tantôt  les  deux  ;  c*est  tantôt  la  première  qui  est  dite 
«  mangée  »,  tantôt  la  seconde,  tantôt  les  deux),  sans  que  les 
données  elles-mêmes  laissent  entrevoir  une  raison.  Notre  hypo- 
thèse en  suggère  une.  Pour  autant  que  l'âme  biologique  ou  force 
de  vie  occupe  dans  la  chasse  du  chamane  la  position  de  la  chair  du 
gibier  dans  la  chasse  du  chasseur,  elle  devrait  être  comestible  —  et 
l'obligation  de  jeûne  faite  au  chamane  {cf.  pp.  543-544),  serait 
une  indication  en  ce  sens.  Mais  qu'elle  le  soit  n'interdit  pas  à  l'âme 
sociale  de  l'être  aussi  ;  la  «e  manger  »,  elle,  reviendrait  à  supprimer 
une  unité  de  vie,  représentation  qui  peut  aussi  bien  convenir  à 
l'acte  de  sorcellerie  portant  sur  l'âme  d'un  proche  qu'à  l'acte 
d'hostilité  portant  sur  celle  d'un  ennemi;  simplement  ces  deux 
types  d'acte  étant  apparus  secondaires  dans  une  idéologie  de  la 
chasse  fondée  sur  le  respect  de  l'échange  {cf.  pp.  265-267  &  419- 
422),  on  propose  que  seule  importe  à  la  chasse  symbolique  la 
comestibilité  de  l'âme  biologique  ou  force  de  vie.  Quant  à  la 
faculté  de  quitter  le  corps  sans  en  entraîner  la  mort,  l'âme  force  de 
vie  devrait  la  posséder  dans  la  mesure  où  elle  est  conçue  comme 
une  substance,  non  dénombrable ou  susceptible  d'être  consommée 
par  morceaux  ;  son  intégrité  n'est  pas  indispensable;  tout  manque 
de  sa  part  se  mesurerait  en  anémie  ^.  Cette  faculté  est  également 
envisageable  de  la  part  de  l'âme-unité  de  vie;  elle  devrait,  là, 
entraùier  une  forme  d'aliénation.  La  seconde  précision  porte  sur  les 
nuances  qu'imprime  la  pratique  pastorale  à  la  notion  de  réincarna- 
tion au  sein  du  stock.  Le  rythme  attribué  à  la  réincarnation  s'étire 
parallèlement  à  l'effort  de  différer  toujours  davantage  l'échange 
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matrimonial  qui  accompagne  le  progrès  de  Télevage,  et  à  la 
tendance  concomitante  à  abandonner  la  pratique  de  la  mort  volon- 
taire à  Toiée  du  grand  âge.  Le  principe  même  de  la  réincamation 
en  viendra  à  être,  sinon  nié,  du  moins  laissé  de  côté,  entraînant  la 
constitution  d*une  catégorie  plus  ou  moins  autonome  d'ancêtres.  Il 
n'en  sera  pas  tenu  compte  dûis  ce  chapitre. 

Voici  dans  leurs  grandes  lignes  plusieurs  terminologies. 

è'  II  existe  en  bounate  deux  termes  fondatiientaux  en  opposition  complcmcn- 
taire  :  1)  armn  :  «  souftle  vital  »,  déjà  souvent  mentionné,  d'où  dérivent  divers 
verbes  voulant  dite  «  vivre  »  et  «  rentrer  »  et  le  verbe  amUuuixa  qui  désigne 
tant  Tacte  de  ranimer  le  héros  épique  que  le  rituel  d*aniinati«Mi  des  aooessoiies 
du  chamane;  le  terme  usuel  pour  désigner  les  animaux  est  amitan  :  «  ceux  qui 
ont  de  Vamin  »,  qui  englobe  Tensemble  des  êtres  vivants  et,  appliqué  à  un 
homme,  le  qualifie  péjorativement  (les  traductions  adéquates  sont  alors  «  créa- 
ture, individu,  type...  »)  ;  2)  hùnehen  ^  (jsûnslenj  en  mongol),  usuellement 
traduit  par  «  finie  »,  que  ne  possèdent  pas  les  animaux,  qui  s'évade  du  ooips  et 
est  vulnérable  aux  attaques  hostiles.  Le  discours  épique  emploie  fréquemment 
les  deux  termes  en  couple  pour  désigner  globalement  l'âme  lors  des  combats 
dont  elle  est  l'enjeu.  Le  discours  chamanique,  qui  fait  usage  d'amin  pour  la 
réanimation,  emploie  celui  de  hunehen  lorsqu'il  s'agit  de  «(  manger  l'âme  »  ou 
de  la  «  rappeler  »  dans  le  corps.  Le  terme  hOOder  (sQûder  en  mongol)  : 
«  ombre  »,  ne  semble  pas  lié  étymologiqttement  au  précédent  et  n*est  pas 
employé  à  sa  place;  mais  il  l'est  en  couple  avec  d'autres  termes  naha  :  «  âge  », 
au  sens  de  vie;  hooxoïdoj  :  «  âme  d'humain  ordinaire  après  la  mort  »,  au  sens 
de  «  revenant,  fantôme  ».  Un  troisième  terme,  aussi  couramment  traduit  par 
âme  que  les  deux  précédents,  hûlde,  désigne  la  foxot  de  vie  qui  irrigue  les 
organes  et  les  membres  du  coips  de  l'homme  et  de  l'animal,  porte  l'énergie  et 
soutient  la  vie  (et  se  rapproche  de  amin,  Man2igeev  1978,  16  &  94),  ou  qui 
siège  dans  la  moelle  osseuse  (Baldaev  1961a,  107  &  1970.  28);  il  est  souvent 
employé  en  couple  avec  hùnehen  ;  son  équivalent  mongol  sûld,  outre  son 
usage  courant  au  sens  d'énergie,  véhicule  dans  le  discours  rituel  la  notion  de 
charisme  d'un  grand  guerrier  ou  d'un  grand  chamane  qui  lui  vaut  un  culte 
posthume;  sa  traduction  par  «  génie  »  est  alors  heureuse,  réunissant  l'idée  de 
talent  et  celle  d'entité  surnaturelle. 

I>es  trois  tenues  seikup  convoyant  la  notion  d'âme,  Prokof'eva  (1976) 
juge  comme  le  plus  fondamental  celui  de  Usât  :  «  ce  dont  on  vit  »  ;  l'âme  qu'il 
désigne  est  possédée  aussi  par  les  anin»ux;  elle  est  capable  de  s'éloigner  du 
corps,  et  de  le  ranimer;  die  est  conçue  matérielle,  douée  de  vie,  devant 
manger  et  boire;  c'est  elle  que  le  chamane  va  reprendre  lorsqu'elle  a  été 
capturée;  il  peut  la  loger  dans  d'autres  supports  que  le  corps.  Le  second  terme, 
tHka)t  signifie  «  ombre  »  ;  il  s'applique  seulement  à  l'âme  du  vivant,  sans 
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qu'il  existe  de  terme  correspondant  pour  l'âme  du  mort.  Le  troisième  terme  est 
kejty  :  «  souffle  »,  d'usage  mal  défini. 

De  tous  les  ternies  nganasan  que  répeitofie  Gra5eva  (1977)  seuls  deux 
sont  retenus  dans  le  bilan  qu'elle  présente  au  tenne  de  son  étude  :  niiu  :  «  vie, 
vitalité  »,  qui  se  trouve  non  seulement  disséminé  dans  le  corps  mais  aussi  dans 
les  objets  dont  l'homme  se  sert,  et  qui  peut  se  réincarner;  et  syzenke  : 
«  ombre  »  ou  «  image  »,  qui  se  tient  dans  la  tête  et  dont  la  disparition  rend 
fou;  on  peut  tuer  quelqu'un  en  faisant  une  figurine  qui  le  représente,  c'est-à- 
dire  qui  fixe  son  fyzente,  et  le  procédé  est  plus  efficace  si  Ton  a  mis  dans  la 
figurine  qvelqne  dioie  qui  contienne  une  pan  de  son  nOu,  m  cheveu  par 
exemple. 

Dans  une  étude  riche  et  originale  des  concepts  de  l'âme  chez  les  Xant- 
Mansi,  Chemetsov  (1963)  relève  chez  ses  prédécesseurs  deux  termes  clairs  et 
fécunents  ttt(i)  :  «  souffle  »  et  &  :  «  ombre  »,  mais  se  sent  amené  par  la  com- 
plexité des  données  à  en  distinguer  davanta^;  il  rqirend  les  nombres  qui  lui 
ont  été  indiqués,  de  cinq  âmes  pour  l'homme  et  de  quatre  pour  la  femme,  sans 
que  jamais  ait  pu  lui  être  précisée  laquelle  des  cinq  manquait  à  la  femme  ni 
quelles  étaient  les  propriétés  de  la  cinquième  de  l'homme.  L'âme  ombre  is  est 
la  plus  matérielle,  et  conespond  à  Tombre  proprement  dite;  elle  est  présente 
aussi  dans  les  ol>iets  inanimés;  à  la  moft,  elle  suit  le  corps  aupfès  de  la  tombe, 
où  elle  reste;  elle  est  donc  aussi  d'une  certaine  façon  l'âme  du  notU  dange- 
reuse pour  les  vivants.  Ce  que  l'auteur  considère  comme  une  autre  âme,  la 
seconde,  est  désigné  par  une  expression  comportant  en  position  de  déterminé 
le  même  terme  û,  spécifié  comme  «  descendant  la  rivière  »;  elle  «  n' appa- 
raît »  fsicj  qu'après  la  mort  (elle  est  donc  le  prolongement  posthume  de  la 
première,  sans  être  pour  autant  une  «  autre  Ime  »)]  ;  elle  a  une  forme  d'oiseau, 
qui  vient  pour  l'auteur  en  contradiction  avec  son  destin  de  descendre  la  rivière 
[la  mise  en  évidence  du  cycle  de  réincarnation  des  âmes  de  stock  rendra 
compte  de  l'articulation  de  ces  deux  représentations]  ;  c'est  elle  que  représente 
le  tatouage  hit  sur  Tépanle  à  celui  qui  sent  la  fin  de  sa  vie  approcher  ou  à 
celui  qui  doit  partir  pour  un  voyage  lointain.  Ne  pas  recevoir  de  réponse  d'un 
oiseau  interpellé  est  présage  de  mort  :  l'âme  en  allée  dans  cet  oiseau  entraî- 
nera sous  peu  la  mort  du  corps;  elle  doit  être  munie  de  combustible  et  surtout 
de  nomriture  pour  son  voyage  fluvial  (les  représentations  d' âmes-oiseaux 
affamées  pullulent).  Le  temps  de  la  vie  posthume  est  égal  à  celui  de  la  vie 
réelle;  rime  de  chacun,  homme  ou  femme,  le  passe  dans  son  milieu  paternel. 
Le  nom  de  ce  que  Chemetsov  appelle  la  troisième  âme  est  également  un 
composé  comportant  le  terme  is,  déterminé  par  le  nom  du  rêve  ou  du  som- 
meil; présente  dans  le  corps  le  seul  temps  qu'il  dort,  elle  vole  sous  forme 
d'oiseau  par  temps  de  veille  ;  un  dessin  de  tétras  au  chevet  du  berceau 
empêche  celle  de  l'enfiuit  de  voler  trop  loin  trop  hwgtenqw  (ce  qui  la  mettrait 
en  danger),  et  fiBvorise  son  sommeil;  si  elle  est  pendant  son  vol  prise  et 
mangée  par  les  eqwits,  la  mon  survient  à  moins  qu'elle  ne  soit  sauvée  à  temps 
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par  le  chamanc.  Quant  à  la  quatrième  âme,  lili  :  "  souffle  »,  elle  se  réincarne 
au  sein  du  même  clan;  elle  peut  aussi  quitter  le  corps  momentanément,  le  lais- 
sant aussitôt  affaibli;  sa  localisation  courante,  dans  les  cheveux,  est  à  l'origine 
de  la  coutume  du  scalp  —  scalper  l'enneini  empêche  son  âme  de  se  ffincar- 
ner — :  elle  est,  à  la  mort,  représentée  par  une  figurine  axmocphe  laissée  avec 
le  corps  jusqu'à  complète  décomposition;  la  réincarnation  doit  avoir  lieu  dans 
un  délai  qui  ne  dépasse  pas  le  temps  de  la  vie  vécue,  sans  quoi  l'âme  disparaît 
définitivement  L'intérêt  ponctuel  des  matériaux  impone  plus  que  celui  de  la 
classification  proposée,  qui  demeine  confuse,  au  itgnt  de  Tantenr  Ini-mtoe; 
le  en  particulier  l'opposition  d'attitude  à  Uégnd  du  sommeil  entre  la 
deuxième  âme  (qui  semble  abandonner  le  coips  alors)  et  la  troisième  (qui  n*y 
passe  que  ce  temps).  On  peut  tout  aussi  bien  être  sensible  aux  récurrences  :  à 
remploi  du  même  terme  fondamental  «  ombre  »  dans  les  trois  premières 
expressions,  qui  correspundcnt,  plutôt  qu'à  trois  entités,  à  une  notion  de  base 
et  à  deux  de  ses  modalités,  veille  et  sommeil,  mutuellement  exclusives. 

Des  conceptions  ket,  contradictoires  aux  yeux  de  Tauteur  (Aldcseenko 
1977).  proches  des  précédentes,  retenons,  à  pnpot  de  la  notion  de  vie,  qu'elle 
est  liée  à  celle  de  souffle  et  que  l'activité  d'un  organe  vital  peut  être  renforcée 
par  l'ingestion  de  l'organe  correspondant  prélevé  sur  un  animal  ;  à  propos  de 
rime  ûl'vej,  que  Vmt  de  set  manifditationt  est  Voaibtc,  qu'elle  quitte  le 
ooips  et  se  réincarne  (avec  individualisation  du  défunt  réincarné  et  réutiUia' 
tion  de  son  nom)t  et  que  l'enfant  n'acquiert  la  sienne  propre  que  quand  il 
marche  (une  autre  information  disant  que  l'âme  iil'vej  vient  au  fœtus  dans  les 
entrailles  de  sa  mère  par  ses  organes  sexuels,  et  qu'il  y  reçoit  aussi  l'âme  des 
animaux  que  mange  sa  mère). 

La  langue  toungouse  connaît  également  deux  termes  en  opposition 
complémentaiie,  et  un  troisième,  extérieur,  bejen  (qui  désigne  dans  les  langues 
mong<des  le  corps  et,  par-delà,  la  personne  individuelle),  que  Vasileviô  traduit 
par  «  âme  corporelle  »  et  considère  tardif.  Les  deux  termes  principaux  sont  : 
xejan  (xanjan)  :  «  ombre  »,  et  omi  :  «  âme  »,  également  possédée  par  l'homme 
et  Taidmal,  définie  comme  «  moyen  de  vie  du  corps  »  (Vasilevifi  1969,  224). 
Le  terme  omikin  qui  semble  être  dérivé  de  omi  signifie  «  faim  »  (Cincius 
1975-1977,  IL  17a).  Anisimov  (1958,  57  sq.)  décrit  le  parcours  par  lequel  le 
JUU^an  :  «  ombre,  reflet  »,  qui  quitte  le  corps  pendant  le  sommeil,  devient 
après  la  mort  omi,  va  rejoindre  les  arbres  aux  sources  de  la  rivière  mythique, 
et  revient  ensuite  se  réincarner  dans  un  descendant  du  même  clan.  Pour 
Vasilevic,  qui  parle  peu  du  xanjan,  c'est  à  Vom  que  s'en  piennent  les  esprits, 
notamment  les  esprits  auxiliaires  des  chamanes  ennemis,  qui  le  volent,  le 

cachent  et  mettent  &  sa  place  des  insectes  uu  des  vers  qui  dévorent  le  corps  et 
le  rendent  malade.  Pour  Mazin  (1984,  25),  omi  désigne  l'âme  avant  la  nais- 
sance qui  vit  sous  forme  d'oiseau  dans  les  arbres,  selon  une  répartition  par 
clan;  les  âmes  end  non  nées  se  nourrissent  d'âmes  non  nées  d'animaux;  l'taie 
de  l'enfant  continue  à  être  désignée  par  le  terme  omi  jusqu'à  ce  qu'il  sadie 
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marcher  et  parler  ;  die  est  ensuite  appelée  xejan  jusqu'à  la  fin  de  la  vie  ;  à  la 

mort  clic  s'envole  et  se  sépare  en  omi  qui  va  sur  l'arbre  pour  renaître  et  en 
xejan  qui  est  comme  une  «  âme  vivante  d'ancêtre  mort  »,  car  elle  mène  une 
vie  posthume  smûlaiie  à  la  vie  menée  sur  terre  ;  dans  le  cadavre  prend  sa 
place  me  autre  entité  appelée  mugtfy  que  le  chamane  dmt  conduire  dans  le 
monde  des  morts  et  qui  sans  lui  serait  perdue  ^.  Les  animaux  —  et  même  les 
poissons  et  les  végétaux,  selon  Mazin  (1984,  26-27)  —  auraient  au<;<;i  un  xejan 
semblable  à  leur  apparence.  Mazin  {ihid.  86)  dit,  à  la  diffcrcncc  de  Vasilevié, 
que  c'est  le  xejan  qui  est  mangé  par  les  esprits  hostiles.  Ces  deux  auteurs 
s'accoident  sur  l'idée  de  léiocamation  et  sur  le  passage  par  une  fonne  animale 
entre  Tétat  de  xejM  (xaitim)  à  la  mort  et  celui  d*omi  à  la  naissance.  Et  pour 
tous  les  auteurs,  deux  autres  termes  encore  sont  liés  à  la  notion  d'âme,  sinken 
et  musun,  que  l'examen  des  rituels  d'obtention  du  gibier  va  donner  l'occasion 
de  défînir. 

De  la  conoq>ti<m  de  Time  en  deux  éléments,  ne  se  démarquent 
que  les  leptésentatioiis  xant-mansi,  non  sur  le  fond»  mais  par 
l'association  de  l'élément  biologique  (ou  force  de  vie)  avec  la 
notion  d'ombre  et  de  l'élément  social  (unité  de  vie  ou  âme  de 
stock)  avec  celle  de  souffle,  qui  semble  inverse  de  celle  faite  dans 
les  autres  sociétés.  La  différence  n'ayant  pas  de  répercussion  en  ce 
point  de  la  démarche  oii  importe  surtout  la  distinction  entre  ces 

deux  éléments,  l'on  peut  la  poursuivre  pour  préciser  l'action  du 
chamane  à  Fégard  de  celui  de  ces  éléments,  la  force  de  vie,  qui 
circule  entre  les  mondes,  et  dont  la  prise  est  la  raison  de  sa 
fonction. 
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1 .  La  circulation  d'âme  entre  les  mondes. 

Par  définition  le  rituel  qui  marie  le  chamane  à  La  prise 

la  fille  de  l'esprit  de  la  foret  réactualise,  à  travers  du  chamane 
leur  couple  qui  réunit  les  deux  mondes,  l'alliance 
entre  les  chasseurs  et  cet  esprit  qui  détient  le  gibier  ;  il  garantit  le 
principe  qui  rend  la  chasse  possible.  Le  rapprochement  de  certains 
teimes  en  est  éloquent  :  en  selkup,  le  nom  de  ce  rituel  ilàptyko  est 
formé  sur  la  racine  «  vie  »,  comme  le  nom  du  renne  Uebc*  et  celui 
de  l'âme  biologique  Usât  içf,  pp.  462, 297  &  551)  qui  se  traduisent 
riin  et  Tautre  par  «  ce  dont  on  vit  ».  Mais  garantir  le  principe  ne 
suffît  pas;  encore  faut-il  qu'il  prenne  effet  ;  si  le  rituel  d'animation 
assure  parfois  par  lui-même,  comme  il  est  dit  le  faire  chez  les 
Evenk  de  la  Sym  (cf.  pp.  465-466),  la  réapparition  du  gibier,  le 
plus  souvent  il  est  complété  ou  doublé  par  d'autres  rituels  qui 
viennent,  selon  des  modes  variables,  réaffirmer  indépendamment 
ce  principe  et  insister  sur  sa  mise  en  œuvre.  C'est  l'ensemble  des 
groupes  toungouses  qui  fournit  l'éventail  le  plus  riche  de  variétés; 
leur  présentation  va  suivre  une  progression  d'ouest  en  est,  d'une 
situation  de  prévalence  de  la  chasse  à  une  situation  de  prévalence 
de  rélevage. 

Un  terme  désignant  un  rituel  spécifique  Âme,  chance 
d'obtention  du  gibier  est  présent  partout,  mais  à  ta  chasse 
peut  correspondre  à  des  réalisations  différentes,  au  et  force  de  vie 
sein  d'un  même  groupe  comme  de  groupe  en 
groupe.  C'est  celui  de  sinkelevun,  souvent  traduit  par  «  attirer  la 
chance  à  la  chasse  »  et  signifiant  littéralement  «  aller  chercher 
sinken  »  ;  ce  terme  convoie  d'une  manière  générale  la  notion 
abstraite  de  chance  à  la  chasse  {cf.  p.  377).  A  l'ouest,  là  où  se  tient 
à  l'arrivée  des  oiseaux  micrateurs  le  rituel  de  «  renouvellement  de 
la  vie  »,  le  rituel  sinkelcvun  peut  être  réalisé  à  petite  échelle  et  à 
titre  occasionnel,  par  le  chasseur,  seul  ou  en  groupe,  avec  ou  sans 
l'aide  du  chamane,  en  cas  de  pénurie  de  gibier,  c'est-à-dire  forcé- 
ment au  cours  de  la  saison  de  chasse,  qui  débute  à  l'automne. 

W  Le  chasseur  resté  longiein|»s  bredouille  fabrique  en  bcris  souple  ou  en 
écocce  un  arc  et  une  flèche  miniatures  ainsi  qu'une  figuration  de  cervidé,  se 
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rend  dans  un  coin  de  foiêt  caché,  y  pose  la  figuration,  s'écarte  pour  y  tirer  sa 
flèche;  s'il  la  hk  tomber,  ce  qui  est  de  bon  augure,  il  la  soumet  au  tiaitement 
rituel  qu'il  exécuterait  sur  un  animal  réel.  Si  plusieurs  chasseurs  sont  réiuiis, 
ils  se  partagent  selon  les  règles  la  figuration.  Le  rituel  peut  aussi  avoir  lieu 
après  une  séance  chamanique;  le  chasseur  va  la  nuit  même  déposer  en  forêt  la 
figuration  et  au  matin,  la  tixer;  le  lendemain,  il  entreprendra  une  chasse  réelle 
en  disant  :  «  Je  vais  tuer  l'animal  »,  oe  qui  d'ordinaire  janaais  ne  se  dit 
(Vasilevifi  1957. 164-163). 

Le  rituel  smkelavun  est,  chez  les  autres  groupes  toungouses 
occidentaux,  un  rituel  régulier  qui  se  tient  au  printemps  indépen- 
damment de  l'animation  du  tambour,  ou  avant  la  saison  de  chasse. 

1'  Il  se  déroule  en  deux  phases,  selon  Anisimov  (1958,  26-32).  La  première 
cmsisie,  pour  le  diamane,  à  se  rendre  chez  l'esprit  de  la  forêt  sinken  lui 
drasander  le  gibier.  La  séance,  que,  selon  Tauteur,  le  clan  tenait  jadis  près  de 
la  roche  sacrée  clanique  dite  buga  (au  sens  de  «  monde  »,  cf.  p.  377),  se 
déroule  lorsqu'il  l'observe  dans  une  hutte  en  jeune  mélèze  dite  aussi  huga 
érigée  auprès  de  la  hutte  chamanique.  chamane  commence  par  «  purifier  » 
les  diassem  présents,  pois  va  cherdier  une  entité  appelée  bugady  nuisun  ^® 
qui  se  présente  sont  fat  foime  d'une  énorme  femelle  d'élan  (que  la  logique  de 
notre  hypothèse  mène  à  identifier  comme  l'épouse  surnaturelle  du  chamane). 
Avec  la  permission  de  cette  femelle  d'élan,  il  lui  prend,  sous  forme  de  poils, 
des  animaux  —  faisant  mine  de  les  attraper  au  lasso,  balançant  son  tambour  à 
cette  fin  —  qu'il  riqyporte  aux  chasseurs.  Si  ceux-ci  Jugent,  au  récit  qu'il  fait 
de  sa  quête,  qu'il  n'en  lappoite  pas  assez,  il  effectue  tm  deuxième  vc^age, 
plus  difficile,  car  il  devra  alors  ruser  avec  la  femelle  d'élan  :  lui  proposant  de 
la  débarrasser  de  ses  poux  (acte  régulièrement  associé  à  la  relation  amou- 
reuse), il  volera  quelques  poils  du  sac  qu'elle  a  sous  l'aisselle;  c'est  là  qu'elle 
garde  les  poila  de  toutes  les  tBpton  de  la  forêt,  qui  y  devienneot  des  animaux 
lorsqu'ils  sortent  de  ce  sac.  Chez  certains  groiqpes  plus  à  l'est,  le  chamane, 
revenant  de  oe  voyage  sous  forme  de  renne,  est  attrapé  au  lasso  par  les  chas- 
seurs, qui  le  secouent  pour  faire  tomber  de  son  costume  les  poils  rapportés; 
chez  ceux  de  l'ouest,  le  lendemain  de  ce  voyage,  les  chasseurs  vont  en  forêt 
«  chercher  sinken  »,  objet  de  la  seconde  phase. 

La  seconde  phase  consiste,  de  la  part  de  l'ensemble  des  chasseurs,  en  une 
danse  d'imitation  des  animaux  et  en  leur  chasse  symbolique.  Les  chasseurs, 
revêtus  de  leur  costume  de  chasse  et  coiffés  d'un  chapeau  en  peau  de  renne 
portant  des  bois,  dansent  en  cercle  sinkele  "  ;  dans  la  pantomime,  le  meilleur 
danseur  imite  l'attitude  de  l'étalon  meneur  de  harde  ;  les  chants  se  veulent 
aussi  imitatifs.  Puis  tous  vont  en  fMêt  chercha  les  végétaux  préférés  des 
rennes,  les  disposent  près  de  la  hutte  pour  y  reconstituer  la  forêt,  et  y  placent 
des  figurines  en  bois  et  en  écoice  représentant  des  rennes.  Après  de  nouvelles 
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danses,  ils  miment  une  chasse  colleciive  à  ces  figurines.  Divers  épisodes, 
comme  l'abattage  de  rennes  domestiques  en  vue  d'un  festin  et  le  passage  des 
chasseurs,  rampant,  entre  les  jambes  d'une  figurine  humaine  pour  se  rendre 
okHiis  vulnénibles  aux  attaques  des  esprits,  émaiUent  le  déioiileiiient  do  rituel, 
qui  peut  se  prolonger  huit  jours. 

Chez  les  Oroéon,  Toungouses  orientaux,  le  sinkelam  est  un 
rituel  régulier,  qui  se  tient  à  l'automne  et  a  pour  pendant  au  prin- 
temps un  rituel  à  but  complémentaire,  le  sevekan  (Mazin  1984,  94- 
97  &  91-93).  Le  rituel  automnal  consiste  à  obtenir  le  gibier  en 
quelque  sorte  sur  pied  :  le  chamane  va  dans  la  surnature  «  chercher 
sinken  »,  après  quoi  les  chasseurs  tirent  dans  des  figurations 
d'animaux  ;  au  cours  du  rituel  printanier,  il  va  chercher  ce  qui 
deviendra  des  âmes  à  naître  omi,  sauvages  et  domestiques,  et  la 
force  de  vie  mii5iin  nécessaire  à  la  perpétuation  de  la  vie  en  général. 

Pour  accomplir  le  sinkelaun,  vers  la  mi-octobre,  la  communauté,  sous  la 
houlette  du  chamane.  érige  en  foret  une  hutte  collective,  et  plante  derrière  elle 
des  poteaux,  allant  par  paires,  couronnés  de  figurations  d'oiseaux  —  les 
oiseaux  censés  mener  ensuite  Tftme  du  chamane  dans  son  voyage.  Les  chas- 
seurs ramassent  des  branches  d'aibusies  aimés  des  cervidés  et  en  fabriquent 
des  figurations  de  ces  animaux,  qu'ils  vont  placer  en  un  endroit  riche  de  leurs 
végétaux  préférés  ;  puis,  trois  jours  durant,  ils  restent  au  camp  à  se  raconter 
des  histoires  de  chasse,  supputant  pour  l'instruction  des  jeunes  chasseurs  les 
endroits  giboyeux.  Le  troisième  soir  à  la  tombée  du  jour,  le  chamane 
lassemble  aes  esprits»  bat  du  tambour,  danse,  puis  confie  son  tme  à  ses  auxi- 
liaires oiseaux  figurés  sur  les  poteaux,  pour  quMls  l'emmènent  chez  Buga, 
l'esprit  de  la  forêt  conçu  en  maître  du  monde,  lui  demander  des  âmes  de 
gibier;  celles-ci  tomberont  sous  forme  de  poils  sur  son  tambour.  Le  chant  du 
chamane  raconte  les  précautions  qu  li  prend  pour  ramener  ces  Smes,  en  évitant 
que  des  esiffits  ou  chamanes  ennenris  ne  lui  en  volent  Tbut  au  long  du 
parcours,  il  lui  a  fallu  calmer  ses  esprits,  costume  et  accessoires,  pour  empê 
cher  toute  discorde  entre  eux.  Une  fois  revenu  avec  son  tambour  chargé 
d'âmes  à  la  satisfaction  générale,  il  lâche  celles-ci  (les  poils  de  rennes)  aux 
chasseurs  et  congédie  ses  esprits;  tandis  qu'il  se  repose,  chaque  participant 
chamanise  tour  à  tour,  revêtant  son  cosmme  et  prenant  en  mains  tvnbonr  et 
accessoires,  chantant  et  dansant  pour  raccompagner  chez  eux  tous  les  eqirits. 
Le  lendemain,  après  une  «  purification  »  générale,  les  chasseurs  vont  en  forêt 
là  oïl  sont  les  effigies  de  cervidés  en  branchages  ;  ils  se  mettent  à  l'affût  et 
tirent  dans  les  mâles,  puis  les  partagent  selon  les  règles  et  soumettent  les 
parties  restantes  au  traitement  rituel  ordinaire.  Pour  finir  tous  doivent  chanter 
et  danser.  Ibut  au  Icmg  de  la  séance,  le  chant  du  chamane  se  veut  récit  des 
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péripéties  de  son  voyage,  sa  danse  illustration,  son  jeu  du  tambour  accompa- 
gnement ;  des  assistants  le  soutiennent,  le  calmant  s'il  accélère  dangereuse- 
ment son  rythme,  l'asseyant,  lui  donnant  à  boire  et  le  déshabillant  à  la  fîn 
comme  ils  raviimt,  an  début,  habOlé. 

Le  sevekan  se  tient,  plusieurs  jours  durant,  vers  It  fin  du  mois  d'avril, 
début  de  Tannée  nouvelle  :  l'herbe  pointe,  les  rennes  mettent  bas,  le  coucou 
crie.  Chaque  chamane  brode  à  sa  guise  des  épisodes  autour  du  moment  princi- 
pal qu'est  son  voyage  chez  Buga.  Dans  le  cas  décrit,  le  rituel  comporte  quatre 
phases.  La  premifere  ooosisie,  pour  le  chamane»  à  envoyer  ses  esprits  auxi> 
liaires  reconnaître  le  chemin  et  8*enquérir  de  la  maiche  à  suivre,  et  la  seconde 
à  diriger  les  préparatifs,  parmi  lesquels,  autour  de  la  yourte,  l'implantation  de 
branches  pour  représenter  la  forêt  et  la  disposition,  entre  elles,  de  figurations 
d'animaux  de  toutes  espèces  et  de  tous  âges.  La  troisième  phase,  la  plus 
inqxMTtante,  se  tient  an  ô^scnle:  le  dwmane  nssonble  ses  auxiliaires,  sort 
de  la  hutte,  oontoune  le  décor  et  s*éhiigne,  chantant  les  difficultés  de  son 

chemin  vers  Buga,  la  demande  qu'il  lui  présente  d'âmes  et  de  force  de  vie 
musun.  Buga  sort  de  son  sac,  sous  forme  de  poils,  des  âmes  '^^  et  les  verse 
ainsi  que  la  force  de  vie  sur  le  tambour  du  chamane,  qui  rapporte  le  tout.  Une 
f<HS  revenu,  celui-ci  Uche  k»  âmes  des  rennes  sauvages  et  garde  celles  des 
domestiques  —  ses  gestes  le  font  savoir,  comme  le  lancer  du  lasso  qui  retient 
les  bëtes  ou  la  poussée  qui  les  fait  rentrer  dans  l'enclos  Tiguré  auprès  de  la 
hutte,  ainsi  que  ses  cris,  tel  celui  pour  éviter  leur  dispersion,  les  panicipants 
faisant  de  même  à  sa  suite.  Rentré  sous  la  hutte,  il  tremble  à  la  manière  du 
renne  qui  s'ébroue,  faisant  tomber  de  son  costume  les  âmes  des  rennes  sous 
forme  de  poils  ;  chacun  en  ramasse,  qu'il  met  dans  un  sachet  spécial  omiruk, 
fait  pour  contenir  des  fimes  omi.  Lors  de  la  quatrième  phase,  le  chamane, 
chantant  et  battant  du  tambour,  transmet  la  force  de  vie  musun  —  destinée  à 
favoriser  la  reproduction  du  gibier,  la  prospérité  des  troupeaux  et  la  santé  des 
gens  —  en  frappant  de  son  battoir  les  participants,  les  figurations  de  rennes, 
ainsi  que  les  figurines  dites  sevekiàan,  destinées  à  héberger  cette  force  de  vie 
musun. 

La  description  ne  précise  pas  le  sort  des  âmes  de  gibier  lâchées 
par  le  chamane  à  son  retour.  Toutefois,  qu'il  les  lâche  avant  de 
rentrer  sous  la  hutte  alors  qu'il  garde  celles  du  troupeau  suffit  à 
indiquer  qu'elles  ne  sont  pas  cousues  dans  le  sachet  spécial  qui,  du 
reste,  faisant  pendant  à  l'enclos  où  sont  fictivement  poussées  les 
bêtes  ramenées,  signifierait  un  enfermement  inconcevable  pour  des 
animaux  sauvages.  Ensuite,  que  les  âmes  des  rennes  domestiques 
soient  des  âmes  omi^  c'est-à-dire  des  âmes  à  naître,  donne  à  penser 
que  celles  des  rennes  sauvages  le  sont  égalenœnt.  Enfin,  à  l'inverse 
des  autres  rituels  toungouses,  celui-ci  ne  comporte  ni  tir  à  l'arc 
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dans  des  figurations  animales  (sans  doute  parce  qu'il  s'agit  d'âmes 
non  nées  qu'il  serait  incongru  de  tirer),  ni  jeu  ni  danse  de  la  part 
des  participants.  La  présence  de  l'élevage  se  dit  d'elle-même  dans 
ce  rituel  printanier  de  quête  d'âmes  d'animaux  domestiques  autant 
que  sauvages. 

W  Dans  la  série  de  rituels  toungouses  décrits  pour  illustrer  la  distinction 
proposée  entre  les  deux  éléments  de  la  notion  d'&me.  deux  variables  sont  à 
souligner. 

La  première  se  manifeste  dans  l'emploi  des  notions  de  «  chance  »  à  la 
chasse,  et  de  «  force  de  vie  »,  également  objets  de  quête  et  à  des  fms  simi- 
laires mais  s*excluant  mutuellement.  Pour  les  groupes  qui  «  vont  chereher 
sinken  »  au  printemps,  ce  terme  est  compris  comme  chance  lors  de  la  chasse 
qui  débutera  à  l'automne;  cette  chance  est  matérialisée»  lors  de  sa  quête  par  le 
chamane,  dans  les  poils  de  rennes  qui  portent  alors  ce  même  nom  de  sinken 
(Anisimov  1963/?,  176),  le  lendemain  dans  les  effigies  tirées  par  les  chasseurs, 
puis  plus  tard,  lorsque  les  animaux  auront  été  réellement  tués,  dans  celui  de 
leurs  organes  supposé  siège  de  leur  flme.  Pour  les  OroCon  qui  exécutent  ce 
rituel  à  l'automne,  sinken  est  aussi  matérialisé  d'abord  dans  des  poils  puis 
dans  des  effigies,  niais  compris  comme  signifiant  des  "  âmes  »  de  gibier, 
particulières  et  en  quelque  sorte  comptabilisables;  celles-ci  diffèrent  des  âmes 
omi  obtenues  au  printemps  également  sous  forme  de  poils,  sur  deux  points  : 
leur  état  —  les  fimes  sinken  sont  déjà  incamées,  les  onU  sont  à  naître  — ,  et 
leur  propriété  —  les  premières  suffisent  à  la  vie  de  Tanimal,  les  secondes  ont 
besoin  de  la  force  de  vie  musun.  Celle-ci  paraît  du  reste  redoubler  les  âmes 
omi  :  elle  est  obtenue  à  l'occasion  de  leur  quête,  sans  être  matérialisée  comme 
elles  le  sont.  D'une  variante  à  l'autre,  il  y  a  équivalence  entre  d'une  part  la 
notion  de  sinken  conjuguant  les  éléments  âme  de  stock  animal  et  force  de  vie, 
et  d*autre  part  celles  û*omt  et  de  musun,  correspondant  respectivement  è  ces 
deux  éléments,  définis  dans  leur  complémentarité  mutuelle  :  il  faut  la  force  de 
vie  pour  faire  passer  l'âme  de  stock  de  son  état  d'être  en  puissance  à  celui 
d'être  réel.  Une  différence  se  glisse  dans  cette  équivalence  :  sinken  apparaît 
une  propriété  spécifiquement  animale,  qui  se  traduit  pour  l'homme  par  la  chair 
du  gibier  dont  il  se  nourrit;  ond  et  nuisun  sont  possédés  également  par 
Thomme,  sinon  toute  sa  vie,  du  moins  pour  l'accès  à  sa  qualité  d'homme 
—  point  qui  sera  développé  plus  loin. 

La  seconde  variable  touche  le  rapport  entre  le  chamane  et  la  communauté. 
Alors  que  la  quête  régulière  de  chance  sinken,  qu'elle  se  tienne  au  printemps 
ou  à  Tautonme  (chez  les  Oro6on),  est  toujours  niivie  de  «  jeux  »,  la  quête  de 
force  de  vie  musun  —  semble-t-il  spécifique  des  OroCon  bien  que  la  notion 
soit  aussi  connue  des  autres  groupes  toungouses  — ,  qu'elle  accompagne 
l'animation  du  tambour  {cf.  p.  469)  ou  le  rituel  de  printemps,  voit  le  chamane 
non  pas  pousser  les  gens  à  «  jouer  »,  mais  leur  transmettre  la  force  de  vie  à 
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coups  de  battoir.  La  comparaison  entre  les  rituels  orodon  de  printemps  et 
d'automne  incite  à  voir  dans  cette  transmission  qui  fait  pendant  aux  jeux  un 
contre-dcm  similaire  du  chamane  à  sa  communauté,  et  à  la  mettre  en  rapport, 
comme  eux.  avec  la  reproduction  physique  des  êtres,  de  façon  complémen- 
taire  :  à  l'époque  do  rut  des  rennes,  le  chamane  en  battant  du  tambour  oblige 
les  gens  à  des  jeux  imitant  l'accouplement;  à  l'époque  de  la  mise  bas,  il  les 
&appe  de  son  battoir  pour  introduire  dans  leur  corps  la  force  de  vie  ;  celle-ci 
doit  éOBC  intervenir  dans  rincamation  des  ftmes  mm  nées  dans  les  êtxes 
vivants. 

Force  de  vie  et     Poursuivie  parmi  les  autres  sociétés  de  la  forSt,  la 
chair  du  gibier     comparaison  déploierait  un  éventail  de  variations 
sur  le  même  thème,  tissant  toujours  un  lien  entre 
le  retour  de  la  force  de  vie  apportée  par  les  oiseaux  migrateurs  (qui 

partout  est  l'occasion  de  l'animation  du  tambour  du  chamane  et 
plus  largement  du  renouvellement  de  la  vie)  et  la  promesse  du 
gibier  à  tuer  (qui  partout  est  l'action  par  excellence  attendue  du 
chamane)  —  lien  qui  unit  la  légitimation  de  la  fonction  chama- 
nique  à  son  exercice.  Ces  deux  actions  rituelles  sont  exécutées 
ensemble  ou  se  répondent  d*un  temps  à  Tautre  de  la  saison  de 
diasse;  elles  répôcutent  le  rapport  d'équivalence  structnieile 
impliqué  par  la  logique  de  notre  hypothèse  entre  force  de  vie  et 
chair  du  ^bier  ;  le  fait  qu'elles  puissent  être  aussi  bien  conjuguées 
que  dissociées  fidt  édio  à  l*idée  que  la  force  de  vie  est  à  la  fois 
portée  par  la  chair  du  gibier  et  dissociable  d'elle.  Cette  représenta- 
tion est  partout  présente  —  expression  particulière  de  l'idée  géné- 
rale de  la  relative  autonomie  entre  substance  symbolique  et  support 
matériel  — ,  et  les  variantes  semblent  conjoncturelles  i3.  En  somme, 
sous  des  découpages  rituels  et  linguistiques  variables,  les  mêmes 
principes  valent  ;  que  la  «  force  de  vie  »  et  la  «  chance  »  à  la  chasse 
soient  ou  non  confondues,  et  si  elles  ne  le  sont  pas,  prises  ou  non 
simultanément  par  le  chamane,  seule  concrétisera  leur  prise  par  le 
chamane  la  chasse  réelle  du  chasseur,  qui  est  ainsi  le  relais  forcé  de 
la  chasse  symbolique  du  chamane  i'*. 

Ainsi,  le  chamane  et  le  chasseur  ont  autam  besoin  Tun  de 
l'autre  pour  cette  circulation  d'flme  que  pour  la  circulation 
d'amour  exposée  précédemment,  et  n'en  finissent  pas  de  se 
renvoyer  des  rôles  de  pourvoyeur  :  le  chamane  ne  peut  épouser  son 
tambour,  clé  d'accès  à  son  statut,  que  si  le  chasseur  lui  rapporte 
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ranimai  indispensable  à  sa  membrane,  et  le  chasseur  ne  peut  être 
apte  au  mariage  que  si  le  chamane  le  fait  lutter  et  danser  à  la 
manière  des  encomeurs;  le  chasseur  ne  peut  tuer  du  gibier  que  si  le 
chamane  a  auparavant  obtenu  la  force  de  vie  correspondante,  et  le 
chamane  ne  peut  voir  sa  prise  prouvée  que  dans  le  gibier  rapporté 
par  le  chasseur.  C'est  de  façon  conjointe  et  complémentaire  que 
tous  deux  assurent  la  vie  de  la  communauté. 

Si  le  système  de  chasse  symbolique  postulé  Le  contre-don 
porte  sur  un  objet  circulant  entre  les  mondes,  àhcmmwmU 
alors,  pour  que  cet  objet  entre  dans  la  seconde 
phase  de  son  circuit,  doit  s'exercer  sur  lui,  substance  prise  à  la 
(sur)nature,  une  action  qui  Thumanise  —  l'objet  d'échange  devant 
cesser  de  dépendre  de  son  monde  d'origine  pour  dépendre  de  son 
monde  d'affectation  — ;  l'action  homologue  sur  la  chair  du  gibier 
dans  le  système  de  la  chasse  réelle  était  de  cuire  la  viande  dont 
étaient  ensuite  nourris  les  ongon.  L'action  sur  la  force  de  vie  pour- 
rait être  une  transformation  assimilable  à  une  cuisson.  Or,  de  cuis- 
son, il  n'est  question  que  pour  la  chair  du  chamane  en  liaison  avec 
le  décompte  de  ses  os  par  ses  ancêtres  lors  de  l'épisode  initiatique 
du  «  dépècement  »  {cf.  p.  443  &  665-666).  C'est  une  autre  activité, 
proprement  humaine  et  signe  de  culture  comme  la  cuisson,  qui  va 
se  révéler  occuper  la  position  symétrique  dans  la  chasse  symbo- 
lique :  la  parole. 

La  parole  va  apparaître  comme  le  signe  de  .  L'humanisation 
l'humanisation  de  la  force  de  vie  —  et  le  sens  de  de  la  force  de  vie 
«  don  de  parole  »  que  peut  prendre  le  terme  toun- 
gouse  iRitfun,  «  force  de  vie  »  (çf,  p.  781,  n.  10).  n'est  pas  l'effet  du 
hasard.  La  parole  est  par  là  même  l'expression  de  l'état  normal  de 
l'être  humain  —  son  absence  chez  le  jeune  enfimt  entndlie 
l'exigence  de  la  protection  du  chamane  jusqu'à  son  acquisition  ;  sa 
carence  chez  l'adulte  suscite  son  intervention.  Manifestant  la 
présence  dans  le  corps  de  la  force  de  vie,  elle  est  gage  de  santé  de 
l'âme,  mise  sous  la  responsabilité  du  chamane,  comme  son  pendant 
la  chair  du  gibier,  gage  de  santé  du  corps,  l'est  sous  celle  du 
chasseur.  Ceci  permet  de  rendre  compte,  entre  autres,  des  distinc- 
tions terminologiques  entre  âme  du  petit  enfant  et  âme  humaine 
ordinaire,  ainsi  qu'entre  fime  pendant  le  smnmeil  et  âme  à  Tétat  de 
veille. 
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La  «fixation»  Le  concept  de  «  fixer  »  l'âme  de  l'enfant  dans  son 
de  l'âme  corps  après  la  naissance  est  présent  dans  la 

del'e/^ant  plupart  des  sociétés  considérées  {togtooxo  en 

bouriate).  Il  correspond  à  la  réalisation  de  la  jonc- 
tion entre  les  deux  composantes  de  l'âme  qui,  qu'elles  entrent  dans 
le  corps  à  la  conception,  à  la  naissance  ou  plus  tard,  ensemble  ou 
successivement,  mènent  une  coexistence  instable  jusqu'à  l'âge  de 
la  paiole.  H  recoovie  un  ensemble  infonnel  et  variable  de  pratiques 
mises  globalement  sous  la  responsabilité  d'un  cfaamane,  qui  est 
alors  pour  Tenfant  une  sorte  de  panaln  {najia  en  bouriate),  mais 
sans  êtie  nécessaiiement  exécutées  par  lui  en  personne. 

De  ces  pratiques,  seules  ont  en  général  attiré  l'attention  celles  qui  ne  sont 
pas  directement  fonctionnelles,  comme  le  dépôt  dans  le  berceau  d'amulettes, 
d'armes  miniatures  (généralement  arc  et  flèche),  les  multiples  signes  de 
cirooosGiiption  de  Tespaoe  où  fl  ae  trouve  et  les  multiples  imerdits  qui  le 
loaciieQt;  elles  visent  à  protéger  Tenfant  d'esprits  soupçonnés  de  vouloir  s'en 
prendre  à  son  être  sans  défense;  elles  se  développent  avec  la  mortalité  infan- 
tile dans  la  famille  et  la  fragilité  de  l'enfant.  Elles  sont  exécutées  par  le 
chamane  parrain. 

Les  autres  pratiques,  fondamentales  pour  la  «  fixation  »  même,  se  con- 
fondent avec  la  fabrication  du  berceau  et  son  entretien  tant  que  l'enfant  y  est 
mis,  jusqu'à  ce  qu'il  marche  et  parle  ;  profanes  d'exécution  —  la  responsabi- 
lité du  chamane  y  étant  seulement  latente  et  tacite  —  elles  sont,  à  la  différence 
des  pratiques  protectrices,  tenues  secrètes,  soustraites  aux  observations  exté- 
rieures; dles  rappellent  cdles  attachées  aux  ongan^  dont  le  nouirissement 
relève  de  la  famille  du  chasseur;  dans  un  cas  conune  dans  l'autre,  la  pratique 
relève  de  la  juridiction  du  chamane  mais  ne  réclame  son  intervention  qu'en 
cas  d'accident. 

La  «  fixation  »,  dans  son  ensemble,  est  1  objet  d'une  attention 
scrupuleuse.  De  nos  jours,  elle  constitue  l'un  des  principaux  motifs 
de  recours  au  chamane,  et  compte  parmi  les  «  survivances  les  plus 
tenaces  »,  comme  le  soulignent  pour  la  plupart  des  ethnies  sibé- 
riennes les  travaux  consacrés  au  repérage  des  survivances. 

D'un  bout  à  l'autre  de  la  Sibérie,  l'âme  de  stock  avant  la  nais- 
sance et  pendant  la  toute  petite  enfance  (sans  rupture  entre  ces 
deux  temps)  est  conçue  sous  forme  d'oisillon  i^.  Son  nom  varie 
avec  les  sociétés  ;  il  est,  chez  les  Xant-Mansi,  «  ame  ombre  qui 
rêve  »;  et  chez  les  Toungouses,  omi,  qui  désigne  l'état  non  né  de 
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râme  de  stock  humain  —  ainsi  que  de  Tâme  de  stock  animal  — ,  ce 
qui  exprime  clairement  qu'elle  se  réincarne. 

Partout  ce  sont  les  premiers  mots  de  Tenfant  qui  induisent 
l'humanisation  de  son  âme,  qu'il  y  ait  transformation  marquée  par 
un  changement  du  nom,  comme  chez  les  Oroton,  ou  acquisition  de 
la  composante  sociale  «  ombre  »  ou  «  image  ».  Les  premiers  mots 
sont  associés,  plus  qu'avec  les  premiers  pas,  avec  les  premières 
dents,  et  celles-ci  avec  l'accès  à  la  nourriture  camée,  c'est-à-dire  à 
la  fois  à  la  chair  du  gibier  et  à  la  force  de  vie  qu'elle  porte  ;  ils 
traduisent  donc  la  Jonction  entre  les  deux  composantes  de  l'âme. 
Ainsi,  si  la  naissance  ne  marque  pas  de  rupdife  dans  l'état  de 
rfime,  l'acquisition  de  la  parole  avec  ses  conélats  consacre  pour 
elle  un  changement  d'état  ou  de  statut  lui  assurant  sa  complétude  et 
son  humanité.  Partout  la  différence  de  mode  funéraire  le  souligne. 

W  Le  nourrisson  mort  est  généralement  placé  dans  un  tronc  d'arbre  cvidé 
(pour  les  Ket,  Alekseenko  1977,  72),  ou  de  tout  autre  façon  qui  lui  assure  de 
revenir  vivre  (Alekseenko  1967.  206-209  A  1981.  97;  Diôsregi  1978.  142- 
143...)  ;  il  y  a  simple  dépôt  informel  pour  Tenfant  qui,  comme  disent  Mongols 
et  Bouriates,  «  n'est  pas  encore  entré  dans  sa  bouche  »  (n'a  pas  encore  parlé  : 
xeld  ou  amand  nrooguj xuûxed)  et  «  n'est  pas  encore  entré  dans  les  plats  gris  » 
(n'a  pas  encore  mangé  de  viande  :  horo  xoolond  oroogùj  xuuxed)^  car  cet 
enfant  doit  renaître  direc^ment,  des  mêmes  père  et  mère  Tannée  suivante  ou 
sinon  dans  un  délai  proche,  c'est-à-dire  sans  pareourir  le  cycle  de  réincarna- 
don.  n  semble  toutefois  que  cette  période  puisse  s'étendre  jusqu'à  la  puberté, 
voire  jusqu'au  mariage,  comme  chez  les  Fvenk,  où  les  âmes  des  défunts  non 
mariés  ne  sont  pas  conduites  dans  le  monde  des  morts  par  le  chamanc,  car 
elles  doivent  revenir  aussitôt  dans  des  nouveau-nés  (Vasilevié  1969,  247). 

Que  la  perte  des  dents  entraîne  celle  de  Taptitude  à  chamaniser 
(cf.  p.  437)  prend  à  cette  lumière  un  relief  plus  précis  :  le  chamanc 
doit  posséder  dans  leur  plénitude,  outre  la  vitalité  sexuelle,  les 
capacités  de  parler  et  de  se  nourrir  de  viande,  et  fl  est  à  attendre 

que  la  parole  joue  un  rôle  dans  raccomplissement  de  sa  fonction 

Ainsi,  seule  racquisition  de  la  parole  amène  à 
l'existence  humaine  l'âme  de  stock  engagée  dans  Laparoleo\X 
le  cycle  de  réincarnation  depuis  la  naissance,  et  él^y^^de 
symétriquement,  la  sénilité  marquée  par  la  perte  rétncarnatioH 
des  dents  et  la  confusion  verbale  est  l'expression 
du  départ  de  l'âme,  annonçant  la  mort  prochaine  du  corps.  La 
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pratique  xant-mansi  de  tatouer  sur  l'épaule  une  figuration  d'oiseau 
lorsque  l'âge  avance  illustre  de  façon  éclatante  une  autre  symétrie 
entre  période  prénatale  et  prime  enfance  d'une  part,  vieillesse  et 
période  postmortelle  d'autre  part,  également  générale  en  Sibérie  : 
c'est  une  apparence  d'oiseau  que  prend  l'âme  de  l'enfant  à  naître 
ou  du  nouveau-né,  de  celui  que  la  mort  guette  ou  qu'elle  vient 
d'atteindfe  (comme  encoie  de  celui  qui  dort)  ;  elle  est  dans  tous  les 
cas  dite  quitter  le  corps  en  s'envolant  C'est  dire  que  les  étapes  du 
cyde  de  réiocamatioa  ne  coïncident  pas  avec  les  limites  biolo- 
giques de  la  vie  humaine  (naissance  et  mort),  mais  avec  les  limites 
symboliques  de  l'activi^  de  parole,  marque  par  excellence 
d*humanité.  L'engrenage  du  cycle  dans  sa  phase  vivante  est  donc 
aussi  celui  de  la  socialisation  i^.  En  deçà  et  au-delà  de  ces  limites, 
dans  le?  zones  sans  paroles,  l'âme  de  stock  humain  est  dans  un  état 
seulement  potentiel  où  elle  ne  se  distingue  pas  de  l'âme  de  stock 
animal,  même  si  elle  porte  un  nom  différent  ;  et  elle  a  alors, 
toujours,  une  forme  animale  :  une  forme  d'oiseau  pour  son  passage 
d'un  monde  à  l'autre,  éventuellement  une  autre  forme  (celle 
d'ours)  pour  son  séjour  dans  l'autre  monde.  11  est  remarquable 
qu'il  n'y  ait  d'appareillage  funéraire  (construction  ou  aménage- 
ment d'un  espace)  que  pour  ceux  qui  meurent  dans  ces  limites  de 
l'usage  de  la  parole;  il  n'y  en  a,  pas  plus  qu'il  n'y  a  d'action 
rituelle,  ni  pour  le  tout  jeune  enfant  qui  n'a  pas  encore  parlé,  ni 
pour  le  vieillard  qui  ne  le  fait  plus. 

Cette  conception  limitative  de  la  phase  propre- 
Décalage  dans  ^^^^  humaine  du  cycle  de  réincarnation  entraîne 
rajustement  entre  »  .        ,  ;         i'    i  •    j»  . 

circulatitm d'âme         développements  articules.  Le  premier  d  entre 

etréincarnadon  regarde,  au  titre  de  l'échange  entre  les 

mondes,  le  circuit  qui  mène  la  force  de  vie,  grâce 
au  truchement  du  rendeur,  à  revenir  à  la  surnature  ;  son  humani- 
sation par  la  parole,  la  seconde  phase  du  circuit  d'échange,  s'iden- 
tifie avec  la  phase  vivante  des  âmes  humaines  dans  le  cycle  de 
réincarnation.  Cette  phase  à  double  appartenance,  terrain  favori 
des  manipulations,  sera  abordée  aussi  dans  le  cadre  du  deuxième 
développement,  consacré  au  cycle  humain  de  réincarnation;  ce 
cycle  sera  précisé,  quant  à  sa  marche  globale  et  à  son  ajustement 
avec  le  circuit  d'échange  ;  une  attention  particulière  reviendra  à 
ses  moments  privés  de  parole  et  par  là  de  qualité  humaine,  et  à  sa 
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phase  posthume,  que  Tâme  humaine  parcourt  en  tant  qu'esprit 
à  forme  animale.  Enfin,  le  troisième  développement  s'intéressera, 
à  travers  la  parole,  au  rapport  entre  les  divers  types  d'activité 
qui  distinguent  l'homme  de  l'animal;  il  mènera  à  parfaire  le  jeu 
de  renvois  symbolique  qui  caractérise  la  vie  de  chasse.  Aussi 
chacun  de  ces  développements  doit-il  être  éclairé  par  les  deux 
autres. 

Il  est  plus  simple  de  partir  de  l'échéance  Le  circuit 

finale,  qui  est  là,  évidente,  inéluctable  :  les  de  l'âme- 

humains,  âmes  et  corps  confondiis,  sont  le  butin  force  de  vie 
de  la  chasse  des  esprits  forestiers  donneurs  de  et  son  retour 
gibier  comme  les  rennes  sont  le  butin  de  la  chasse  surnature 
des  humains,  clament  toutes  les  sociétés  sibé- 
riennes (çf,  p.  414).  La  similitude  entre  partenaires  d'un  échange 
réciproque  veut  que  le  chasseur  surnaturel  suive  les  mêmes  règles 
que  le  chasseur  humain  :  qu'il  s'évertue  à  prendre  et  qu'il  respecte 
la  reproduction  de  son  gibier,  lît  la  symétrie  des  prises  veut  que 
revienne  à  la  surnature  la  force  de  vie  humaine  ;  une  représentation 
le  dit,  celle,  partout  présente,  de  l'avidité  des  ongon,  qui,  non 
contents  de  dévorer  la  chair  de  l'homme  et  de  boire  son  sang, 
«  sucent  sa  force  de  vie  »,  surtout  dans  son  cœur  et  son  foie  qui  en 
sont  supposés  le  siège  favori  ;  elle  dénonce  en  eux  les  rendeurs  de 
la  prise  du  chamane  comme  ils  l'étaient  de  celle  du  chasseur.  La 
circulation  d'âme-force  de  vie  entre  les  mondes  reproduit  donc, 
sorte  de  miroir  symbolique,  la  circulation  de  chair  et  l'accompagne 
en  tout  point  i*.  La  conception  de  la  force  de  vie  vient  pourtant 
faire  éclater  ce  miroir  :  portée  par  la  chair  mais  dissociable  d'elle, 
indispensable  à  l'ftme  de  stods  ptatée  par  Tos  mais  dissociable 
d'elle  également,  elle  rend  possible  des  manipulations  visant  à  la 
disjoindre  de  l'une  et  de  l'autre.  Ainsi,  elle  fonde  Tune  des  deux 
modalités  de  «  départ  de  l'âme  »  et  de  l'activité  correspondante  de 
«rappel  de  l'âme  »  —  deux  modalités  dont  la  distinction  est  surtout 
analytique,  car  les  représeniations  et  pratiques  les  entremêlent  — , 
celle  liée  à  la  dévoraiion  du  corps,  qui  va  être  abordée  maintenant, 
l'autre,  liée  à  la  capture  de  l'âme  de  stock,  devant  être  présentée 
plus  loin. 
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*  Départ  »  La  solidarité  entre  âme  et  corps  a  de  prime  abord 
de  l'âme  et  quelque  chose  de  circulaire  :  l'âme  ne  reste  dans 

dévoration  le  corps  qu'à  condition  d'y  être  «  nourrie  ».  et  le 

ducarps  corps  ne  peut  vivre  normalement  qu'à  condition 

d'être  habité  par  l'âme.  Âme  en  général  doit-on 
comprendre,  tant  est  inconstante  (et  par  là  probablement  secon- 
daiie),  d'une  société  à  Ttutit,  ridentification  de  la  oompoaaiiie 
ciq[Mible  de  s'évader  du  corps  (tantôt  celle  associée  à  l'idée  de 
«  vie  »,  tantôt  celle  nommée  «  ombre  »,  tantôt  les  deux).  Quoi  qu'il 
en  soit,  les  représentations  affinnent  la  solidarité  entre  ces  deux 
composantes;  de  plus,  leur  togique,  au  double  regard  de  l'échange 
entre  les  mondes  et  du  renvoi  entre  registres,  indique  la  nature  de 
cette  solidarité  :  elle  fait  de  la  force  de  vie  la  nourriture  de  Tâme 
de  stock,  et  veut  qu'elle  en  devienne  partie  intégrante  comme  la 
viande  du  gibier  qui  la  véhicule  devient  partie  intégrante  du  corps. 
Tout  affaiblissement  de  cette  solidarité,  généralement  conçu  en 
termes  de  «  départ  de  l'âme  »  hors  du  corps,  accroît  la  vulnérabilité 
du  corps  vacant  à  être  dévoré;  il  fonde  l'un  des  modes  d'action 
prêtés  aux  esprits  ongon  :  expulser  l'âme  et  la  maintenir  à  l'écart. 
La  conception  de  la  maladie  par  ce  départ  de  l'âme  à  la  fois  reflète 
et  complète  celle  par  dévoration  interne  {cf.  pp.  412-415);  elle  en 
est  Tautre  face,  située  tout  autant  qu'elle  dans  l'ordre  des  choses, 
en  tant  que  contrepartie  rendue  au  donneur  initial. 

C'est  pourquoi  la  forme  fondamentale  de  la  mala- 
La  maladie,  ^jj^^       |^  |j      continue  des  absences  de 

une  absence  , ,  »  .        ,      /;  ...       ,  • .  s 

dtàmeentn  quotidien  du  sommeil  ou 

le  sommeil  l'absence  est  anodine  et  réversible,  à  celui  de  la 
etlamt»^  i^ort  où  elle  est  radicale.  L'idée  en  est  générale  en 

Sibérie,  et  s'exprime  par  la  communauté  des  traits 
que  ces  états  imposent  à  l'âme  :  apparence  volatile  et  situation  hors 
du  corps.  (C'est  sous  la  forme  d'un  oiseau  prenant  son  vol,  rappe- 
lons-le, que  l'âme  s'évade  du  corps  pris  de  sommeil  ou  s'échappe 
du  corps  mort.)  Elle  explique  la  distinction  faite,  par  exemple  par 
les  Xant-Mansi,  entre  âme  à  l'état  de  veille  et  âme  pendant  le 
sommeiL  Sur  cette  ligne  d'absences,  entre  les  pôles  normaux  l'un 
au  titre  de  raltemanoe  entre  jour  et  nuit,  l'autre  au  titre  de  l'alter- 
nance entre  vie  et  mort,  se  placent  divers  états  tenus  pour  patho- 
logiques, qui  ont  en  commun  de  comporter  une  attitude  négative 
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à  l'égard  de  la  nourriture  :  c'est  en  effet  le  dégoût,  le  refus  de 
s'alimenter,  qui  dénonce  le  départ  de  l'âme. 

Le  remède  à  l'absence  de  l'âme  qui  consiste  à  Le  «  rappel 
la  «  faire  revenir  »  ou  à  la  «  rappeler  »  dans  le  de  l'âme» 

corps  consiste  à  attirer  l'âme  par  de  la  nourriture 
en  vertu  de  l'idée  qu'elle  a  besoin  de  s'alimenter  et  que  c'est  la 
possibilité  de  le  faire  qui  l'attache  à  son  support;  il  est  réalisé  sous 
forme  élémentaire  par  tout  profane  i'.  Il  se  double  d'une  intensifi- 
cation du  nonnrissement  des  ongon  (lui «aussi  assuré  par  tout 
profane),  pour  les  dissuader  de  profiter  de  l'absence  de  l'Ime  pour 
mieux  dévorer  le  coips.  Mais  s'il  y  a  aggravation,  le  malade  sera 
redevable  des  soins  du  chamane  ;  la  causalité  du  départ  de  l'ftme  et 
son  remède  ne  ressortiront  plus  alors  à  Tordre  de  l'échange  entre 
surnature  et  humanité,  mais  au  domaine  des  relations  entre  âmes  de 
stock  —  l'instance  affectée  étant  alors,  analytiquement,  l'unité  de 
vie  (et  non  plus  la  force  de  vie).  Ainsi,  expulsion  de  l'âme  et  dévo- 
ration  du  corps  viennent  accélérer  l'échéance  du  remboursement  à 
la  surnature;  rappel  de  l'âme  et  soins  accrus  du  corps  tentent  au 
contraire  de  la  repousser.  Car  l'idéologie  de  la  prise  pousse  chaque 
partenaire  à  se  hâter  de  prendre  et  à  retarder  le  moment  de  rendre. 
C'est  pourquoi  ces  deux  pratiques,  rappeler  l'âme  et  choyer  les 
ongon^  sont  du  ressort  des  gens  ordinaires  :  elles  relèvent  du  fonc- 
tionnement même  des  systèmes  d'échange  en  question;  leur  échec, 
qui  réclame  l'intervention  du  chamane,  révèle  l'entrée  en  jeu  d'un 
autre  fonctionnement  20. 

La  limitation  de  l'action  du  preneur  sur  le  vie  de  chasse 
RENDEUR,  ici  du  chamanc  sur  les  ongon  ^  a  sa  racine  et  prévention 
dans  r  idéologie  qui  commande  le  fonctionnement  chamanique 
du  système,  tout  entière  orientée  vers  la  prise  et 
voyant  son  contrecoup  comme  un  mal  nécessaire  :  chasseur  et 
chamane  ne  peuvent,  face  aux  malheurs  du  corps  et  de  l'âme,  que 
fournir  de  quoi  assouvir  l'appétit  des  on^on,  ils  ne  peuvent  y 
contrevenir.  Aussi  tout  l'art  du  chamane  consiste-t-il  à  obtenir  le 
maximum  de  gibier,  quitte  à  limiter,  par  un  accord  particulier,  le 
montant  à  rendre^'.  Car  s'il  doit  respecter  le  principe  de  l'échange, 
la  nature  de  l'objet  lui  permet  de  jouer  sur  ses  applications  (ce  que 
ne  peut  le  preneur  de  fèmme),  d'exercer  une  fbrme  d'activité 
d'apparence  thérapeutique  (puisqu'elle  revient  à  limiter  les  pertes 
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humaines),  préventive  et  non  curative;  la  cuie  chamanique  repo- 
sera sur  d'autres  fondements. 

A  la  différence  de  la  limite  initiale,  régulière,  de 
S^kiratUmfbuUe  phase  de  vie  humaine,  marquée  par  l'acquisi- 
tion de  la  parole,  sa  limite  finale  varie.  L'âme 
peut  s'échapper  avant  que  le  corps  ne  meure  —  ce  qui  motive  le 
tatouage  d'oiseau  sur  Tépaule  chez  les  Xant-Mansi  (c/.  p.  552)  — , 
ou  le  contraire.  En  ce  cas  le  chamane  devra  «  libérer  »  on  «  sépa- 
rer »  rflme  du  corps  mort,  ce  qu'il  fera,  selon  les  sociétés,  quelques 
semâmes,  mois  ou  années  après  la  mort,  le  plus  souvent  pour 
plusieurs  morts  à  la  fois,  en  une  sorte  de  commémoratioii  coUec* 
tive,  au  cours  de  laquelle  il  devra  orienter  les  âmes  libérées  sur  la 
voie  qui  les  mènera  à  se  réincarneras.  U  ne  s'agit  donc  pas  de  sa 
part  d'un  traitement  funéraire;  celui-ci,  individuel,  est  aux  mains 
des  profanes  (chaque  moitié  se  chargeant  des  morts  de  l'autre  là  où 
règne  une  organisation  dualiste),  et  le  chamane  n'y  participe  qu'en 
membre  de  la  communauté  (cf.  par  exemple,  pour  les  Ket, 
Alekseenko  1967,  198,  206  &  1981.  112).  Le  rôle  du  chamane  dans 
la  mort  —  rôle  non  systématiquement  présent,  mais  régulier  là  où 
il  existe  —  se  définit  donc  essentiellement  par  référence  au  cycle 
de  réincarnation. 

En  théorie,  la  contrepartie  à  rendre  à  la  surnature 
^"'^^d  /  é  ^  gibier  pris  doit  provenir  du  stock  propre 

^  n»our  ^  ^  groupe  et  sa  restimtion  respecter  le  renouvel- 
àlasumatim?  lement  des  générations.  Assurément,  cela  peut 
n'être  que  théorie,  et  les  sociétés  intéressées 
peuvent  avoir  développé  diverses  procédures  pour  s'épargner  cette 
restitution  en  la  détournant  sur  d'autres  23.  De  telles  procédures, 
si  elles  ont  pu  exister  en  Sibérie,  ne  semblent  pas  y  avoir  été 
un  recours  régulier  ni  valorisé;  elles  n'y  sont  ni  ritualisées  ni 
revendiquées. 

Rappelons  que  la  notion  d'âme  de  stock  est  une 
Le  cycle  de         notion  analytique  qualifiant  la  composante  qui  se 

rémcame,  celle-ci  ne  correspondant  pas  de  façon 
régulière  avec  Tune  ou  l'autre  des  composantes  nommées. 
Rappelons  aussi  que  le  cycle  de  réincarnation  repose  sur  l'idée  de 
la  réutilisation  d'unités  de  vie  au  sein  de  chaque  groupe  de  filia- 
tion, sans  impliquer  nécessairement  la  personnalisation  de  ces 
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unités;  de  ce  point  de  vue,  il  ne  représente  qu'une  façon  de  parler 
de  la  perpétuation  d'une  lignée  —  et  c'est  ce  que  confirmera  la 
prise  en  compte  de  son  rythme.  Rappelons  enfin  que  si  le  même 
principe  fonde  la  conception  de  la  reproduction  des  espèces 
animales  et  des  groupes  humains,  et  si  le  principe  de  l'échange 
uniformise  la  substance  échangée,  les  âmes  de  stock  humain 
acquièrent  une  dimension  spécifique  grâce  à  l'activité  de  parole  — 
et  c'est  ce  qui  distinguera  le  cycle  de  réincarnation  du  simple 
renouveUement  des  généiatioiis. 

De  prime  abord,  pour  autant  que  la  réincarna-  Son  rythme 
tion  est  une  image  de  la  filiation,  et  que  les  rela- 
tions de  filiation  sont  idéologiquement  subordonnées  aux  relations 
d'alliance  dans  le  système  qui  sert  de  modèle  ici,  le  rytbme  de  réin- 
carnation des  âmes  de  stock  devrait  suivre  celui  du  retour  d'une 
femme  donnée  dans  l'alliance  24.  Autmnent  dit,  le  petit-fils  qui 
répète  la  position  du  grand-père  au  regard  de  l'alliance  devrait 
prendre  aussi  son  relais  en  tant  que  support  d'une  même  unité  de 
vie  25.  Viendraient  à  l'appui  de  cette  proposition  d'autres  éléments, 
tels  que  l'âge  convenu  de  la  mort  volontaire  (l'accès  au  statut  de 
grand-père),  le  rythme  d'héritage  de  la  fonction  chamanique  au 
sein  de  la  lignée  (le  plus  souvent  du  grand-père  au  petit-fils),  etc. 
C'est  évidemment  d'une  pratique  de  réutilisation  des  noms  au  sein 
de  la  lignée  que  pourrait  venir  la  conHrmation  la  plus  convain- 
cante, si  l'on  y  observait  une  tendance  à  nommer  le  petit-flls  du 
nom  du  grand-père. 

H  Cette  pratique  existe  chez  lesXuit-Mansi,  pour  qui  elle  exprime  larfincar- 
nation  (cf.  p.  548).  Selon  Chemetsov  (1963),  le  choix  relèverait  d'une  procé- 
dure divinatoire,  qui  peut  bien  siîr  masquer  Tapplication  d'un  critère  systéma- 
tique; mais  les  deux  exemples  qu'il  apporte  de  noms  réutilisés  (ceux  d'un 
oncle  et  d'un  fière  sîné)  ne  livrent  rien  de  l'éventuel  critère;  Us  semblent  en 
outre  incompatibles  avec  la  règle  que  mentionne  Tauieur  par  ailleurs,  selon 
laquelle  le  temps  de  vie  posthume  dans  l'attente  d'une  nouvelle  incarnation 
doit  être  de  même  durée  que  le  temps  de  vie  vécue.  Le  rythme  supposé  de 
générations  alternes  pourrait  être  le  rythme  idéal  sans  être  forcément  mis  en 
«ttvre.  Mais  il  semble  mSme  cesser  d'tot  idéal  sous  VtSet  de  deux  facieuxs  : 
Tun,  intrinsèque,  d'évolution  vers  un  régime  toujours  plus  éloigné  du  prin- 
cipe dualiste  pour  se  rapprocher  du  mode  clanique  préconisant  l'échange  indi- 
rect et  le  respect  de  la  vieillesse;  l'autre,  extrinsèque,  de  l'influence  de 
l'Église  orthodoxe  et  du  modèle  culturel  russe.  Finalement,  le  rythme  de  la 
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réincarnation  s'allonge  au  point  que  son  principe  nr)êmc  paraît  cesser  d'exister 
pour  le  commun  des  gens,  n'étant  préservé  que  pour  les  enfants  en  bas  âge. 

Au  contraire  des  Xant-Mansi,  d'autres  peuples  sibériens  —  nganasan 
(OraiSeva  1977,  62>,  bouriales  et  inoiifoli  (Hamayoïi  1979)  —  font  peser  un 
inteidit  snr  la  réutilisation  des  noms  des  morts  dans  la  lignée,  et  même  sur  leur 
prononciation.  Cet  interdit,  qui  n'est  pas  sans  rapport  avec  le  détachement  de 
la  vie  de  chasse  et  de  son  rythme  coun,  ne  semble  pas  pour  autant  nier  le  prin- 
cipe même  de  stock  d'âmes  et  de  leur  réutilisation  au  sein  du  stock,  qui  garde 
nne  validité  an  flK>ins  partielle.  Ct  principe  est  ce  qui  sous-iend  la  pratique  de 
r«  entenement  aérien  »,  c'est-à-dire  dn  dépôt  dn  coips  dans  dès  branches 
d'arbres  ou  sur  une  estrade  en  forSt,  expressément  destiné  à  favoriser  la  ré- 
incarnation, pratique  maintenue  au  moins  pour  les  chamanes  et  les  enfants 
alors  qu'elle  a  été  abandonnée  pour  les  adultes  ordinaires  —  tel  est  le  cas 
aussi  chez  bon  nombre  de  peuples  turcs  (Alekseev  1980,  309).  Du  reste,  les 
antres  modes  fnnéndres  n'excluent  pas  forcément  l'idée  de  réincarnation, 
même  l'incinération  qui  pourtant  détruit  les  os,  si  l'on  en  croit  une  informa- 
tion rapportée  par  Curtin  (1910,  305),  selon  laquelle  il  est  impossible  d'inci- 
nérer un  mort  entre  le  mois  d'août  et  le  printemps  suivant,  car  le  coucou  ne 
chante  pas  durant  cette  période  et  cet  oiseau  est  censé  ressusciter  les  morts  en 
tournant  autour  du  corps.  Chez  les  peuples  mongols,  la  promesse  de  rfincama- 
tion  est  franchement  avouée  pour  les  enfants  morts  en  1ms  âge  avant  d'avoir  su 
parler;  l'emplacement  et  la  forme  de  la  tache  mongolique  au  bas  du  dos  sur  le 
corps  de  l'enfant  mon  sont  mémorisés,  pour  permettre  de  juger,  lors  de  la 
naissance  d'un  nouvel  enfant  dans  la  famille,  si  c'est  ou  non  «  le  même  qui  est 
revenu  ».  Une  jeune  femme  mongole,  qui  avait  donné  à  titre  posthume  à  son 
enftnt  mort  peu  après  sa  naissance  le  nom  de  Daxin-Uérax,  A-renoontrer-de- 
nouveau,  nomma  le  suivant  Bat-UCral,  Ferme-Rencontre,  estimant  qu'il 
s'agissait  du  retour  du  même  être  —  façon  d'exprimer  la  continuité  sans  réuti- 
liser le  nom  tel  quel.  Chez  les  Nganasan  également,  seul  le  nom  de  l'enfant 
mort  en  bas  Ige,  avant  d'avoir  su  parier,  est  réutilisé,  car  il  est,  dit  l'auteur, 
seul  à  pouvoir  se  réincarner  (Graéeva  1977,  62)  —  sans  doute  faudndt-il 
préciser  «  dans  l'immédiat  »,  où  sa  réincarnation  serait  patente.  Car  l'auteur 
n'exclut  pas  par  ailleurs  (p.  63)  la  possibilité  de  la  réincarnation  en  général. 

L'examen  d'un  ensemble  plus  vaste  de  données  suggère  que, 
schématiquement,  l'allongement  du  cycle  de  réincamaiion  entraîne 
la  perte  de  reconnaissance  des  individualités  réincarnées,  mais  que 
cette  perte  ne  signifie  pas  la  disparition  du  principe.  Les  gens 
parlent  d'une  masse  indistincte  d*anc6tres  vivant  d'une  vie  post« 
hume  en  tous  points  symétrique  de  celle  menée  sur  terre,  mais 
inversée,  durant  un  temps  assez  long  pour  faire  oublier  leur  nom  ; 
avec  le  nom  s'évanouit  l'élément  individuel  de  la  personne,  que 
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certaines  sociétés  élèvent  au  rang  d'âme  à  part  entière  ;  bien  que 
cet  élément  individuel  vienne  non  se  substituer  à  l'âme  de  stock 
mais  s'y  ajouter,  l'oubli  du  nom  qui  le  représente  peut  occulter  le 
sort  de  l'âme  de  stock,  fondue  dans  la  masse;  cet  oubli  n'empêche 
pas  que  puisse  demeurer  sous-jacent  le  principe  de  réincarnation, 
dont  le  cas  des  jeunes  entants  traduit  la  persistance,  et  que  suppose 
aussi  la  représentation  de  la  vie  posthume  même. 

Pour  les  peuples  de  la  pleine  forêt  traversée  Son  parcours 
des  grands  fleuves  coulant  vers  l'océan  Arctique, 
les  fimes,  d'avant  la  naissance  jusqu'à  la  mort,  puis,  au  travers  de 
la  vie  posthume  jusqu'à  la  nouvelle  naissance,  accomplissent  un 
parcours  que  symbolise  le  cours  de  ces  fleuves  (et  l'on  ne  saurait 
conduire  l'âme  du  mort  en  remontant  le  courant,  cf.  Alekseenko 
1977,  76).  Les  sources,  situées  au  sud,  sont  le  lieu  où  poussent  les 
arbres  aux  branches  chargées  d'oisillons  (âmes  à  naître),  et  d'otj 
viennent  tous  les  ans  les  oiseaux  migrateurs  porteurs  de  force  de 
vie.  L'embouchure,  associée  à  la  direction  froide,  sombre  et  basse 
du  nord,  est  le  lieu  où  vont  les  âmes  des  morts;  l'image  de  leur 
descente  fluviale  n'empêche  pas  de  continuer  à  les  concevoir  sous 
la  forme  d'oiseau  qui  correspond  à  leur  état  non  humanisé;  alors 
même  que  la  pensée  imagine  les  âmes  des  morts  flotter  vers 
l'embowBhure,  l'action  place  leurs  coips  haut  entre  les  arbres  pour 
favoriser  leur  retour  sous  forme  d'oiseaux  26.  a  la  différence  des 
représentations  relatives  au  début  du  périple  et  à  l'accès  au  monde 
des  morts,  constantes  et  précises,  celles  touchant  la  phase  post- 
hume et  plus  encore  le  retour  au  point  de  départ  sont  confuses,  à 
l'exception  de  l'apparence  d'ours  prêtée  aux  âmes  des  morts 
séjournant  à  l'embouchure,  car  sa  tanière,  creusée  dans  le  sol,  est 
assimilée  à  un  lieu  du  monde  aquatique  27. 

Ce  périple  des  âmes,  le  chamane  selkup  le  Son  ajustement 
réalise  lors  du  rituel  de  renouvellement  de  la  vie,  avec  le  circuit 
qui  illustre  de  façon  exemplaire  l'ajustement  entre  déchange 
circuit  d'échange  d'âme-force  de  vie  avec  la 
surnature  (représenté  horizontalement  sur  le  schéma  p.  592)  et 
cycle  de  réincarnation  au  sein  du  stock  (représenté  verticalement). 
Au  fil  des  dix  jours  que  dure  ce  rituel,  le  chamane,  après  avoir 
«  chassé  »  dans  le  marais  commun  aux  deux  moitiés  l'âme  du  renne 
imaginaire  qui  constitue  sa  prise,  descend  —  son  tambour  se 
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faisant  barque  —  à  l'embouchure  commune  aux  deux  rivières  puis 
remonte  aux  sources  communes  {cf.  pp.  461-465);  c'est  de  là  que, 
à  la  suite  des  oiseaux  migrateurs,  il  revient,  chargé  de  force  de  vie. 
Il  résume  ainsi,  en  un  mime  auquel  toute  la  communauté  prend 
part,  le  trajet  idéal  de  toute  âme.  Si  cet  ajustement  n'est  pas  repré- 
senté dans  toutes  les  sociétés  avec  autant  de  clarté,  il  a  toujours  au 
moins  pour  s'exprimer  le  signal  que  donne  Tarrivée  des  oiseaux 
migrateurs  au  rituel  d'animation.  Et  toujours,  la  phase  posthume  du 
cycle  de  réincarnation  constitue  pour  les  ftmes  une  sorte  de  re- 
cyclage dans  la  surnature,  oik  elles  vivent  sous  forme  animale  ou 
plus  rarement  végétale  2».  Si  les  âmes  fréquentent  alors  les  animaux 
gibier,  elles  ne  se  confondent  pas  avec  eux,  les  formes  animales 
qu'elles  empruntent  étant  d'ordinaire  différentes  ^,  En  quelque 
sorte,  la  surnature  humaine  cohabite  avec  la  surnature  animale 
(deux  mondes  imaginaires  qui  font  également  face  à  celui  des 
humains  vivants),  sans  pour  autant  se  fondre  en  elle. 

Si  le  chamane  a  pour  raison  d'être  d'assurer 

Parcours  normal,  j'échanee  avec  la  (sur)nature,  il  a  aussi  une 
accidents  ,  ,  - 

de  parcours  responsabilité  envers  la  remcamation,  qui  condi- 
sortie  '  tionne  la  reproduction  de  l'échange.  Le  critère  de 
du  parcours  bon  fonctionnement  est  Fintégrité  du  stock 
d'fimes;  celle-ci  tient  au  respect  du  cycle  par 
chaque  flme,  c'est-à-dire  avant  tout  à  l'existence  de  la  descendance 
qui  lui  permet  de  se  réincarner.  Quiconque  meurt  grand-père  satis- 
fait à  cette  exigence  et  bénéficie  du  traitement  funéraire  qui  lui 
vaudra  une  phase  de  vie  posthume  sous  forme  animale,  puis  une 
nouvelle  vie  d'homme;  que  les  circonstances  de  sa  mort  soient 
tragiques  entraîne,  au  plus,  un  aménagement  du  traitement  funé- 
raire ou  une  réitération  des  commémorations  ultérieures;  qu'il  ait 
assuré  la  perpétuation  de  sa  lignée  le  qualifie  pour  en  devenir  un 
ancêtre.  Inversement  l'absence  de  descendance  empêche  d'y 
prétendre;  aussi  qualifiera-t-on  d'ANm-ANCÉTRE  quiconque,  faute  de 
descendance,  sort  du  parcours  convenu,  faisant  perdre  au  stock  une 
unité.  Le  traitement  diamanique  de  ces  deux  catégories  de  morts 
diffère.  La  première,  les  ancêtres,  est  traitée  collectivement;  eUe 
l'est  sans  foire  l'objet  d'un  rituel  propre,  par  le  biais  d'une  rituali- 
sation  du  parcours  normal  des  âmes  intégiée  dans  un  rimel  totalisa- 
teur, comme  le  renouvellement  de  la  vie  selkup.  A  mesure  que 
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l'ordre  clanique  prend  de  l'importance  et  que  le  cycle  de  réincarna- 
tion s'allonge,  tend  à  disparaître  toute  répétition  rituelle  du 
parcours  et  se  développe  un  culte  des  ancêtres  mené  par  les 
instances  claniques. 

If  Les  Ibungooses  de  l'Amour  semblent  avoir  opté  pour  une  sorte  de  oompio- 
mls;  le  chaoune  y  est  char;^  de  «  conduire  les  morts  »  de  son  clan  an  fil  de  la 

rivière  clanique,  lors  de  rituels  spécifiques,  accomplis  selon  une  périodicité 
large  (d'une  génération),  et  pour  l'ensemble  de  ceux  qui  sont  morts  depuis  le 
rituel  prccédcni  ;  l'étape  est  conçue  dangereuse,  tant  pour  les  âmes  qui,  même 
respectueuses  de  l'ordre,  sont  toujours  susceptibles  de  s'égarer  ou  d'être 
dévoyées,  que  pour  le  diamane  lui-même  ;  correspondant  à  la  sortie  de  la 
phase  humaine  du  cycle,  elle  est  aussi  critique  que  l'entrée;  toutes  deux  sont 
en  symétrie  selon  les  deux  logiques  qui  inspirent  la  conception  de  ce  cycle, 
celle  du  renouvellement  des  générations  et  celle,  métaphorique,  du  cours 
inlassable  des  fleuves  et  du  jaillissemem  continu  de  leurs  sources  ;  en  cela, 
comme  par  son  caractère  périodique,  ce  rituel  de  conduite  se  n^proche  de 
celui  du  parcours  global  du  cycle;  mais  il  s*en  distingue  du  fait  qu'il  ne 
couvre  qu'une  partie  de  ce  parcours  et  que  le  chamane  l'accomplit  dans  le 
cadre  clanique.  devant,  pour  y  être  habilité,  avmr  le  titre  de  «  chamane 
clanique  »  (Delaby  1982). 

Le  traitement  collectif  des  morts  réguliers  par  le  chamane 
mimant  leur  parcours  vient  en  plus  du  iraiienicni  funéraire  propre- 
ment dit,  individuel,  assuré  par  les  profanes.  Ainsi  le  chamane 
n'intervient  pas  plus  dans  les  funérailles  ordinaires  que  dans  les 
naissances  qui  s'annoncent  normales;  son  rôle  dans  le  passage 
d'une  f^se  à  l'autre  du  cycle  de  réincanmtion,  d'un  monde  à 
l'autre,  touche  non  l'aspect  biologique  du  changement  d'état  —  vie 
ou  mort  — ,  mais  son  aspect  symbolique  :  le  mode  d'être  humain 
pour  l'enfànt  (établi  en  «  fixant  »  son  fime  par  la  parole),  ou 
(sur)naturel  pour  Tâme  du  mort  (établi  en  mimant  son  parcours 
d*esprit  à  forme  animale,  descendant  le  fleuve  et  montant  aux 
arbres).  Seuls  les  accidents  de  parcours,  qui  menacent  de  causer 
une  perte  pour  le  stock,  font  l'objet  de  rituels  spécifiques  menés 
par  le  chamane.  Aussi  les  plus  évidentes  des  actions  chamaniques 
sur  les  âmes  de  morts  sont-cllcs  les  actions  occasionnelles,  con- 
sacrées à  des  âmes  prises  individuellement  et  définies  par  leur 
exception.  Leur  conception  supposant  l'existence  de  la  norme  à 
laquelle  ik  contreviennent,  les  ancêtres  sont  logiquement  premiers, 
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même  si  les  anti-ancêtres  ont  plus  de  présence  dans  les  représenta- 
tions et  les  pratiques. 

Ce  mort  régulier  qu'est  l'ancêtre  est  un  nouveau 
Lesaneêtns,  vivant  en  puissance.  Il  se  réincarnera  dans  sa 
etJUMticiers         descendance,  que  le  temps  de  sa  vie  posthume 

soit  égal  à  celui  de  sa  vie  vécue  ou  long  de 
plusieurs  générations.  Cette  phase  posthume  peut  être  ritualisée, 
donnant  lieu  à  un  culte  d'ampleur  variable,  qui  demande  que 
l'anoétre  soit  matérialisé. 

Le  traitement  rituel  des  représentations  d'ancêtres  consiste,  dans  tous  les 
cas,  en  offrandes  alimentaires,  car  la  nourriture  est,  pour  les  âmes  des  morts 
comme  pour  celles  des  vivants,  la  condition  de  la  marche  en  avant  sur  le 
pareonn  dn  cycle  ;  elle  les  attadie  en  outte  à  Imr  xiMenoe*  évitant  leur  vaga- 
bondage toujours  nuisible  puisque  toujours  supposé  motivé  par  la  faim.  Ce 
trùleoieittiitnel  est  en  règle  générale  un  devoir  masculin. 

Deux  types  de  matérialisation  se  rencontrent,  non  exclusifs  l'une  de 
l'autre.  L'un  a  la  forme  de  figurines  conservées  au  logis,  le  plus  souvent 
collectives,  impersonnelles,  mais  pouvant  aussi  se  singulariser  et  changer  au 
rythme  des  généiations  râncamées;  elles  allient  les  eanc^stiques  animales 
pfêtées  aux  mocts  dans  la  fAase  posthume  du  cycle,  et  les  caractéristiques 
humaines  qui  leur  reviennent  en  tant  qu'ancêtres. 

L'autre  type  est  situé  dans  la  nature,  sous  diverses  formes  (gravures  faites 

sur  les  rochers,  statuettes  placées  dans  des  abris  en  forêt,  pierres  déposées  ou 
poteaux  plantés  au  flanc  des  collines...);  maïque  territoriale  à  valeur  collec- 
tive et  constante,  il  concrétise  un  droit  sur  une  aire  à  utiliser,  sur  une  voie  de 
passage  à  emprunter;  il  se  réfère  à  deux  valeurs  :  celle  unitaire  que  demande 
l'identité  tribale,  et  celle  démarcative  que  demande  l'identité  de  moitié  ou 
plus  encore  l'identité  de  clan.  La  différence  entre  ces  valeurs  peut  être 
exprimée  par  odle  entie  fondairar  —  en  rupture  avec  ce  qu*il  fonde*  la  tribu, 
donc  unique  —  et  ancêues  —  m  continuité  avec  ce  qu'ils  engendrent,  moitiés 
ou  clans,  donc  plusieurs  —  (Dtmpierre  1966.  165).  Elles  fusionnent  dans  les 
sociétés  de  moitiés  et  tendent  à  prendre  leur  autonomie  là  où  prévaut  l'ordre 
clanique.  Chez  les  Xant-Monsi,  les  figurations  placées  dans  des  abris  en  forêt 
reçoivent  des  visites  légulières  de  la  paît  des  hommes  d'une  moitié  ayant  pour 
invités  ceux  de  Tautre  moitié  (Oemuev  St  Sagalaev  1986,  pas^),  L'Ûlgea 
altalen,  de  valeur  tribale  en  tant  qu'esprit  de  la  forêt,  donne  Heu  à  une  pluralité 
à'ûlgen,  ancêtres-fondateurs  des  divers  clans,  localisés  sur  des  montagnes 
différentes.  Les  Exirit-Bulagat  se  réclament  d'un  fondateur  unique,  Seigneur- 
Taureau  (Buxa  Nojon),  et  se  définissent  par  opposition  comme  descendants 
de  l'un  ou  l'autre  des  ancêtres  éponymes,  Exirit  ou  Bulagat.  Seigneur-lkureau 
est  vénéré  globalement  sur  les  cimes  de  la  chahie  des  Altan  Mundarga 
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(inexploitables  en  tant  que  pâturages),  les  ancêtres  de  chaque  clan  cxirit  ou 
bulagat  reçoivent  un  culte  séparé,  sous  fomic  de  sacrifice  de  grande  ampleur, 
sur  le  Oanc  de  la  hauteur  qui  surplombe  l'estivage  dudit  clan  :  la  matérialisa- 
tion d'ancêtres  dans  la  nature  revient  à  approprier  l'octnri  surnaturel  de  la 
subsistance. 

S'il  existe,  au-dessus  des  aacêtres,  un  fondateur  tribal,  ses 
propriétés  et  ses  fonctions  sont  en  continuité  avec  celles  de  l'esprit 
de  la  forêt.  Les  ancêtres,  eux,  remplissent  collectivement  un  rôle  de 
garantie  et  de  justice  pour  leur  groupe  de  filiation  ;  ils  le  légitiment 
dans  son  existence  comme  tel  et  dans  ses  droits,  et  sanctionnent  les 
manquements,  par  ses  membres  vivants,  à  son  éthique  ou  aux  lois 
de  sa  perpétuation.  Que  les  descendants  observent  la  norme,  et  les 
ancêtres  les  feront  bénéficier  de  toutes  les  prospérités  ;  qu'ils 
Tenfreigneni,  et  pleuvronl  sur  eux  catastrophes,  intempéries  et 
maladies  externes.  Le  respect  de  la  règle  de  part  et  d*autre  est  la 
condition  de  survie,  non  seulement  pour  raison  de  cohésion  sociale, 
mais  aussi  parce  que  Texige  la  notion  de  léincamation  :  les 
ancêtres  doivent  veiller  sur  leur  descendance  pour  pouvoir  se  réin- 
carner, les  descendants  ne  pas  contrarier  leurs  ancêtres  pour  n'être 
pas  écartés  du  cycle.  La  sanction  des  ancêtres  peut  généralement 
être  levée  par  un  rituel  de  rachat,  une  fois  qu'a  été  décelée  l'infrac- 
tion qui  l'a  motivée.  Cette  tâche  d'interprète  et  de  redresseur  de 
torts  est  assurée  soit  par  le  chamane  soit  par  les  autorités  politiques 
du  groupe. 

Représentations  et  pratiques  relatives  aux  anti-  Les  asti- 

ancêtres  sont  homogènes  d'un  bout  à  l'autre  de  la  ancêtres, 

Sibérie  :  quiconque  meurt  hors  la  norme,  sans  la  fauuursde 
,  •  1  •  •    <         A       f  .     troublts  et  outils 

descendance  qui  lui  pemiettrait  de  renaître,  fait  manipuhtiûn 

perdre  au  stock  une  unité  ;  mais  l'âme  vagabonde 

peut  être  réintégrée  par  voie  symbolique  dans  la 

phase  posthume  du  cycle  ;  le  chamane  l'attire  par  de  la  nourriture 

dans  un  support  —  ongon  de  type  circonstanciel,  cf.  p.  416  — ; 

bien  nourrie,  «  choyée  »  comme  on  dit  en  bouriate,  elle  y  trouve 

une  première  raison  de  rentrer  dans  le  rang.  Le  chamane  lui  offre 

aussi  toutes  sortes  de  compensations  pour  les  manques  de  sa  vie 

sur  terre.  Chacun  des  peuples  sibériens  pourrait  fournir  son  lot 

d'exemples.  On  préférera  pourtant  citer  une  pratique  extérieure, 
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particulièrement  si>ectaculaire,  de  réinsertion  à  titre  posthume  dans 
le  cycle  :  la  pratique  coréenne  contemporaine  de  «  marier  »  les  effi- 
gies de  morts  célibataires  afin  de  leur  permettre  d'avoir  dans  l'au- 
delà  une  descendance. 

V  Une  photo,  prise  en  1981  pir  Yi  "Di  Hyon  et  projetée  à  la  Maison  des 
evltmes  do  monde  en  juin  1983,  lepfésentait  le  «  mariage  »  entie  les  effigies 
d'un  jeune  homme  de  vingt-cinq  ans  noyé  et  d'une  jeune  fille  morte  à  vingt- 
deux  ans  de  maladie  (sans  qu'il  y  ait  eu  de  leur  vivant  pareille  intention). 
L'accident  d'un  avion  de  la  compagnie  coréenne  KAL  en  septembre  1983 
suscita  la  même  pratique  pour  un  steward  et  une  hôtesse  de  l*air  ;  l'annonce  en 
fîit  fdte  à  la  radio  (conmnmication  oiale  de  A.  Ouillemoz,  qui  i^te  ces 
paroles  entendues  d*une  femme  chamane  :  «  Quand  on  me  parie  d'une  jeune 
fille  morte,  je  me  mets  en  quête  d'un  célibataire  mort  pour  les  marier  »), 

Citons  aussi  la  représentation  exirit-bulagat  selon  laquelle  les  morts 
peuvent  avoir  des  femmes  et  des  enfants  (Xangalov  19S8-1960. 1,  390),  et  la 
pratique  d'avoir  des  ongim  humains  en  nombre  impair,  de  façon  à  ce  que  se 
fonne  un  oonveau  couple  lorsque,  par  suite  d'un  nouveau  malheur,  l'on  devra 
fabriquer  un  nouvel  ongon  (Zelenin  [1936]  1952)  :  il  sera  d'emblée  accueilli. 
Peut-être  les  notions  de  frustration  génératrice  d'agressivité  chez  les  morts  et 
de  possibilité  de  compensation  apportée  par  les  vivants  ne  sont-elles  pas  étran- 
gères à  la  conception  des  eqirits  de  moits  de  maleaiort  comme  conttlttués 
d'une  seule  moitié  d'eux-mfimes  en  longueur  (n'ayant  qu'un  œil,  qu'un  bras, 
qu'une  jambe),  tels  les  banai  (vanisi)  de»  peuples  samoyèdes  (On&eva  1976 
&  1977). 

Un  troisième  aspect  du  traitement  chamanique  de  Time  dissi- 
dente —  celui  qui,  du  reste,  connaît  le  plus  grand  développement 
—  consiste  en  invocations.  Celles-ci  différent  de  celles  adressées 
aux  ancêtres,  vocatives,  faites  de  louanges  et  de  demandes  de 
protection.  Commencées  sous  forme  vocative,  elles  se  poursuivent 
à  la  première  personne,  le  chamane  prêtant  sa  voix  au  mort  ;  elles 
véhiculent  de  longs  récits  des  péripéties  jalonnant  sa  vie  vécue  et 
sa  vie  posthume,  douleurs  subies,  facéties  infligées,  qui  exaltent  sa 
singularité  ;  le  mort  tour  à  tour  se  plaint  et  menace,  le  chamane 
tour  à  tour  amadoue,  console,  et  réprimande.  Car  le  sort  du  mort 
est  intimement  lié  à  celui  des  vivants,  et  les  soins  que  lui  prodigue 
le  chamane  servent  une  double  fin  3o.  Double  fin  en  effet,  celle  de 
préserver  intact  le  potentiel  du  stock,  et  celle  de  mettre  fin  à  la 
malf aisance  du  mort  malheureux  :  une  vie  mal  vécue  rend  avide  de 
revanche;  la  vie  posthume,  à  la  seule  chaige  de  Tâme  sans  la 
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11.  Un  chamane  bouriate  et  son  jeune  assistant 
(XI siècle  ou  début  du  XX^  siècle). 


12.  Offrandes  de  Nouvel  An 
composées  d'un  sternum  de  mouton  recouvert  de  friandises  diverses 
(monastère  d'Ivolga,  Bouriatie,  1974). 


laterial 


13.  Mariage  mongol  au  début  du  XX^  siècle. 


laterial 


14.  Costume  de  chamane  de  Transbaïkalie, 
avec  coiffe  et  ramure. 


15.  Cure  de  maladie,  chez  les  Bouriates  de  Cisbaïkalie. 


16.  Affrontement  de  lutteurs  lors  des  «  Trois  Jeux  virils», 
fête  nationale  mongole. 
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contrainte  du  corps,  fournit  le  moyen  de  prendre  celte  revanche.  La 
pensée  populaire  imagine  l'âme  frustrée  acharnée  à  nuire  (et  cela 
de  façon  imprévisible),  notamment  aux  vivants  de  son  groupe 
d'origine  dont  elle  est  jalouse,  ou  à  ceux  envers  lesquels  elle  a  des 
griefs  ;  c'est  pourquoi  l'on  demande  pardon  au  mort  à  l'agonie 
(Ordynskij  1896,  35).  L'âme  du  mort  s'en  prend  au  corps  des 
vivants  comme  à  leur  âme,  par  soif  de  nounituie  et  de  compagnie. 
Elle  s'installe  dans  le  coips  vacant  à  la  place  de  son  flme  absente 

—  et  c'est  la  fblie  de  la  possession.  Elle  ravit  l'âme  vagabonde  du 
donneur  ou  celle  qu'elle  aura  par  la  frayeur  chassée  du  corps  pour 
la  garder  captive  et  paitager  avec  elle  ses  errances  —  et  c'est  pour 
le  vivant  la  folie  du  manque.  Ce  sont  là  les  deux  formes  fondamen- 
tales des  maladies  mises  sur  le  compte  de  la  revanche  des  morts 
irréguliers  ;  ce  sont  les  seules  des  maladies  mentales  et  nerveuses  à 
être  jugées  d'origine  surnaturelle  (cf.  pp.  522-523).  Correspondant 
à  deux  modes  de  dissociation  entre  âme  et  corps,  elles  constituent 
un  danger  pour  leur  victime  de  sortir  du  cycle,  d'entraîner  une 
perte  supplémentaire  pour  le  stock.  Ainsi,  le  mal  du  mort  se  réper- 
cute en  un  mal  de  même  ordre  sur  le  vivant.  Que,  par  la  voie  de  la 
dissociation  d'avec  le  corps,  ce  mal  au  une  incidence  sur  le  corps 
ne  l'empêche  pas  d'être,  en  son  fond,  un  mal  de  l'âme.  C'est  en 
cela  qu'il  relève  des  soins  du  chamane. 

Dans  tous  les  cas,  c'est  au  mort  que  s'adresse  le  chamane  : 
pour  le  réintégrer,  sous  forme  de  culte  direct;  pour  l'empêcher  de 
nuire,  à  titre  préventif,  également  sous  forme  de  culte  direct;  pour 
le  sommer  de  cesser  de  le  faire,  à  titre  curatif,  sous  forme  de  rappel 
de  l'fime  du  vivant  sa  victime.  Aussi  les  soins  du  chamane  au  mort 
et  au  vivant  se  fondent-ils  souvent  en  un  même  rituel.  L'invocation 
que  chante  le  chamane  au  mort  parle  psychologiquement  au  vivant 
malade  ;  les  drames  dépeints  tissent  un  discours  apte  à  le  dissuader 
de  suivre  son  exemple;  concrètement,  l'incitation  adressée  à  l'âme 
du  mort  à  rester  dans  Vongon  façonné  à  son  intention  se  répercute 
en  une  incitation  à  l'âme  du  vivant  à  rester  dans  son  corps,  La 
fusion  du  traitement  du  vivant  avec  celui  du  mort  révèle  la  nature 
symbolique  de  son  mal  :  seul  le  mort  pouvant  être  agent  de  pertur- 
bation, il  faut  au  chamane,  pour  guérir  l'une,  l'âme  du  vivant, 
soigner  l'autre,  celle  du  mort  qui  lui  porte  tort  (Hamayon  1978  c) 

—  ce  qui  rejoint  l'idée  bouriate  que  le  devoir  du  chamane  est  de 
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rendre  bons  les  mauvais  morts,  de  transformer  leur  désir  de  nuire 
en  goût  de  protéger  (Batorov  &  XoroSix  1926,  56;  Sandschejew 
1927-1928,  XXVII,  607-608).  Les  rendre  bons,  c'est,  au-delà  du 
premier  succès  qui  consiste  à  les  neutraliser  en  apaisant  leur 
rancune,  les  muer  en  interlocuteurs  cherchant,  par  gratitude,  à  se 
rendre  utiles.  La  tâche  a  deux  degrés  ;  réintégrer  un  anti-ancêtre  en 
le  ramenant  dans  le  rang  des  ancêtres  —  il  y  perdra  son  individua- 
lité, les  vivants  y  perdront  le  bénéfice  de  sa  leconnaissance  — ; 
parvenir  à  le  rôidre  positif  sans  le  noyer  dans  l'anonymat  en 
fusant  de  lui  une  sorte  de  surBa-ANcfiiu  {cf.  chap.  xn).  Aussi 
existe-t-il  des  pratiques  qui  visent  à  prévenir  la  position  d*anti- 
ancêtre  ou,  à  l'inverse,  à  la  mettre  à  profit,  débordant  le  mort  en 
question. 

Multiples,  allant  de  la  simple  conduite  au  véri- 
^^î^^t  ^  table  rituel,  sont  les  mesures  pour  empêcher  l'âme 

du  vivant  de  devenir  anti-ancêtre.  Tout  est  fait 
pour  éviter  les  sorties  de  l'âme  hors  du  corps  autres  que  celles  que 
lui  permet  le  sommeil;  il  ne  faut  ni  laisser  le  corps  trop  longtemps 
affamé,  ni  lever  les  bras  (elle  pourrait  sortir  par  l'aisselle),  ni  se 
mettre  dans  des  situations  oii,  influençable  conune  elle  l'est,  elle 
pourrait  être  effrayée,  chassée,  séduite,  ravie. 

V  Une  solttdon  s*offie,  radicale,  en  amont  :  mettre  Tâme  à  Tabri  dans  un 

support  extérieur,  sous  la  garde  du  chamane.  Ainsi  celui-ci,  chez  les  Evenk, 
garde-t-il  dans  ses  cheveux  —  qu'il  doit  pour  cela  ne  pas  couper  —  les  âmes 
des  siens.  Ainsi  aussi  quiconque  craint  pour  sa  sécurité  peut-il  lui  confier  une 
touffe  de  ses  cheveux  dans  lesquds  est  censée  résider  son  tme  ou  une  compo- 
sante de  celle-ci  (Anisimov  1963  a,  115).  Surtout,  tout  tambour  peut  servir  de 
support  temporaire.  Les  attaques  auxquelles  le  chamane  soustrait  individuelle- 
ment l'âme  d'un  proche  sont  plutôt  imputées  à  la  revanche  d'un  mort  malheu- 
reux du  groupe,  celles  auxquelles  il  soustrait  collectivement  les  âmes  des  siens 
le  sont  plutôt  à  l'hostilité  d'un  autre  groupe  —  forme  de  guerre  symbolique 
menée  par  morts  interposés  qui  sera  abordée  au  chapitre  suivant.  Les  données 
existantes  ne  disent  rien  d'un  traitement  posthume  particulier  de  Time  de 
celui  qui,  malgré  sa  garde  par  le  chamane,  mourrait  victime  d'une  agression. 

Un  autre  type  de  mesure  consiste  à  marquer  par  avance  l'âme  du  vivant, 
en  sorte  que  si  un  malheur  survenait  qui  la  mette  en  situation  de  malemort, 
elle  revienne  d'elle-même  renaîtie  parmi  les  siens  :  tout  d^Murt  physique  de  la 
communauté  comporte  le  risque  de  mourir  avant  d*être  revenu  accomplir  son 
devoir  de  descendance  ou  de  l'aocon^lir  ailleurs  que  chez  soi  ;  au  chamane 
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donc  de  marquer  d'une  façon  ou  d'une  autre  l'âme  de  l'empreinte  du  stock. 
C'est  de  ce  principe  que  relève  le  tatouage  de  l'âme  oiseau  fait,  chez  les  Xant- 
Mansi.  sur  l'épaide  du  jeune  homme  qui  s'appiête  pour  un  long  voyage,  et 
tenu  pour  de  même  ordre  que  celui  fait  sur  le  vieillard  qui  se  sent  près  de 

mourir  {cf.  p.  552);  c'est  de  ce  principe  que  s'inspirent  les  rituels  —  comptant 

parmi  les  «  survivances  tenaces  »  —  effectués  de  nos  jours  pour  le  départ  au 
service  militaire  ou  à  l'université;  en  somme,  si  le  corps  part,  qu'au  moins 
l'âme  revienne. 

Le  cas  inverse  se  rencontre  aussi,  consistant  à  supprimer  une 
âme  de  stock,  en  excluant  pour  elle  toute  possibilité  de  réincarna- 
tion; c'est  ce  que  fait  la  communauté  à  rencontre  du  chamane 
qu'elle  aura  identifié  comme  faisant  «  manger  l'âme  »  d'autnii 
((/.  pp.  420-421);  une  fois  celui-ci  mis  à  mort  physiquement,  tous 
les  orifices  de  son  corps  seront  obstrués  pour  empêcher  son  âme 
d'en  sortir;  mieux  vaut  perdre  une  unité  du  stock  que  de  laisser 
renaître  un  être  qui  lui  nuit. 

è  Sur  l'arrière -plan  fourni  pur  la  réincarnation  et  rehaussé  Le  suicide 

par  le  traitement  gratifiant  accordé  à  l'anti-ancStre,  se  situe  vengeur 
la  pratique  du  suicide  accompli  pour  bénéficier  de  ce  trai- 
tement. Suicide  de  femme  pour  »  ennuyer  son  mari  qui  sera  contraint  de 
prendre  soin  de  son  âme  devenue  mauvais  esprit  »,  suicide  d'enfant  pour 
«  ennuyer  ses  parents  »  chez  les  Toungouses  du  Nord  (Shirokogoroff  [1929J 
1966, 268, 290).  Le  suicide  féminin  connaît  un  développement  particulier  à  la 
fin  du  xtx*  âècte  chez  les  Bouriaies  et  les  Yakoutes,  en  réponse  à  la  situation 
créée  par  la  colonisation  qui  signifie  pour  les  femmes,  d'une  part,  abondance 
de  sollicitations  et  idée  d'émancipation  (qui  les  mènent  dans  les  bras  d'amants 
russes),  et  d'autre  part  intransigeance  renforcée  de  l'ordre  patrilinéaire  dans 
leur  propre  société.  Les  plus  redoutables  des  suicidées  sont  les  fille,  sœur  ou 
épouse  que  leurs  père.  Mit  ou  mari  auront  contrecarrées  dans  leur  désir  de 
devenir  chamanes     pp.  649-630  &  684-690). 

Un  tel  suicide  est  tenu  pour  une  sohition  avantageuse  car  il 
contraint  les  vivants  à  donner  au  mort  ce  qu'ils  se  refusent  à  lui 
donner  sur  terre  (et  même  au-delà,  s'il  les  tarabuste  suffisamment), 
sans  le  priver  de  renaître  puisque  justement  les  vivants  devront,  à 
la  fois  pour  préserver  le  stock  et  pour  l'empêcher,  lui,  de  nuire,  le 
«  choyer  »  assez  pour  le  réintégrer.  Il  aura  d'ici  là,  pour  attirer 
l'attention  et  créer  la  nécessité  de  son  culte,  eu  tout  loisir  de  jouer 
des  tours  aux  âmes  des  vivants  —  tours  qui  l'auront  comblé  de 
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plaisir  et  d'oigueil.  GeitainB  comportements  (crises  nerveuses, 
caprices,  ruptures  et  fugues...)  sont  jugés  participant,  par  anticipa- 
tion, éc  la  même  idée  ;  ils  suscitent  l'exécution  de  rituels  où  vimt 
du  malade,  victime  du  moment  et  bourreau  en  puissance,  est 
doublement  objet  d'attention.  La  perspective  de  la  vengeance  post- 
hume qui  incite  Tentourage  à  prodiguer  pardons  et  flatteries  au 
moribond,  Tincite,  lui,  à  se  montrer  exigeant  en  soins  posthumes 

Ce  sont  d'abord  celles  qui  tiennent  à  ce  que  le 
Mai^Haaaoïis  chamane  doit  déceler  la  cause  du  mal  ;  par  défmi- 
des  âmes  \\or\,  puisque  tout  mal  soumis  au  chamane  vient 

de  morts  âmes  de  morts,  s'il  existe  des  associations 

entre  catégorie  de  mal  et  catégorie  de  mort 
responsable,  une  marge  est  laissée  à  son  interprétation  qui  souvent 
caiialise  cèOe,  plus  ou  moins  consciente,  de  la  oonununauté.  Ainsi, 
la  voyance  ou  la  divination  diagnostique  ouvre  au  chamane  une 
possibilité  d'influence  sur  le  comportement  des  vivants  et  la  vie 
sociale  en  général,  selon  qu'il  impute  le  mal  à  la  revanche  d'un 
mort  perturbateur  du  groupe  du  malade  ou  à  la  sanction  ancestrale 
d'une  quelconque  transgression,  ou  encore  à  Tune  ou  l'autre  des 
deux  formes  que  voici  de  manipulation  directe  des  morts  acces- 
sibles à  tout  chamane.  La  première  de  ces  deux  formes  relève  de  ce 
qui  a  été  appelé  sorcellerie  {cf.  pp.  420-422),  le  chamane  étant 
censé  pouvoir  inciter  un  anti-ancêtre  à  se  venger  sur  tel  ou  tel 
membre  de  son  groupe;  que  deviennent  fous  ou  meurent  ceux  avec 
lesquels  un  chamane  ne  s'entend  pas,  et  il  sera  accusé  d'avoir 
«  fait  manger  »  leur  Ime;  cette  forme  est  tenue  pour  négative  et 
peut  mener  à  la  mise  à  mort  du  diamane.  La  seconde  forme,  tenue 
pour  positive,  relève  de  la  guerre;  le  chamane,  généralement  à  la 
demande  des  instances  politiques  de  son  groupe  ou  du  moins  avec 
leur  accord,  mobilise  ses  ancêtres  propres  et  plus  largement  ceux 
de  son  groupe  (et  même  les  anti-ancêtres  qu'il  est  convaincu 
d'avoir  «  rendus  bons  »)  pour  les  envoyer  combattre  les  morts 
de  l'ennemi,  et  rendre  malades  ses  éléments  vivants,  en  capturant 
leur  âme;  atteindre  l'ennemi  dans  sa  capacité  de  réincarnation 
est  le  moyen  le  plus  radical  de  l'anéantir  à  jamais  (aussi  le 
chamane  est-il  un  élément  indispensable  du  dispositif  de  guerre, 
cf.  chap.  xu). 
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A  la  différence  des  maladies  censées  apporter  Maladie-sanction 
à  la  surnature  la  contrepartie  du  gibier,  tenues  et  maladie- 
pour  normales,  celles  imputées  à  l'action  des  revanche: 
morts  constituent  des  désordres.  Désordre  du  deux  désordres 
vivant  qui  aura  manqué  à  l'éthique  ou  transgressé 
un  interdit,  dans  le  cas  de  la  maladie-sanction  infligée  par  les 
ancêtres.  Désordre  du  mort  dont  la  trajectoire  de  vie  n'aura  été  ni 
complète  ni  conforme,  dans  le  cas  de  la  maladie-revanche  par 
laquelle  l'ami-uicêtre  cherche  condensation.  Les  tendances  qui 
s'esquissent  d'associer  à  ces  deux  types  de  causalité  deux  types  de 
symptômes  soulignent  leurs  caractéristiques  respectives  de  dés- 
ordre social.  La  nudadie-sanction  semble  toucher  plutôt  la  peau,  la 
maladie-revanche  plutôt  le  système  nerveux  et  la  santé  mentale.  La 
transgression  et  sa  punition  se  voient  sur  le  corps  du  coupable, 
signalant  sa  faute  à  l'attention  publique  ;  le  dérangement  nerveux 
ou  mental  dénonce  le  malade  comme  victime  et  invite  à  chercher  le 
coupable  ailleurs.  Nées  toutes  deux  de  désordres  entre  humains, 
elles  sont  passibles  de  traitements  qui  restaurent  l'ordre,  c'est-à- 
dire  curables.  Complémentaires  dans  la  régulation  des  relations  au 
sein  de  l'humanité,  ces  deux  types  de  maladie  et  de  traitement 
illustrent  la  solidarité  qui  lie  les  membres  vivants  et  morts  d'un 
groupe,  et  prime  sur  toute  éventuelle  solidarité  entre  vivants  de 
groupes  différents. 

Cette  régulation  a  un  autre  aspect.  Les  Ancêtres 
ancêtres  présentent  une  figure  normative  à  titre  de  en  collectivité 
collectivité  où  fusionnait,  anonymes,  les  indivi-  et  anti-ancêtres 
dualités.  La  figure  de  l'anti-ancêtre,  perturbatrice,  singuliers 
a  en  revanche  tous  les  attributs  positifs  de  la 
singularité;  la  voie  de  la  dissidence  est  aussi  celle  de  l'émergence 
individuelle,  fût-ce  à  titre  posthume  (la  société  n'offrant  de  toute 
façon  au  vivant  rien  de  comparable);  le  mort  irrégulier  sort  de 
l'anonymat  dans  la  mémoire  collective  qui  coud  sa  biographie  de 
détails  qui  le  rendent  unique  (c'est  en  cela  que  le  suicide  peut  être 
un  moyen  d'expression  personnelle  tout  autant  que  de  protestation 
sociale);  il  reçoit  du  chamane  un  traitement  de  choix  qui  trans- 
forme sa  tragédie  en  gloire,  sans  autre  limite  que  le  jeu  des  inter- 
prétations du  chamane  et  des  profanes  ;  et  si  ce  traitement,  qui  vise 
à  le  laire  rentrer  dans  le  rang  des  ancêtres,  lui  coûte  à  terme  sa 
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singularité,  il  lui  aura  au  moins  valu  quelque  temps  un  rayonne- 
ment sortant  de  l'ordinaire  —  le  bon  chamane  étant  celui  qui  fait  la 
gloire  à  la  fois  éclatante  et  brève.  Par  là  le  culte  des  anti-ancêtres 
devrait  jouer  pour  la  société  un  rôle  dynamique,  servir  à  fonder  des 
innovations  {cf.  chap.  xn).  Il  est  en  tout  cas  la  raison  de  l'extrême 
moirililé  de  ce  que  certains  appellent  le  «  panthéon  chamanique  », 
constatant  le  lenooveUement  constant  et  les  difféiences  locales  des 
esprits  recevant  un  culte. 

Malgré  les  mesures  prises  pour  faciliter  la  marche 
Ui'ri  iZttn       ^  ^  léincamation,  Tintégrité  du  stock 

ar  g  a  ion  d'âmes  n'est  pas  forcément  assurée;  de  châti- 
ments de  traîtres  en  désertions,  d'égarements  en  échecs  de  réinser- 
tion, une  société  s'explique  sa  diminution  démographique;  ce  sont 
là  autant  de  facteurs  invoqués  de  leur  décroissance  historique  par 
certains  peuples  sibériens  {cf.  par  exemple,  Avrorin  &  Koz'minskij 
1949).  Mais  la  notion  de  stock  limité  d'âmes  réutilisables  peut 
aussi  commander  une  politique  intégratrice  consistant  à  adopter  des 
âmes  de  morts  d'autres  groupes,  rejetées  par  les  leurs  (peut-être, 
encadrées  et  choyées,  protégeront-elles  et  grossiront-elles  le  stock). 

V  Les  ancêties  piolilèrent  dans  les  généalogies  que  se  donnent  les  Exirit- 

Bulagat,  qui  s'ouvrent  aussi  aux  âmes  de  grands  chamanes  défunts  d'autres 
origines  ^2.  Les  frontières  ethniques,  s'il  s'agit  d'ethnies  proches,  «  à 
chamanes  »,  n'arrêtent  pas  le  processus  :  nombreux  sont  les  défunts  chasseurs 
et  chamanes  toungouses  auxquels  les  Exirit-Bulagat  s'adr^sent  ;  l'éloigne- 
ment  n'est  pas  fbfcéoMnt  un  obstacle,  oomme  le  montre  l'exemple  fameux  des 
communards  fusillés  à  la  chute  de  la  Commune  de  Paris  censés  être  venus 
alors  s'installer  sur  le  Baïkal,  auxquels  les  Bouriates  de  Kaban  rendent  un 
culte  pour  avoir  du  poisson  et  plus  largement  recevoir  leur  protection 
(Mixajlov  1965  Z).  100-101). 

Ainsi,  les  sociétés  sibériennes  ne  cherchent  pas  à  se  débarrasser 
de  leurs  morts;  elles  ont  en  général  refusé  Tau-delà  que  proposait 
le  christianisme  orthodoxe  :  un  enfer  et  un  paradis  où  les  âmes 
de  morts  restent  pour  de  bon  signeraient  Textinction  de  la  société. 

L*idée  de  stock  limite  nécessairement  la  force  de 
Stock. jalousie.     vie  prise  à  la  surnature;  d*abord  parce  qu'à  la 

pnse  doit  répondre  une  contrepartie  ;  ensuite 
parce  que  la  force  de  vie  est  en  quelque  sorte  le  produit  des  stocks 
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entre  lesquels  elle  circule;  elle  n'est  pas  inépuisable  —  ce  que 
disait  déjà  le  concept  bouriate  d'«  inextensible  »  appliqué  au  chas- 
seur et  au  chanianc  (cf.  pp.  325-326).  Son  obtention  reposant,  une 
fois  acquise  la  légitimité,  sur  un  savoir-faire  qui  relève  de  la  séduc- 
tion (le  bon  chasseur  est  celui  qui  sait  attirer  le  gibier,  le  bon 
chamane  celui  qui  sait  captiver  la  fille  de  la  forêt),  la  prise  varie 
avec  l'aptitude  du  preneur.  Si  l'organisation  dualiste,  qui  assied  la 
vie  sur  U  coopératioa  et  le  partage,  exclut  par  principe  toute  diffé- 
rence entre  tes  bénéficiaires  des  prises,  Toiganisation  clanique  qui 
prend  racine  dans  la  ramification  des  moitiés  en  clans  en  voit  te 
germe.  H  suffit  que  coexistent  plusieurs  preneurs  au  sein  d'un 
même  groupe  de  filiation  pour  que  s'instaurent  des  différences 
génératrices  de  jalousie,  d'envie 

D  est  significatif  que  la  jalousie  à  la  fois  porte  sur  un  objet 
relevant  d'un  stock  reproductible  (par  exemple  sur  le  nombre  ou  la 
santé  des  enfants,  sur  la  prospérité  des  troupeaux),  et  s'exprime  par 
une  accusation  d'accord  illicite  avec  un  être  de  la  surnature  conçu 
sur  le  modèle  de  ceux  qui  détiennent  le  gibier.  Car  l'idée  de  stock 
et  celle  de  limitation  des  objets  d'échange  qui  l'accompagne 
entraînent  que  celui  qui  prospère  plus  que  les  autres  le  fait  forcé- 
ment à  leur  détriment;  ses  liens  privilégiés  à  la  surnature  non 
seutement  lui  valent  une  part  du  gfiteau  qui  en  prive  tes  autres, 
mais  encore  reportent  sur  eux  le  poids  de  la  contrepartie  à  rendre. 
C'est  pourquoi  la  jalousie  se  double  de  Taccusation  de  sorcelterie, 
pourquoi  aussi  celte-ci  est  fomiulée  en  ternies  proches  de  Texpres- 
sion  de  «  pacte  avec  te  diabte  »,  avec  sa  double  face  de  bénéfice 

indû  et  de  préjudice  à  autrui. 

C*est  de  là  que  découle  l'ambiguïté  du  chamane  dans  tes  socié- 
tés pastorales  de  Sibérie  où  le  même  chamane,  indispensable  la 
veille,  est  le  lendemain  mis  à  mort  s'il  a  été  convaincu  de  «  rançon 
humaine  »;  c'est  la  raison  de  la  séparation  dans  certaines  sociétés 
par  le  monde  entre  les  fonctions  situées  du  côté  de  l'ordre  que  sont 
la  prêtrise  qui  le  sacralise  et  la  thérapeutique  qui  le  répare,  et  celle 
située  du  côté  de  la  subversion  qu'est  la  sorcellerie.  La  répartition 
de  ces  deux  types  de  fonctions  entre  des  catégories  sociales  défi- 
nies Tune  positivement,  Tautre  négativement  lève  l'ambiguïté  (par 
exemple,  en  milieu  patrilinéaire,  entre  hommes  pères  de  ftmilte 
d*un  côté,  vieilles  femmes  isolées  de  Tautre). 
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Proportion  des  Les  représentations  et  pratiques  liées  à  la  réincar- 
tâches  et  fonction  nation  des  âmes  de  stock  diffèrent  de  celles  liées  à 
chamanique         l'échange  d'âme  force  de  vie  avec  la  (sur)nature. 

Si  les  deux  dimensions  sont  nécessairement 
présentes  (comme  le  sont  les  relations  de  filiation  et  d'alliance 
auxquelles  elles  ont  été  ici  assimilées),  leur  poids  relatif  infléchit 
l'orientation  générale,  n  est  possible  de  tracer  une  distinction  dans 
la  fonction  chamanique  selon  que  prévaut  Tune  ou  l'autre  de  ces 
dimensions. 

Cette  distinction  peut  être  abordée  par  le  biais  des  conceptions 
de  la  maladie,  normale  du  point  de  vue  de  Téchange  avec  la 
(sur)nature  animale  et  anormale  de  celui  de  la  réincarnation  des 
âmes  de  stock  humain.  Il  existe  une  ii^>aititioii  idéale  des  types  de 

maladie  entre  les  deux  conceptions,  en  rapport  avec  leur  logique 
même  :  maladies  internes  (dévoration)  pour  celles  entraînées  par 
réchange;  maladies  externes  d'une  part,  nerveuses  et  mentales  de 
l'autre,  pour  celles  dérivant  des  accidents  de  parcours  de  la  réincar- 
nation. Mais  la  forte  prévalencc  d  une  dimension  sur  l'autre  aboutit 
à  étendre  la  conception  qui  lui  est  liée,  en  raison  de  la  réponse 
qu'elle  appelle.  La  nécessité  de  l'échange  qui  fonde  la  vie  de 
diasse  rend  la  maladie  incurable  ;  aussi,  là  où  l'on  ne  vit  que  'de 
chasse,  n'y  a-t-il  guère,  de  la  part  du  chamane,  d'activité  thérapeu- 
tique; le  seul  procédé,  Ihnité  à  retarder  la  mahidie,  est  le  fait  de 
tout  profane.  En  revanche,  le  désordre  par  lequel  se  définit  la  mala- 
die relevant  du  fonctionnement  de  la  réincarnation  la  rend  curable  ; 
il  fonde  le  pan  thérapeutique  de  la  fonction  chamanique,  qui  ne 
cesse  de  s'étendre;  c'est  la  raison  pour  laquelle  la  cure  (comme  la 
sorcellerie  et  la  guerre)  a  été  mise  ici  sur  le  compte  de  la  filiation 
—  expression  sociale  du  cycle  de  réincarnation  — ,  laquelle,  c'est 
là  un  fait,  ne  prend  le  pas  sur  l'alliance  que  lorsque  l'élevage  prend 
le  pas  sur  la  chasse.  La  distinction  entre  ces  deux  façons  de  conce- 
voir et  de  traiter  la  maladie  recoupe  celle  entre  les  actions  chama- 
niques  effectuées  au  titre  de  l'échange  avec  la  surnature  ou  de  la 
léincamatloii.  La  prise  de  force  de  vie  est,  dans  la  vie  de  chasse,  la 
condition  de  la  reproduction  du  stock;  elle  lui  est  à  ce  titre  supé- 
rieure. Mais  la  reproduction  du  stock  ouvre  au  chamane  d'autres 
activités,  qui  sont  à  la  fois  considérées  comme  secondaires  et 
seules  à  se  développer  :  en  témoigne  la  multiplication  des  ongon 
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circonstanciels,  représentant  les  âmes  de  morts  à  amadouer,  com- 
parée à  la  limitation  des  ongon  structurels,  établis  une  fois  pour 
toutes  lors  de  la  mise  en  ménage  du  chasseur  (il  y  a  donc  un  lien 
entre  nature  humaine  et  possibilité  de  manipulation).  Elles  se  déve- 
loppent d'autant  plus  que  l'obtention  du  gibier  recule  en  impor- 
tance :  la  reproduction  du  stock  compte  par  elle-même,  libérée  de 
la  prise  de  force  de  vie. 


En  somme,  le  développement  de  l'activité  thérapeutique  du 
chamane  est  inversement  proportionnel  à  la  place  de  la  chasse; 
mais  il  est  en  même  temps  inversement  proportionnel  à  la  puis- 
sance reconnue  au  chamane  :  les  sociétés  pastorales  de  Sibérie 
sont  unanimes  à  se  plaindre  du  déclin  de  la  fonction  chamanique  en 
leur  sein,  et  à  envier  leurs  chamanes  à  leurs  voisines  restées  chas- 
seresses ou  à  leur  propre  état  passé,  bien  qu'elles  ne  s'en  expli- 
quent pas  ;  sans  doute  importe-t-il  à  ce  jugement  que  la  fonction  du 
chamane  preneur  de  la  vie  de  chasse  relève  de  Tordre  en  soi,  alors 
que  celle  du  chamane  gestionnaire  des  accidents  de  réincarnation 
de  la  vie  pastorale  relève  de  la  réparation  des  désordres  :  il  aura 
beau  être  plus  présent  dans  la  vie  quotidienne,  et  en  ce  qu'elle  a  de 
plus  intimement  ressenti,  il  sera  jugé  plus  faible. 
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L'avantage  Par  ailleurs,  selon  notre  schéma,  le  cycle  de  ré- 

delaparole  incarnation  se  ramène  à  la  seconde  phase  de 

l'échange,  celle  qui  va  du  preneur  au  rendeur.  Il 
n'est  pas  indifférent  à  cet  égard  que  le  décalage  entre  vie  bio- 
logique de  l'être  humain  et  vie  proprement  humaine  qui  caractérise 
le  cycle  de  léincamation  soit  rapporté  à  une  différence  entre  natiue 
aniniale  et  nature  humaine,  une  difféienoe  marquée  par  l'activité  de 
parole.  Les  paragraphes  suivants  vont  tenter  de  montrer  en  quoi. 
L'activité  de  parole  va  se  révéler  ouvrir  un  pan  de  plus  au  lien 
structurel  entre  chamane  et  chasseur,  et  consacrer  la  répartition  du 
temps  et  de  l'espace  dans  la  société  de  chasse,  exposée  à  la  suite 
de  l'examen  du  rituel  d'animation  du  tambour  du  chamane 
pp.  513-514). 

^.  .  „  Le  chasseur  doit,  rappelons-le,  à  la  veillée  de 
Ctuusê  rituelle  , 

du  chamane  chasse  raconter  des  histoires  aux  esprits 
et  veillée  ^^f'  PP-  -^95-396  &  511-512);  ces  histoires  sont 

du  chasseur  indispensables  pour  faire  entrer  dans  les  faits  la 
promesse  de  gibier  obtenue  par  le  chamane,  qui 
elle-même  est  indispensable  pour  que  le  chasseur  puisse  aller  à  la 
chasse.  Toute  une  série  de  correspondances  peut  être  établie  entre 
la  quête  de  «  chance  »  du  chamane  et  la  veillée  du  chasseur,  tissant 
entre  elles  une  sorte  de  complémentarité  en  miroir.  La  première  se 
tient  près  du  campement,  à  la  fermeture  ou  à  l'ouverture  de  la 
saison  de  chasse  —  soit  hors  de  cette  saison  — ^  la  seconde  sur  le 
lieu  et  dans  le  temps  mêmes  de  la  chasse,  La  chasse  symbolique  du 
chamane  déclenche  les  jeux  des  humains,  auxquels  il  rapporte  la 
chance  prise  à  son  épouse  surnaturelle.  Les  histoires  des  chasseurs 
font  jouer  les  esprits  pour  pouvoir  mettre  cette  chance  à  profit.  Le 
lendemain  du  rituel  chamanique.  les  chasseurs  tirent  dans  des  effi- 
gies d'animaux  ;  le  lendemain  de  la  veillée  d'histoires,  ils  tirent 
dans  des  animaux  réels. 

Pour  préparer  leurs  chasses  respectives,  chamane  et  chasseur 
usent  également  de  séduction  à  l'égard  de  la  même  entité  surnatu- 
relle (fille  de  l'esprit  de  la  forêt),  épouse  pour  le  premier,  fantasme 
pour  le  second.  Leur  art  de  séduction  confine  également  à  la  ruse  : 
tel  chamane  est  dit  gratter  les  poux  de  son  épouse  sous  l'aisselle 
pour  lui  prendre  un  peu  plus  de  chance,  tel  diasseur  chatouiller 
telle  fille  de  la  forêt  vue  en  rêve  pour  obtenir  d'elle  un  peu  plus  de 
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gibier.  Cet  art  repose  toutefois  sur  des  conduites  différentes  :  alors 
que  le  chamane  s'animalise  pour  plaire  à  sa  femme  —  esprit  avide 
de  son  ardeur  mâle  — ,  le  chasseur  humanise  les  filles  sylvestres 
dont  il  rêve,  puisque  c'est  par  la  parole  qu'il  les  captive;  elles  sont 
dites  fïBsciiiées  par  les  beaux  parleurs,  conteurs  et  musiciens  ;  les 
jeux  qu'ils  provoquent  chez  elles  recouvrent  Tattitude  de  Tamante 
alanguie  et  momentanément  généreuse,  n  découle  de  tout  ceci 
plusieurs  réflexions. 

Les  modes  d*usage  de  la  parole  de  Tun  et  de  Réalisme 
l'autre  diffèrent.  Le  chamane  n*u8e  de  sa  voix  à  du  chamane 
rintentioa  de  son  épouse  surnaturelle  que  pour  se         et  fiction 

faire  reconnaître  d'elle;  il  l'appelle  à  la  manière  duchasseur 
animale,  ne  lui  parle  pas,  ne  lui  raconte  pas 
d'histoires;  c'est  aux  humains  qu'il  parlera  leur  racontant,  au 
retour  de  son  «  voyage  »  dans  la  surnature,  ce  qu'il  y  aura  vu  et  fait 
{cf.  p.  527).  A  cette  parole  du  chamane  qui  s'adresse  aux  humains 
et  consiste  en  un  rapport  de  faits  tenus  pour  vrais,  s'oppose  celle 
que  le  chasseur  adresse  aux  esprits  animaux  en  ce  qu'elle  se  veat 
fiction,  imagination,  comme  Tépopée,  elle  aussi  vouée  à  préparer 
la  chasse.  Cette  différence,  le  devenir  respectif  du  chant  chama- 
nique  et  de  l'épopée  la  confirmera  :  le  chant  d'invocation  du 
chamane,  adressé  à  des  ftmes  d'humains  morts,  se  voudra  toujours 
porteur  de  sens  (comme  le  souligne  Rouget  1980)  et  sera  verbal, 
syllabique,  le  battement  du  tambour  qui  l'accompagne  se  voulant 
quant  à  lui  fonctionnel  (soulignant  les  actions  évoquées  par  le 
chant);  le  chant  de  l'épopée,  tout  en  restant  par  lui-même  sylla- 
bique, sera  soutenu  d'un  instrument  à  corde  développant  une 
intention  musicale  proprement  artistique  ;  or  ce  développement 
artistique  de  l'épopée  ira  de  pair  avec  le  recul  du  chamanisme. 
L'intention  de  séduire  qui  inspire  la  parole  du 

chasseur  réclame  pour  elle  une  marge  de  liberté  ^elaséduenon 

ou  meuim 

dans  le  contenu,  et  la  spontanéité  de  l'exécution  ; 
c'est  pourquoi  les  histoires  racontées  à  la  veillée  ne  sont  jamais 
versifiées  ni  écrites  Ga  manière  dont  l'épopée,  versifiée  quant  à 
eQe,  pr^>are  la  chasse,  diffère  donc  sur  ce  point).  Cette  parole  du 
chasseur  est  en  quelque  sorte...  baratin,  partageant  le  caractère 
fantasmatique  du  rêve  dont  il  jouit  la  nuit  même.  A  la  différence 
des  actes  de  prise  prêtés  aussi  aux  esprits  à  rencontre  des  humains 
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SOUS  la  forme  de  l'assiduité  amoureuse  des  femelles  et  de  Tavidité 
sanguinaire  des  mâles,  la  parole  est  conçue  spécifique  de  l'homme. 
Avantage  pour  lui  assurément,  mais  dont  il  doit  se  garder  d'abuser 
pour  sauvegarder  son  partenaire,  et  pour  cela  contenu  dans 
d'étroites  limites. 

V  n  y  a  ainsi  im«  continiiité  dans  Toidre  de  la  prise  qui  n'est  peut-êbe  pas 

sans  rapport  avec  la  continuité  terminologique  (relevée  notamment  par  Harva 
[19331  1959,  355-356  &  Stcin  1959,  379)  qui  relie  entre  eux  divers  mstru- 
ments  de  musique  :  arc  musical  ou  arc  chantant,  tambour,  guimbarde,  instru- 
ment à  coide  de  type  vièle  ou  luth.  La  lacine  fotof  (qoma,  qugur,  xmur) 
paiGonrt  presque  toot  cet  éventail  d'une  langue  à  l'autre  de  l'ensemble 
altaTque.  La  parenté  organologique  de  ces  instruments  est  relativement  faible, 
puisqu'elle  ne  repose  que  sur  la  présence  d'une  surface  tendue  que  l'on  fait 
vibrer,  par  percussion  ou  par  frottement  ;  elle  est  parfois,  de  proche  en  proche, 
concrétisée,  oomme  dans  le  relais  que  se  font  dans  la  pratique  chainanique 
guimbaide  et  tambour  p.  484),  voire  lyre  comme  chez  les  Xant  du 
Va^ugan  (Siikala  1978.  218-219.  citant  Karjalainen  1918).  La  continuité  se 
prolonge  dans  la  technique  d'entourer  le  cadre  du  tambour  d'une  corde,  assi- 
milée à  une  corde  d'arc  (Delaby,  communication  orale;  Badamxatan  1965, 
210-211),  ainsi  que  dans  l'usage  divinatoire  fait  des  pièces  qui  servent  à  faire 
vibrer  ces  suifaoes  :  battoir  du  tambour,  archet  fidt  d'une  sorte  de  cuiller»^ 
comportant  une  face  concave  et  une  face  convexe,  c'est-à-dire  un  bon  et  un 
mauvais  côté  sur  lequel  retomber  lors  du  lancement.  Comme  si,  en  somme, 
jouer  d'un  instrument  s'insérait  aussi  entre  séduction  et  meurtre.  C'est  là  une 
perspective  qui  éclaire  la  fonction  divinatoire  de  type  aléatoire  que  pratiquent 
les  sociétés  de  chasse     pp.  599-600). 

La  continuité  relevée  ici  se  trouve  ramassée  dans  un  terme  toungouse  déjà 
familier,  celui  de  musun,  «  force  de  vie  »,  qui  a  aussi  le  sens  de  «  don  de 
parole  »  ;  son  dérivé  musudi,  «  qui  possède  de  la  force  de  vie  »,  s'applique  au 
bon  conteur,  au  bon  chamane,  ainsi  qu'au  piège  à  arbalète,  en  ce  qu'il  est  une 
invention  humaine  et  en  ce  qu'il  a  pour  spéctfidlé  technique  de  tirer  tout  seul 
l'animal  qui  le  touche  (VasileviS  1969, 227).  Il  réunit  ainsi  de  Uqoti  significa- 
tive pouvoir  de  séduction  amoureuse,  parole  et  meurtre.  Cette  conjonction  de 
valeurs  a  des  échos  dans  d'autres  langues  sibériennes  :  la  racine  houriate  amin, 
«  souffle  vital,  force  de  vie  »,  fournit  la  terminologie  de  l'inspiration,  notam- 
ment poétique  ;  le  terme  ket  //,  «  souffle  vital,  vie  »,  désigne  aussi  le  chant  du 
chamane  (Alekseenko  1977, 68,  n.  6).  Fonnant  un  juste  contraste,  la  racine  du 
tenne  loungouse  sinken,  «  chance  »,  qui  donne  son  nom  aux  rituels  chama- 
niques  d'obtention  du  gibier  et  s'applique  à  l'organe  siège  de  l'âme  chez 
l'animal  (Vasileviè  1969,  229  &  1957,  166,  n.  3,  &  ci-dessus  pp.  555-560), 
convoie  aussi  le  sens  de  «  silence  [de  la  forêtj  ». 
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Prescrites  en  temps  de  chasse,  les  histoires  de  L'hiver,  temps 
chasseurs  sont,  comme  l'épopée,  proscrites  en  de  parole  et  de 
dehors  34.  Le  partage  entre  modes  d'expression  re-  chasse,  saison 
coupe  le  partage  saisonnier  dans  la  préparation  ^  '  humanité 
rituelle  de  la  chasse  (ajoutant  du  relief  à  l'étymo- 
logie  de  partage  attribuée  par  la  philologie  au  nom  de  modèle  de 
l'épopée,  pp.  168  &  513-514).  Il  définit  l'hiver,  temps  de  parole  et 
de  chasse,  comme  saison  de  l'humanité;  associée  à  la  chasse,  la 
parole  représente  comme  elle  une  emprise  de  l'homme  sur 
l'animal.  Ceci  dclaiie  deux  traits  de  la  cure  chamanique  :  sa  tenue 
préférentielle  l'hiver,  et  son  développement  en  invocations;  et 
éclaire  peut-être  aussi  d'autres  usages,  comme  celui  qui  veut  que  le 
temps  d'après  les  funérailles,  chez  les  Xant-Mansi,  soit  un  temps 
pour  narrer  des  contes  et  non  pour  «  jouer  »  (Chemetsov  1963, 33). 

En  contrepoint  vient  l'intention  d'identifica- 
tion animale  qui  gouverne  l'action  rimellc  du  'f^'^''^^/^ 

deutsê  et  de  Jeu, 

chamane  :  son  comportement  et  sa  voix  se  veulent  sttisonde 
explicitement  non  humains,  dès  lors  qu'est  en  jeu  la (sur)natiire 
sa  relation  avec  son  épouse  surnaturelle  ou  ses 
esprits  auxiliaires  et  même  plus  largement.  Les  techniques  vocales 
d'imitation  des  cris  des  animaux  et  des  bruits  de  la  nature  en  géné- 
ral connaissent  dans  ces  sociétés  un  développement  remarquable  35. 
Ce  parti  d'imitation  animale  dit  en  creux  l'absence  du  registre 
humain,  parlé,  de  la  voix,  que  confirme  l'interdit  estival  sur  les 
histoires  de  chasse  et  les  épopées.  Ainsi  y  a-t-il  dans  les  rituels 
chamaniques  d'été  une  absence  de  parole  à  l'adresse  de  la  (sur)- 
nature  animale  qui  reflète  directement  l'interdit  de  chasse  imposé 
par  la  nécessité  de  laisser  se  reproduire  le  gibier,  au  profit  d'un 
comportement  imitatif  voulant  encourager  cette  reproduction. 

Et  c'est  ainsi  que  les  actes  croisés  du  chamane  et  du  chasseur 
répartissent  conjointement  temps,  espace  et  modes  d'action  entre 
(sur)nature  et  humanité,  les  consacrant  en  partenaires  d'échange  se 
partageant  le  monde.  Deux  rituels  qui  naissent  de  ce  partage 

viennent  le  déborder,  chacun  à  sa  manière  :  la  cure  et  l'épopée. 

La  cure  individuelle  n'a  en  principe  lieu  que 
l'hiver.  Occasionnée  par  une  maladie  supposée  ^""^ 
infligée  par  un  humain  à  un  humain,  consistant  en  paroles  conso- 
lantes et  en  offrandes  camées,  elle  a  en  effet  de  quoi  relever  de  la 
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part  humaine  de  Tannée.  En  revanche,  elle  impose  au  chamane  de 
s'unir  à  son  épouse  surnaturelle  sans  laquelle  il  ne  serait  pas 
chamane  et  ne  pourrait  effectuer  de  cure  ;  cette  union  qui,  lors  des 
rituels  réguliers  d'été,  entraîne  aussitôt  les  participants  à  jouer  et  à 
danser,  n'est,  lors  de  la  cure,  suivie  par  eux  qu'en  spectateurs, 
angoissés  mais  passifs;  elle  reste  le  «  point  culminant  »  de  la 
séance  {cf.  pp.  522,  524),  même  lorsque  se  multiplient,  autour  du 
bref  fragment  qu'elle  occupe  dans  sa  durée,  d'autres  actes  rituels, 
et  surtout  les  invocations.  Par  ailleurs,  la  cure  individuelle  est  le 
seul  acte  cliamanique  rémunéré  {çf,  Aldoeenko  1981, 94). 
L'inn  A  ^  Exlrit-Bulagat,  l'épopée  semble  cumuler 

^  les  fonctions  du  rituel  cliamanique  d'obtention  du 

gibier  et  des  histoires  de  cbasseur.  D'une  part,  il  n'est  pas  fait  état 
chez  eux  de  rituel  régulier  accompli  à  cette  fin  par  le  chamane,  et 
l'animation  des  accessoires  de  celui-ci  n'est  pas  non  plus  dite  la 
poursuivre,  bien  qu'elle  suscite  jeux  et  danses.  D'autre  part,  même 
s'il  ne  peut  être  vraiment  établi  que  l'épopée  est  exécutée  sur  le 
lieu  même  de  la  chasse,  pamii  ou  à  la  place  des  histoires  à  faire  rire 
les  esprits,  il  est  sûr  qu'elle  ne  l'est  comme  elles  que  la  nuit,  dans 
le  temps  de  la  chasse  et  pour  la  rendre  possible  ;  à  leur  différence, 
elle  est  fortement  ritualisée,  et  versifiée.  Cette  double  spécificité 
qui  la  distingue  en  tant  que  mode  de  préparation  de  la  chasse  réper- 
cute une  diCGSrenoe  dans  le  type  de  diasse  préparé,  restée  dans 
l'ombre  lors  de  Tétude  de  l'épopée  :  les  Exirit-Bulagat  chassent  en 
battue,  forme  évoluée  qui  demande  une  concentration  démogra- 
phique  impossible  en  économie  limitée  à  la  chasse  et  qui  suppose 
la  présence  de  l'élevage.  Le  caractère  normatif  de  la  versification 
apparaît  d'autant  plus  significatif  que  l'épopée  se  détache  sur  un 
fond  d'histoires  insaisissables;  enracinée  dans  la  chasse  mais  la 
soumettant  à  un  ordre  où  l'homme  domine  l'animal,  l'épopée 
semble  chercher  à  la  dépasser  en  contenant  d'abord  l'art  de  séduc- 
tion qu'elle  exige  sous  sa  forme  classique  dite  de  la  poursuite,  pour 
mieux  lui  imposer  ensuite  un  cadre  de  règles  (c/.  pp.  164-166).  Un 
détail  vocal  souligne  ce  caractère  en  quelque  sorte  transitoire  de 
l'exécution  épique,  qui  fait  d'elle  un  pont  entre  les  modes 
d'adresse  aux  esprits  animaux  respectifs  du  chamane  —  qui  imite 
leur  nature  animale  —  et  du  chasseur  —  qui  leur  parle  comme  à 
des  humains.  Le  mode  de  chanter  36  consiste  à  ancrer  la  voix  dans 
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la  production  d'un  son  de  bourdon  d'où  naissent,  sans  que  soit 
repris  le  souffle,  des  sons  articulés,  les  syllabes  des  premiers  vers 
de  l'épopée,  puis  de  chacune  de  ses  subdivisions.  Puisque  le  bour- 
don se  veut  imitation  de  sons  animaux,  ce  mode  de  chanter  réalise 
en  somme  le  passage  de  Tanimal  à  Thumain  au  sein  de  la  même 
émission  de  voix. 

L'épopée  semble  avoir  à  l'égard  du  chamanisme  la  même  atti- 
tude qu'il  l'égard  de  la  chasse  :  elle  y  trouve  son  fondement  et 
cherche  à  le  dépasser.  Un  détail  du  texte  des  épopées-à-père  peut 
s'inteipréter  sous  le  jour  d'une  similitude  entre  chamane  et  héros, 
mettant  en  rapport  art  vocal  ou  musical  et  prise  réanimatrice.  Le 
mont  sur  lequel  le  héros  doit  grimper  pour  réaliser  son  parcours  de 
gendre  porte  le  nom  de  tebxût  qui  désigne  le  chevalet  soulevant  les 
cordes  de  la  vièle;  c*est  sur  ce  mont  qu'il  dompte  l'animal  familier 
des  cervidés  qui  devient  son  cheval,  en  se  faisant  lui-même 
appeau  :  uram  pour  l'attirer  :  uramdaxa,  verbe  s'appliquanl  au 
brame  du  cervidé  en  rut;  il  y  prend  V«  eau-noire-d'étemité  »  qui  a 
la  faculté  de  ranimer  et  il  en  ranime  les  corps  gisant  sur  le  flanc  de 
ce  mont  37.  Cette  substance,  dont  l'acquisition  est  liée  à  la 
démarche  matrimoniale  d'un  être  d'exception  38,  rappelle  la  force 
de  vie  prise  par  le  chamane  en  sa  qualité  d'époux  d'esprit. 

Pour  autant  que  la  force  de  vie  est  le  gibier  du  chamane,  la 
quête  matrimoniale  qui  permet  au  héros  épique  d'acquérir  de  quoi 
ranimer  peut  être  considérée  aussi  bien  comme  modèle  de  l'accès 
du  chamane  à  sa  fonction  que  comme  modèle  de  légitimation  du 
chasseur  à  chasser.  C*est  en  cela  que  l'épopée  peut  remplir  à  elle 
seule  la  fonction  de  conditionner  la  chasse  que  n'assurent 
qu'ensemble  le  rituel  du  chamane  et  l'histoire  du  chasseur. 
Paraissant  se  glisser  entre  les  deux,  elle  les  englobe  et  bientôt  les 
dépasse,  s*adressant  à  tous,  esprits  animaux  et  humains,  d'une 
même  voix.  C'est  ce  qu'illustre  l'histoire  du  statut  du  barde,  insi- 
gnifiant dans  l'état  le  plus  archaïque  et  prenant  son  essor  au  détri- 
ment du  chamane  lorsque  la  chasse  recule  en  importance.  C'est 
peut-être  aussi  ce  que  cristallise  la  versification,  qui  paraît  inscrite 
dans  le  prolongement  de  la  transformation  en  parole  du  son  de 
bourdon  :  elle  est  comme  un  degré  de  plus  dans  l'humanisation.  En 
tant  que  rite,  au  mime  théfitral  du  chamane  qui  représente  la  prise, 
l'épopée  s'oppose  en  narration  dramatique  qui  l'évoque  sans  la 
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mettre  en  acte;  plus  abstraitement,  la  différence  est  celle  entre 
simple  reproduction  et  transformation.  En  tant  que  parole,  à 
l'intention  séductrice  du  chasseur,  l'épopée  s'oppose  en  modèle 
institutionnel  du  mariage,  déplaçant  l'intérêt  de  l'acte  de  prendre  à 
la  légitimation  à  Taccomplir.  Pour  elle  d'ailleurs,  la  femme  à 
piendie  et  son  père,  le  donneur,  sont  humafiis  et  non  plus  animaux. 
En  passant  du  rite  tu  spectacle,  l'épopée  semble  sinon  changer  de 
destinataire,  du  moins  tendre  à  privilégier  son  auditoire  humain  : 
d'àboid  chantée  pour  plaiie  aux  esprits  comme  l'impose  le  projet 
de  chasser,  elle  finit  par  chercher  à  plaire  surtout  aux  humains  ;  et 
des  prises  réanimatrioes  du  chamane  et  du  chasseur,  elle  finit  par 
ne  garder,  enfermé  dans  le  rythme  de  ses  vers,  que  le  cadre. 
Cependant,  que  sa  fonction  initiale  ait  été  d'obtenir  le  gibier  peut 
expliquer  qu'elle  soit  ressentie  plus  fondamentale  et  plus  réfrac- 
taire  à  l'écriture  que  les  invocations  chamaniques,  versifiées  de 
même  manière.  Enfin,  l'épopée  affirme  l'autorité  du  vieil  âge,  qui 
n'est  plus  rejeté  mais  respecté,  et  qui  en  monopolise  l'exécution. 
La  spécialisation  du  barde  consacre  l'abandon  de  la  pratique  de  la 
mort  volontaire  et  la  complémentarité  des  générations,  comme 
pour  dire  que  c'est  désormais  de  celui  qui  parle  (aîné  ou  père)  que 
détient  sa  légitimité  celui  qui  prend. 

Le  schéma  d'échange  peut  s'appliquer  ainsi  à  la  chasse  symbo- 
lique du  chamane  : 


SURNATURE 


HUMANrrÉ 


cycle  de  réincarnation 
des  âmes  de  stock  anùiuti 


cycle  de  réincarnation 
des  âmes  de  stock  humtdn 


BSntnr  DB  LA  FORÊT 


/ 1 


[son  double 
néftsie] 


apport  d'âme* 
force  de  vie 
(If'  phase) 


perte  d'Sme- 
foice  de  vie 
(3*  phase) 


CHAMANE  -i-  COMMUNAUTÉ 


./ 


/ 


Oonction  «itre  âme  foioe  de  vie 

et  âme  de  stock  (2'  phase) 
manifestée  par  la  parole] 

'i 

  RENDEUROWCON 
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2.  Remarques  sur  l'idéologie  de  la  prise. 

Pour  clore  ces  chapitres  situant  le  chamanisme  de  chasse  dans 
une  logique  d'alliance,  voici  une  réflexion  organisée  autour  de 
trois  axes,  reprenant  certains  des  commentaires  épars  faits  à 
mesure,  pour  mettre  en  lumière  les  points  forts  de  cette  logique, 
sources  de  sa  dynamique,  ainsi  que  ses  points  faibles,  vulnérables  à 
la  poussée  croissante  d'une  logique  de  filiation  qu'exposera  le 
prochain  chapitre.  Ces  trois  axes  sont  liés  entre  eux  comme 
peuvent  Têtre  l'organisation  par  laquelle  s'exprime  une  structure, 
la  nécessité  qui  Tinspire,  et  la  procédure  qui  l'instaure  :  par  une 
série  d'inductions  réciproques. 

Le  premier  axe  de  réflexion  est  constitué  par  L'axe  du 

le  principe  dualiste  qui  fonde  l'organisation  de  la  dualisme 
société  et  inspire  sa  vue  du  monde,  mettant  en 
regard  surnature  et  humanité  à  la  manière  des  deux  moitiés  d'une 
tribu.  Les  relations  entre  les  deux  parties  sont  de  deux  ordres. 
Relation  d'échange,  le  chamane  étant  doublement  preneur  dans  la 
surnature  (de  femme  et  de  gibier  symboliques)  ;  assurant  un 
échange  entre  surnature  et  humanité  sur  le  modèle  d'un  échange 
entre  deux  moitiés»  cette  relation  fonctionne  d'une  façon  qui 
revient  à  subvertir  le  principe  de  l'organisation  dualiste,  puis- 
qu'elle réclame  l'intervention  d'un  troisième  terme»  celui  que  l'on 
a  caractérisé  sous  le  nom  de  rendeur.  Relation  de  collaboration»  sur 
le  modèle  du  couple  tireur  rabatteur  que  reproduit  le  chamane 
d'une  part  avec  son  épouse  surnaturelle»  d'autre  part  avec  ses 
esprits  auxiliaires»  en  vue  de  sa  chasse  symbolique;  duelle»  cette 
relation  n'est  pas  réciproque  mais  complémentaire  et  empreinte, 
dans  le  temps  de  sa  mise  en  oeuvre,  d'une  certaine  différence 
hiérarchique  entre  les  deux  membres  du  couple,  de  condition  équi- 
valente par  ailleurs. 

L'échange  est  conçu  comme  déclenché  par  la  prise,  ce  qui  fait 
de  son  auteur,  le  preneur,  l'agent  moteur  du  système.  Mais  la  pri.se 
est  aussitôt  répercutée  deux  autres  plans,  reflétant  la  façon  dont 
le  principe  dualiste  entrecroise  sans  cesse  relations  de  collabora- 
tion et  relations  d'échange  au  sein  de  chaque  domaine  (chasse  ou 
alliance)  et  de  chaque  registre  (réel  et  symbolique),  ainsi  qu'entre 
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eux,  en  un  réseau  de  liens  d'interdépendance,  constants  et 
multiples.  Trois  aspects  principaux  sont  à  relever;  ils  regardent  :  la 
nature  et  le  fonctionnement  des  relations,  la  conception  du  pouvoir 
et  la  notion  de  médiation. 

Non  seulement  il  est  inhérent  à  ce  mode  d'organi- 
^f^J'*'*.  sation  que  nul  n'agit  pour  Soi,  mais  pour  l'Autre, 

dont  la  collaboration  lui  permet  de  prendre,  dans 
quelque  domaine  que  ce  soit;  nul  ne  garde  le  produit  de  sa  prise  ; 
de  rnSme  que  le  gendre  n'épouse  pas  sa  fille  (mais  la  donne  à  un 
gendre  qui  chassera  pour  lui-même  ou  pour  son  fils),  le  chasseur  ne 
consomme  pas  ou  pas  à  lui  seul  le  plat  de  viande  cuite  tiré  de  son 
butin  (mais  le  donne  à  partager  à  son  donneur  de  femme)  39.  Mais 
aussi  il  est  inhérent  à  la  primauté  de  la  prise  dans  le  fonctionne- 
ment du  système  qu'elle  engendre  la  nécessité  de  rendre,  devoir 
que  la  notion  de  rendeur  vient  à  la  fois  reconnaître  et  retarder  dans 
son  échéance;  fruit  d'un  artifice  au  regard  de  la  stricte  réciprocité 
que  suppose  l'échange  direct,  la  temporisation  de  cette  échéance 
que  constitue  la  phase  allant  du  preneur  au  rendeur  (ou  seconde 
phase  de  l'échange)  est  par  son  artifice  même  passible  de  manipu- 
lations; elle  permet  au  preneur  d'agir  sur  le  retour  de  la  contrepar- 
tie au  donneur  initial.  C'est  à  travers  ses  deux  répercussions  (sur 
l'auxiliaire  de  prise  et  sur  le  futur  rendeur)  que  la  prise,  dans  l'état 
le  plus  archaïque  de  la  société  de  chasse,  a  son  expression  rituelle 
collective  :  elles  affirment  sa  réussite,  tout  en  détournant  l'attention 
de  la  prise  symétrique  de  la  part  de  la  surnature  qui  doit  l'équili- 
brer; elles  permettent  ainsi  que  l'échange  reste  conçu  inscrit  dans 
la  mentalité  d'une  stratégie  de  prise,  volontaire  et  valorisante,  et 
non  de  dette,  subie  et  infamante. 

C'est  au  sein  de  cette  seconde  phase  qui  mène  du 

Delaprtseà  preneur  au  rendeur,  en  ce  qu'elle  favorise  le 
riitvêsutttiitêtu         ,  ,   k  <  '^ 

prolongement  du  Même,  au  détriment  du  partage 

et  de  la  collaboration  avec  l'Autre  (et  aussi  en  raison  de  son  carac- 
tère artificiel  qui  permet  de  la  manipuler),  que  s'amorce  le  change- 
ment qui  fera  peu  à  peu  basculer  la  mentalité  d'une  stratégie  de 
prise  vers  une  stratégie  d'investissement.  Si  ce  changement  est  ici 
lié  à  l'adoption  de  l'élevage,  c'est  que  la  pratique  pastorale  va  dans 
le  même  sens  que  cette  seconde  phase,  reposant  connme  elle  sur  un 
lien  de  transmission  entre  parents,  et  impliquant  que  l'on  agit  pour 
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Soi  ;  Toption  pour  la  résidence  patrilocale  le  concrétisera.  (U  va  de 
soi  que  le  fait  d'être  l'agent  de  sa  propre  subsistance,  de  se  nourrir 
de  son  propre  troupeau,  n'excluera  nullement  l'échange;  simple- 
ment celui-ci  n'aura  pas  les  mêmes  fondements  ni  les  mêmes 
expressions  que  dans  la  vie  de  chasse.)  Ce  changement  signifiera 
l'inversion  des  proportions  entre  relations  d'alliance  et  relations  de 
filiation  —  ralliance,  prévalant  dans  la  vie  de  chasse  où  elle 
ordonne  la  société,  sera  subordonnée  aux  intérêts  de  la  filiation 
dans  la  vie  d*élevage  — ,  et  l'inversion  des  positions  motrices  dans 
Talliance.  Rappelons  les  illustrations  qu'en  fournissent  d'une  part 
l'hésitation  matrimoniale  des  Exirit-Bulagat  et  la  différence 
d'orientation  du  teime  xuda,  «  partenaire  d'échange  »,  qui 
s'applique  toujours  au  preneur  chez  eux,  mais  au  donneur  chez  les 
Mongols,  d'autre  part  l'idée  de  «  multiplication  »  associée  à 
rélevage  par  opposition  à  r«  inextensibilité  »  de  la  vie  de  chasse; 
c'est  la  morale  de  rinvestissement  et  de  la  productivité  qui 
s'installera. 

Qu'agir  pour  Soi  comme  le  permet  l'élevage  Oude  l'Autre 
doive  reléguer  à  un  rang  toujours  plus  insignifiant  au  Soi 

le  besoin  de  coopérer  et  la  nécessité  de  partager 
qu'impose  la  chasse  est  trivial  à  relever;  trivial  aussi  (et  peut-être 
dogmatique)  d'expliquer  par  là  l'absence  patente  de  vol  et  de 
sorcellerie  dans  les  sociétés  de  la  pleine  forêt  et  leur  apparition  aux 
maiges,  à  la  mesure  de  la  propagation  de  l'élevage;  mais  le  fait  est 
là,  et  aussi  l'évidence  que  si  l'on  dépend  de  l'Autre  pour  sa  subsis- 
tance et  pour  sa  peipétuation,  il  ne  sert  à  rien  de  le  voler  ni  de  lui 
nuire.  A  ce  déplacement  de  l'accent  sur  l'Autre  à  l'accent  sur  le 
Soi  sera  liée  une  tendance  à  ce  que  l'on  peut  appeler  une  humani- 
sation générale  de  la  vie  religieuse  :  de  même  que  l'Autre  humain  à 
qui  l'on  transmet  prendra  le  pas  sur  l'Autre  animal  auquel  on 
piend,  le  cycle  de  réincarnation  des  âmes  humaines  prendra  le  pas 
sur  la  prise  de  force  de  vie  —  autant  de  façons  d'asseoir  la 
primauté  humaine  sur  les  ressources  naturelles  sans  plus  faire 
dépendre  la  vie  de  l'échange  avec  elles,  façons  qui  se  manifeste- 
ront par  le  développement  de  la  parole  sous  sa  forme  versifiée,  et 
de  la  cure. 
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Ou  encore.  Ainsi  peut  aussi  s'exprimer  le  changement  qui 

duchamane  s'effectuera  à  mesure  que  progressera  l'élevage; 

«chasseur»  car  d'une  part  l'accaparement  de  la  préparation  de 
(mchamane  chasse  par  la  parole  versifiée,  hivernale,  du 

"^f"^        b«de.  en  déposiédeia  le  mime  gestnel  et  sonoie, 

estival,  du  chamane,  et  d'autre  part  la  compétence 
du  chamane  au  contact  avec  le  monde  des  esprits  se  trouvera  de 
façon  croissante  mise  au  service  d'une  gestion  des  fimes  humaines 
à  dominante  réparatrice.  De  là  le  déclin  de  l'image  du  chamane  qui 
n*aura  plus  de  fonction  régulière  de  réaffinnation  de  Tordre,  et  la 
tendance  à  faire  de  lui  un  «  bien  clanique  »,  puisque  le  cycle  de 
réincarnation  opérera  dans  le  cadre  des  règles  de  filiation,  stock  par 
stock,  clan  par  clan,  chaque  clan  ayant  son  stock;  de  là  son  orienta- 
tion vers  toujours  plus  de  cure,  toujours  plus  de  guerre  —  ordre 
clanique,  interne  et  externe,  oblige  —  mais  aussi  toujours  plus  de 
sorcellerie  (au  sens  de  nuisance  envers  les  siens). 

Justement  —  et  l'on  aborde  ici  le  deuxième  aspect 
déa^Kdoiiem  principe  dualiste  — ,  alors  que  le  dualisme 

généralisé  de  la  société  de  chasse  entraînait  une 
répartition  équilibrée  des  pouvoirs  dans  une  interdépendance  à 
multiples  fiscettes.  le  changement  que  signale  Tétiiemcnt  de  la 
seconde  phase  de  l'échange  rendra  cette  répartition  statique,  rigide 
et  conflictuelle,  car  au  lieu  que  les  instances  détenant  ces  pouvoirs 
soient  interchangeables,  chacune  sera  fixée  comme  détentrice  du 
sien  :  alors  que  les  unités  dans  les  sociétés  de  moitiés  alternent  tous 
les  types  d'activité  et  de  pouvoir,  le  régime  clanique  tendra  à  les 
figer  entre  les  mains  de  lignées  données.  Au  lieu  d'entrecroiser 
domaines  et  registres  comme  l'impose  la  logique  de  l'alliance  en 
subordonnant  la  perpétuation  du  Soi  au  rapport  avec  l'Autre,  la 
logique  de  la  filiation  tendra  à  limiter  le  jeu  de  renvois  aux 
registres  réel  et  symbolique  au  sein  d'un  même  domaine,  celui  de 
la  perpâuation  du  Soi,  auquel  devra  dorénavant  être  subordonné  le 
rapport  avec  l'Autre;  les  conflits  naîtront  de  ce  que  le  pouvoir 
politique  tentera  de  soumettre  à  ses  intérêts  le  pouvoir  chamanique 
garant  du  rapport  avec  l'Autre  surnaturel.  Par  ailleurs  ce  change- 
ment, qui  signifiera  hiérarchisation  dans  la  société,  signifiera 
spécialisation  ou  professionnalisation  dans  la  maîtrise  du  registre 
symbolique  :  ne  pourra  plus  être  chamane  tout  un  chacun. 
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La  présence  de  la  seconde  phase  entre  les  La  médiation 
deux  moments  clés  de  l'échange  direct  illustre  la 
fonction  découlant  d'une  position  médiane  en  soi.  Le  modèle  du 
chasseur  montre  que  c'est  le  preneur  qui  en  est  le  détenteur, 
puisque  c'est  de  lui  que  dépend  l'existence  de  cette  seconde  phase; 
il  le  montre  d'autant  mieux  que  le  chasseur  est  le  seul  partenaire 
«  réel  »  dans  le  circuit  d'échange  de  chair  :  le  donneur,  l'esprit  de 
la  forêt,  y  est  un  être  imaginaire,  et  le  rendeur,  matérialisé  dans  les 
ongon,  est  le  fruit  d'un  artifice,  n'existant  qu*en  vertu  de  la  possi- 
bilité de  le  manipuler,  n  en  est  de  même  pour  le  chamane.  Ainsi, 
l'action  du  preneur  sur  le  rendeur  est  une  médiation  dans  l'échange 
entre  (sur)nature  et  humanité. 

Est  désigné  ainsi  Trasemble  des  représenta-  L'axe  de 

tions  découlant  de  ce  que  la  venue  du  gibier  l'aléatoire 
comporte  une  part  de  hasard  —  le  «  butin  »,  olzo 
en  bouriate,  est  ce  que  Ton  «  trouve  »  oloxo  — ;  la  maîtriser  est  la 
raison  d'être  de  la  conception  d'esprits  détenteurs  de  gibier 
sensibles  aux  manières  humaines  ;  la  notion  d'aléatoire  est  ainsi 
révélée  en  creux  par  cette  conception  qui  cherche  à  la  nier;  c'est 
pourquoi  elle  est  non  explicite,  alors  que  fondamentale  {cf.  p.  442). 

La  notion  d'aléatoire  rend  compte  d'abord  de 
la  conception  que  l'on  a  coutume  d'appeler  charis-        ,  ^namx 

(lu  chû^^cur 

matique  du  chamane;  le  bon  chamane,  comme  le  ^  chamane 
bon  chasseur,  est  celui  qui  a  de  la  «  chance  »;  son 
habileté  même  est  secondaire  au  regard  de  sa  chance  (Delaby  1984, 
226,  n.  10).  n  est  remarquable  que  l'accès  à  la  fonction  soit  tou- 
jours perçu  comme  dérivant  d'un  «  don  »  ou  «  talent  »  alors  même 
que  l'évidence  le  montre  objet  d'une  transmission  héréditaire,  ce 
qu'exprime  le  maintien  de  l'idée  d'«  élection  »  dans  le  cadre  de 
rhéritage  (cf.  pp.  434-435).  Ce  don  qui  motive  l'élection  est  expli- 
citement conçu  comme  la  capacité  d'attirer  l'amour,  mise  sous  le 
triple  signe  de  la  séduction,  de  la  ruse  et  du  jeu  (à  la  fois  plaisir  et 
pari  sur  un  enjeu).  Et  sous  ce  signe,  la  dimension  aléatoire  de  la 
prise  est  assortie  de  celle  de  sa  balance  fatale :  pour  prendre  du 
gK  "  le  chasseur  doit  s'interdire  de  prendre  une  femme,  mais 
seulement  désirer  en  rêve  sans  se  prendre  à  son  jeu,  sauf  à  devenir 
fou.  Assurément,  certaines  qualités  chez  le  chamane  favorisent  la 
croyance  d'autrui  en  sa  chance  :  sa  voix  par  exemple,  si  elle  imite 
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bien  le  brame  du  cervidé.  Néanmoins,  c'est  à  la  fonction  même  que 
s'attache  le  charisme  chamanique,  et  non,  ou  plutôt  seulement  par 
répercussion,  au  personnage  du  chamane  :  il  doit  être  séduisant 
puisque,  s'il  est  chamane,  c'est  qu'il  a  séduit;  mais  il  lui  reste  à  en 
faire  la  preuve,  et  la  communauté  l'attend  là,  ne  lui  mâchant  pas 
ses  sarcasmes,  craintive  et  tendue  d'espoir  mais  sans  respect  ni 
louange,  «  irrévérencieuse  »  (Lot-Falck  1974  a,  634),  le  soumettant 
à  un  contrôle  incessant,  puis  l'abandonnant  lorsqu'elle  le  juge  trop 
vieux  pour  cootiniier  à  lédiiiie. 

Cette  conception  du  rôle  de  la  séduction  lend  compte  de  trois 
ordies  de  fûts.  D'abord  de  la  personnalisation  de  l'action  du 
chamane,  inhérente  à  sa  fonctioa;  et  c'est  par  nécessité  qu'il 
innove  et  joue  de  fantaisie.  Ensuite  de  ce  que  l'évaluation  d'un 
chamane  donné  n'entraîne  pas  d'évaluation  du  chamanisme  ;  rejeter 
un  mauvais  chamane  ne  fait  pas  cesser  le  chamanisme  d'être  un 
recours  (le  jugement  des  Bouriates  face  aux  médecins  et  aux  lamas 
qui  pour  guérir  appliquent  des  règles  retentira  en  revanche  sur  les 
systèmes  sous-jacents  à  ces  règles  :  tout  échec  sera  l'échec  du 
système  et  non  de  son  agent.)  Enfin  de  la  rivalité  entre  chamancs, 
chacun  étant  solidaire  de  la  communauté  qui  l'investit  ;  même  là  où 
se  formeront  autour  de  maîtres  des  groupements,  voire  des  confré- 
ries, leurs  rapports  testeront  de  rivalité  et  ne  donneront  pas  nais- 
sance à  la  formation  d'un  cleigé  :  le  fondement  de  la  fonction  est 
situé  dans  l'aptitude  personnelle,  et  non  dans  la  mise  en  œuvre 
d'une  idée  ;  cette  notion  de  rivalité,  jointe  à  celle  de  la  répartition 
des  pouvoirs,  contribue  à  expliquer  la  vulnérabilité  du  chamanisme 
à  l'acculturation  par  une  instance  centralisatrice  et  une  idéologie 
dogmatique. 

L'axe  de  l'aléatoire  rend  compte  aussi  de  ce  que 
Va^mrtmelle         formalisation  dans  le  mode  rituel  chamanique 

est  réduite  au  seul  branchement  d'un  cadre  où 
l'action  prenne  effet  (cf.  pp.  530-533)  ;  placée  sous  ce  signe, 
l'action  est  par  essence  antidogmatique  et  demande  un  espace  libre 
où  s'exercer.  Que  le  chamane  ait  affaire  non  à  son  épouse  surnatu- 
relle, animale,  mais  à  une  âme  de  mort  humain,  et  qu'il  doive  en 
conséquence  non  pas  séduire  mais  négocier  ne  change  nen  à  cette 
exigence  :  la  négociation  partage  ce  caractère  antidogmatique; 
mais  changera  la  nature  du  branchement  qui  pour  ainsi  dire 
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S 'humanisera,  faisant  un  appel  croissant  à  Tactivité  verbale  et  à  la 
dimension  historique  et  mythique.  Séduction  ou  négociation, 
l'action  chamanique  est  de  toute  façon  un  art  du  moment  —  ce  qui 
explique  à  la  fois  le  refus  d'écrire  la  parole  effectrice,  la  vulnérabi- 
lité du  chamanisme  face  à  l'intrusion  d'un  dogme  (la  place  est 
vacante),  sa  souplesse  à  s'adapter  et  sa  recrudescence  en  temps  de 
crise  :  possibilité  de  négocier  et  multiplication  des  insatisfactions 
vont  de  pair. 

L*axe  de  Taléatoiie  rend  compte  encoie  de  la  La  dMnaHon 
conception  de  l'activité  divinatoire  qui,  peu  abor-  active 
dée  jusqu'ici,  doit  6tre  présentée  en  quelques 
mots.  Elle  doit  être  distinguée  de  la  faculté  prêtée  au  chamane  de 
«  voir  »  dans  la  surnature,  et  ainsi  de  prédire  où  trouver  du  gibier 
—  il  a  souvent  en  ceci  un  savoir  objectif  (cf.  p.  440)  —,  ou  bien 
déterminer  oik  retrouver  un  objet  perdu,  quel  esprit  retient  captive 
une  âme  —  et  il  a  en  cela  un  art  de  voyance.  Contrairement  à  cette 
faculté  de  voir  qui  s'exerce  d'ordinaire  sans  support  matériel la 
divination  suppose  la  manipulation  d'objets.  Ces  objets,  battoir  de 
tambour,  cuiller,  bol...  {cf.  p.  588),  ont  en  commun  de  n'être  pas 
symétriques,  ou  plutôt  d'avoir  un  «  bon  »  et  un  «  mauvais  »  côté. 
Le  procédé  divinatoire,  qui  consiste  à  lancer  l'objet  en  sorte  qu'il 
tombe  du  «  bon  »  côté,  et  à  recommencer,  en  cas  d'échec,  jusqu'à  y 
parvenir  ou  du  moins  plusieurs  fois,  enseigne  que  l'objectif  n'est 
pas  de  connaître  mais  de  faire  être,  de  Uàst  devenir  favmble  le 
futur,  trouvable  le  caché,  manipulable  l'inconnu.  Dans  son  jeu  sur 
l'aléatoire,  ce  type  de  divination  consiste  à  influer  sur  cet  aléatoire 
et  non  à  s'en  remettre  à  lui;  si  la  disposition  du  support  matériel 
est  toujours  tenue  pour  l'expression  de  la  décision  des  esprits, 
celle-ci  est  ici  censée  leur  être  imposée  par  le  chamane,  alors  que, 
dans  d'autres  formes  divinatoires,  elle  s'impose  en  tant  que  telle  au 
devin,  chargé  de  la  faire  connaître  mais  non  responsable  de  son 
contenu.  C'est  en  ce  que  la  divination  chamanique  est  un  moyen 
d'action  que,  comme  la  négociation,  elle  subsiste  à  travers  l'évolu- 
tion. Elle  persistera  par  exemple,  chez  les  Mongols,  sous  forme  de 
jeux  d'osselets,  indispensables  au  nouvel  an  (et  significaiivement 
proscrits  l'été,  Kabzinska-Slawarz  1985).  Elle  ne  sera  pas  délogée, 
bien  que  combattue,  par  les  procédures  rationnelles  de  divination 
fondées  sur  l'astrologie  que  les  lamas  imposeront  chez  les 
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Bouriates  transbaïkaliens  et  qui  les  enfermeront  dans  un  réseau  de 
contraintes  à  respecter  sous  peine  de  malheur;  l'action  ne  se  défi- 
nira alors  que  négativement  :  «  U  ne  faut  pas  aller  tel  jour  dans 
telle  diiection...  » 

Paire  relever  le  chamanisme  d'une  logique 
L  axe  du  d'alliance  mène  à  le  montrer  fondé  sur  le  mode 

sym  o  isme  symbolique  de  la  transposition  (<f,  pp.  422-423, 
455  &  passim);  maints  jalons  sont  venus  souligner  le  jeu  de 
renvois  croisés  entre  domaines  et  entre  registres.  Trois  remarques 
peuvent  encore  y  être  ajoutées.  Uune,  pour  proposer  qu'à  travers 
ce  jeu  de  renvois  qui  fait  de  lui  un  ^oux  d'esprit  et  un  chasseur 
d'âme,  le  chamane  se  défmit  comme  devant  accomplir  dans  le 
registre  symbolique  les  deux  devoirs  essentiels  qu'accomplit  dans 
le  registre  «  réel  »  l'homme  ordinaire  ;  de  là,  l'accessibilité  de 
l'activité  chamanique  (chacun  «  chamanise  »);  de  là  aussi,  le 
caractère  secondaire  des  restrictions  dans  l'accès  à  la  fonction, 
qui  relèvent  de  la  sociologie  du  chamanisme  et  non  de  la  vue  du 
monde  sous-jacente.  La  seconde,  pour  relever  les  contraintes  que 
s'imposent  l'une  à  l'autre  chasse  et  alliance  :  la  chasse,  pour  pallier 
l'aléatoire  de  la  venue  du  gibier,  emprunte  à  l'alliance  son  modèle 
de  relation  Q'échange)  qui  lui  procure  un  partenaire  sur  qui  agir: 
l'alliance,  elle,  emprunte  à  la  chasse  son  idéologie  du  preneur, 
seule  position  à  laquelle  s'identifier. 

La  troisième  remarque,  pour  insister  sur  une  propriété  spéci- 
fique de  ce  jeu  de  renvois;  si  le  symbolisme  consiste  à  évoquer  une 
chose  par  le  truchement  d'une  autre  pour  créer  le  décalage  qui,  à  la 
manière  d'un  bras  de  levier,  crée  ou  accroît  l'énergie,  alors  le  mode 
symbolique  sous-tendant  le  chamanisme  s'avère  d'autant  plus  puis- 
sant qu'il  porte  sur  des  domaines  et  des  registres  envisagés  dans 
leur  totalité.  Car  en  ce  cas  tout  élément  appelé  à  jouer  ce  rôle  de 
truchmnent  entrrîne  avec  lui  tout  le  domaine  auquel  il  appartient  et 
tout  le  registre  dont  il  relève.  Ceci  n'est  sans  doute  pas  mdifférent 
à  la  similimde,  manifeste  à  travers  le  monde,  des  formes  que  l'on 
est,  pour  cause,  tenté  de  qualifier  de  chamaniques. 

La  primauté  de  l'élevage  et  de  la  logique  de  la  filiation  fera 
prévaloir,  dans  la  médiation  du  chamane  avec  les  deux  Autres  de 
l'homme,  les  relations  au  Mort  sur  les  relations  à  l'Animal,  ce  qui 
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sera  unanimement  en  Sibérie  considéré  comme  un  déclin  de  son 
pouvoir.  Elle  imprimera  au  processus  de  symbolisation  un  change- 
ment, sous  forme  de  la  dissolution  progressive  de  ce  jeu  de 
renvois,  enraciné  dans  le  mode  de  relation  avec  la  nature,  en  une 
multiplicité  de  conventions  à  fins  surtout  sociales  et  portant  sur  des 
éléments  isolés. 
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L'intervention  d'une  logique  de  filiation  ayant  pour  effet  de  particu- 
lariser, un  seul  cas  est  envisagé  :  celui  du  chamanisme  pastoral  exirit- 
bulagat.  L'organisation  sociale  est  un  compromis  entre  la  constitution 
de  lignages  {nopriétaires  de  leurs  troupeaux  (résidence  et  filiation 
s'harmonisent),  et  le  maintien  de  formes  de  collaboration  au  sein  de 
l'unité  territoriale,  Valus.  Le  principe  dualiste  est  poussé  à  sa  limite  ; 
la  rivalité  régit  les  rapports  entre  clans,  sans  tendance  centralisatrice. 
Le  mode  d'élevage  repose  sur  la  conception  suivante  de  l'animal  :  il 
est  tt>ujoun  un  être,  comoie  dans  la  vie  de  chasse  (et  non  un  produit  à 
accumuler,  comme  il  le  sera  dans  le  pastoralisme  transbaUcalien),  mais 
un  être  inférieur  à  l'être  humain,  dominé  et  pos861é  par  lui,  et 
susceptible  de  lui  être  substitué  ;  d'où  le  recours  au  sacrifice  animal 
qui  modifie  la  conception  de  la  maladie  (qui  devient  curable)  et  de  la 
mort  (qui  n*a  plus  à  être  réalisée  volontairement).  La  surnature 
donneuse  de  subsistance  est  toujours  conçue  animale,  mais  humanisée 
et  personnalisée  sous  le  nom  de  Seigneur-Taureau,  qui  est  en  même 
temps  fondateur  de  la  tribu  ;  tondateur  et  ancêtres  s'étagent  sur  un  axe 
vertical  correspondant  à  un  rapport  de  filiation  avec  l'humanité.  C'est 
sur  le  contre-don  à  la  surnature  que  portent  les  rituels,  mettant  à  profit 
les  animaux  domestiques  (sacrifice  et  consécration).  La  notion  de 
chance  gagnée  cède  le  pas  à  celle  de  grflce  accordée.  L'institution 
chamanique,  cadette,  est  au  service  de  rinstitution  socio-politique, 
aînée,  sans  y  être  englobée;  elles  se  partagent  les  rôles  dans  les 
rituels  collectifs  réguliers.  Le  droit  à  la  fonction,  «  essence  »,  est 
héréditaire.  Son  exercice  tient  compte  de  la  personnalité  individuelle  ; 
il  s'épanouit  dans  la  cure  privée  ;  il  régit  Tenvahissement  de  la  vie 

des  vivants  par  les  morts,  grâce  à  un  type  de  parole  non  pertinent  dans 
la  vie  de  chasse  :  la  parole  mythique.  Paradoxalement,  la  cure,  secon- 
daire dans  le  chamanisme  de  chasse,  tend  à  devenir  le  dernier  refuge 
de  celni-ci,  ainsi  que  la  source  de  Tinfluence  des  chaman^ 
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DE  MÊME  que  mettre  le  chamanisme  de  chasse  sous  le  signe 
de  l'alliance  n'impliquait  pas  l'inexistence  de  relations  de 
filiation,  mettre  le  chamanisme  d'élevage  sous  celui  de  la  filiation 
ne  veut  pas  dire  l'abandon  de  toute  relation  d'alliance.  La  formula- 
tion adoptée  n'envisage  que  la  prévalence  d'une  logique  sur  l'autre 
dans  la  conception  des  relations  avec  la  surnature.  Elle  laisse 
attendre  que  ce  ne  soit  plus  d'un  mariage  mais  plutôt  d'un  héritage 
qu'éleveur  et  chamane  doivent  détenir  leur  légitimité;  qu'avec 
rélevage  ce  ne  soit  plus  d'un  beau-père  mais  plutôt  d'un  grand- 
père  que  doivent  provenir  rabsistance  ei  force  de  vie.  Bien  que  ces 
propositions  doivent  être  nuancées  à  Texamen  des  données,  elles 
tissent  la  trame  de  Tinteirogation  menée  dans  ce  chapitre  pour 
favoriser  la  comparaison  avec  les  précédents  ;  tout  tracé  dans  son 
déroulement,  il  sera  plus  bref,  d'autant  que  les  principaux  points  et 
facteurs  de  changement  ont  été  indiqués  à  mesure  de  la  présenta- 
tion du  chamanisme  de  chasse.  En  guise  de  récapitulation,  situons- 
les  par  référence  aux  propriétés  respectives  de  ces  deux  logiques, 
l'alliance  qui  organise  les  relations  avec  l'Autre  dans  un  cadre 
défini  en  termes  d'espace,  la  filiation,  celles  avec  le  Même  dans  un 
cadre  défini  en  termes  de  temps. 

Conçus  en  partenaires  d'alliance  comme  il  est  de 
d^rAutrt7gal,  ^      ^  chasse,  l'homme  et  l'animal 

au  Même      *  ^  un  pied  d'égalité  ;  dans  l'échange  entre 

supérieur  ^  àiaux  mondes,  le  donneur  est  imagmé  de  même 

nature  que  l'objet  donné,  car  il  en  est  en  quelque 
sorte  la  projection  symbolique,  et  l'homme  le  traite  en  allié;  il  y  a 
identification  entre  l'être  dispensé  et  le  dispensateur,  entre  le 
cervidé  et  l'esprit  de  la  forêt,  entre  nature  et  surnature.  Si,  en 
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revanche,  le  donneur  de  subsistance  est  conçu  en  continuité  avec 
l'homme,  comme  son  ascendant,  il  ne  peut  plus  se  confondre  avec 
ce  qu'il  lui  donne,  à  ce  point  d'être  identifié  à  lui  ;  il  y  a  alors 
dissociation  entre  donneur  surnaturel  humanisé  et  objet  naturel 
donné. 

V  La  Sibérie  ofllîre,  de  rhimiaiiisation  do  donnear,  im  échantUlon  de  variantes. 

Le  donneur  pourra  être  conçu  à  la  fois  animal  et  humain,  comme  le  Buga  toun- 
gouse,  qui  conserve  sa  qualité  d'élan  en  rut  tout  en  acquérant  l'épithète  et 
l'apparence  de  «  grand-mère  »  chez  les  Oroton,  de  «  grand-père  »  dans 
d'auues  groupes.  Animal,  mais  donnant  souche  aux  humains,  comme  le 
fondateur  de  la  tribu  exirit-bolagat  (au  prix  d'une  rupture,  justifiant  la  distinc- 
tion entre  fondation  et  ancestralilé).  Humain  et  monté  sur  un  cervidé,  CCHiiine 
le  Bajan  Xangaj  de  certains  groupes  bouriates  {cf.  pp.  376,  384)  ou  comme  le 
Vieillard  Blanc  des  Mongols  et  des  Bouriates  lamaïsés  {cf.  pp.  710-712).  Sous 
rhumanisation,  une  part  d'animalité  demeure  au  donneur  (avec  des  impltca- 
tiims  différentes,  on  le  verra,  selon  qu'humanité  et  animalité  correspondent  à 
deux  faces  d'un  même  être  ou  à  deux  êtres  distincts). 

Même  partielle,  l'humanisation  du  donneur  ouvre  la  possibilité 
conceptuelle  d'une  forme  de  transcendance  de  la  surnature  vis-à- 
vis  de  la  nature  —  et  Ton  ne  peut  plus  écrire  (sur)nature,  formula- 
tion impliquant  leur  identification  — ,  ainsi  que  vis-à-vis  de 
l'humanité  :  elle  exprime  la  maîtrise  de  l'homme  sur  l'animal  que 
traduit  la  domestication,  ainsi  que  la  domination  de  l'ascendant  sur 
le  descendant  au  sein  de  la  société.  L*on  verra  les  diverses  entités 
humanisées  en  position  de  donneur  troquer  le  qualificatif  de  riche 
qui  caractérisait  l'esprit  de  la  forêt  contre  celui  de  maître.  Et 
l'obtention  de  la  subsistance  aura  beau  reposer  toujours  sur  une 
forme  d'échange,  les  relations  assurant  cet  échange  deviendront 
de  dépendance.  En  somme,  l'homme  se  trouvera  redevable  à  des 
entités  supérieures  de  sa  domination  sur  l'animal  domestique, 
redevable  à  la  surnature  de  sa  maîtrise  de  la  nature. 

Si  le  donneur  surnaturel  ne  partage  plus  la  Ou  de  la 

nature  de  l'objet  naturel  qu'il  donne,  par  symétrie  nécessité  à 

le  preneur  humain  n'a  plus  à  rendre  de  lui-même     la  manipulation 
en  contrepartie,  et  l'objet  qui  circule  n'a  plus  à 
être  de  même  nature  en  toutes  les  phases  du  circuit  d'échange. 
C'était  là,  dans  la  vie  de  chasse,  une  double  contrainte  qui  se  résol- 
vait par  ce  que  l'on  a  appelé  le  jeu  de  renvois  global  entre  registres 
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et  entre  domaines.  Or  cette  contrainte  n'était  pas  étrangère  à 
rhomogénéilé  des  sociétés  de  la  forêt.  Justement,  le  changement 
de  conception  qui  entraîne  la  perte  de  ces  rapports  de  nécessité  se 
traduit  par  la  diversité  des  solutions  adoptées  par  les  sociétés 
pastorales  ;  n'allant  plus  de  soi,  les  représentations  des  êtres  sur- 
naturels se  mettent  à  foisonner;  et  face  au  chamanisme  de  chasse 
unifonne  de  par  son  fondement  en  nature,  le  chamanisme  d'éle- 
vage n'a  pas  un,  mats  des  profils,  dont  maints  traits  relèvent  de 
c1k»x  coltufels  sans  caractèie  de  nécessité. 
L'étir  m  ^       ^  ^        poisd  de  vue  de  la  structure 

du  lenTs'^  ^  parenté  que  Ton  parle  ici  de  la  prédominance 
d'une  logique  de  filiation,  ni  seulement  de  celui 
des  institutions,  pratiques  et  représoitations  qu*elle  inspire  ;  c'est 
aussi  du  point  de  vue  de  sa  conception  en  tant  que  principe  de  rela- 
tion, un  peu  de  la  façon  dont  on  a  tenté  de  le  rendre  sensible, 
s'agissent  de  l'alliance,  en  montrant  l'échange  entre  deux  parte- 
naires vécu  en  trois  temps,  et  en  proposant,  pour  en  rendre  compte, 
la  notion  de  rendeur.  Or,  dans  le  cadre  du  modèle  d'alliance 
présenté,  d'inspiration  dualiste,  c'était  une  logique  de  filiation  qui 
conunandait  la  seconde  phase  du  circuit,  celle  allant  du  preneur  au 
rendeur,  dont  elle  motivait  la  durée.  11  apparaîtra  que.  pour  qu'il  y 
ait  toujours  chamanisme,  la  logique  de  la  filiation  devra  rester 
inscrite  dans  un  cadre  qui  préserve  le  principe  d'une  conception 
dualiste  des  relations,  et  s'exercer  entre  un  preneur  et  un  rendeur 
envisagé  dans  son  prolongement,  comme  son  émanation.  Tant  que 
prévaudra  ce  principe,  même  sans  se  traduire  concrètement  dans 
l'organisation,  la  seconde  phase  pourra  s'allonger,  se  ramifier,  sans 
que  change  la  structure  de  base.  Seule  l'accession  du  rendeur  à 
l'autonomie  de  partenaire  à  part  entière  sera  susceptible  de  donner 
lieu  à  un  autre  modèle  (qui  le  dépossédera  de  sa  qualité  de 
rendeur).  Aussi  peut-on  dire  que  la  prévalence  de  l'une  ou  de 
l'autre  logique  dans  un  cadre  que  l'on  puisse  tenir  pour  chama- 
nique,  se  marque  par  la  place  relative,  dans  l'économie  générale 
des  relations,  de  cette  seconde  phase  du  circuit.  Celle-ci  était,  dans 
Ui  vie  de  chasse,  un  moyen  de  gérer  l'échange  direct,  en  sorte  de 
limiter  les  inconvénients  de  son  caractère  direct,  elle  n'avait  que  la 
place  minimale  nécessaire  à  la  marche  de  cet  échange.  H  y  a, 
propose-t-on  ici,  prévalenoe  d'une  logique  de  filiation  quand,  à 
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rinverse,  l'échange  est  subordonné  à  cette  seconde  phase,  bien 
qu'il  soit  difficile  de  définir  précisément  le  seuil  de  cette 
prévalence. 

En  théorie,  l'échange  matrimonial  indirect  préconisé  par 
l'épopée  et  l'idéologie  exirit-bulagat  implique  l'autonomie  du  tiers 
partenaire;  on  a  vu  cependant  que  sa  mise  en  scène  épique  le  rédui- 
sait à  des  relations  successives  vécues  deux  à  deux,  et  que  la 
pratique  sociale  lui  prcicrail  la  formule  dévalorisée  de  l'échange 
direct;  c'est  la  raison  du  lapprodiement  effectué  entre  tes  deux 
formules  autour  de  la  notion  subjective  de  tendeur,  comme  média- 
teur de  réchange  à  deux.  En  revanche.  Ton  a  pu  établir,  toujours 
dans  répopée,  une  distinction  entre  deux  modes  de  concevoir 
l'échange  indirect  qui  peut  être  tenue  pour  correspondant  au  seuil 
de  prévalence  en  question  :  l'un  de  ces  deux  modes,  où  le  héros  a 
une  sœur,  s'inscrit  dans  un  cadre  dominé  par  l'alliance,  seule  fin 
héroïque;  l'autre  mode,  où  il  a  un  père,  s'inscrit  dans  un  cadre 
dominé  par  la  filiation  qui  exalte  le  héros  en  fils  vengeur,  bien  que 
l'alliance  y  soit  toujours  un  devoir  fondamental. 

Un  seuil  peut  être  établi  aussi  en  matière  d'accès  aux 
ressources  naturelles  et  de  leur  utilisation,  qui  font  toujours  l'objet 
et  de  transmission  et  d'échange,  mais  selon  deux  modes  inverses. 
Ainsi,  la  chasse  exige  la  collaboration  entre  beaux-frères  et  soumet 
la  subsistance  de  chacun  a  la  prise  de  l'autre;  Tobtention  du  gibier 
et  sa  consommation  ne  sont  pas  dans  les  mêmes  mains.  En 
revanche,  l'éleveur  vit  de  ses  propres  troupeaux,  qui  sont  hérités  de 
père  en  fils  ;  les  prestations  en  bétail  qui  accompagnent  la  circula- 
tion des  femmes  entre  les  groupes  sont  subordonnées  à  la  trans- 
mission héréditaire  des  troupeaux.  Un  seuil  existe  parallèlement, 
dans  la  conception  du  monde  naturel,  selon  qu'il  est  vu  en  mUieu 
et  exprimé  par  la  notion  de  forêt,  ou  selon  qu'il  est  vu  en  site  et 
envisagé  à  travers  la  notion  de  montagne  aux  flancs  réservés. 

Un  seuil  peut  être  esquissé  encore  dans  la  fonction  chama- 
nique,  selon  qu'elle  réside  en  l'obtention  symbolique  de  gibier,  ou 
selon  que  se  développe  l'activité  de  cure,  située  dans  la  seconde 
phase  du  circuit  d'échange  qui  se  confond  avec  la  phase  vivante  du 
cycle  de  réincarnation  des  âmes.  Justement  ce  cycle,  équivalent 
métaphorique  de  la  succession  des  générations  et  donc  relevant 
du  principe  de  filiation,  a  laissé  entrevoir  les  possibilités 
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d'exploitation  qu'il  offrait  à  ce  principe  pour  accroître  et  diversi- 
fier sa  mise  en  œuvre  ;  les  activités  chamaniques  auxquelles  il 
donne  lieu  sont  venues  préfigurer  ce  qui  est  qualifié  ici  de  forme 
de  chamanisme  associée  à  une  logique  de  filiation. 

Au-delà  de  l'allongement  de  la  seconde  phase  du 
?'^i^^^!îjf  '      circuit  d'échange,  la  filiation,  stimulée  dans  sa 

propnété  Iméaire,  verticale,  tend  a  s  enracmer 
toujours  plus  loin  dans  le  temps.  Ainsi  se  développent  les  mythes 
d'origine,  les  récits  historiques,  la  mémoire  généalogique  ;  ainsi  se 
développent  les  représentations  relatives  à  la  vie  posthume  et  à 
l'emprise  des  morts  sur  les  vivants,  favorisant  diverses  formes  de 
culte  des  morts.  Ces  jalons  posés  dans  la  durée  définissent  une 
identité  fèndée  sur  la  dififérenoe  entre  les  groupes,  chacun  revendi- 
quant ses  morts  à  la  source  de  son  existence.  Cette  propriété  de  la 
logique  de  filiation  non  seulement  est  susceptible  d'entrer  en 
conflit  avec  la  propriété  homologue  de  la  logique  d'alliance  —  qui 
définit  chacun  au  contraire  dans  sa  similarité  avec  l'autre  — ,  mais 
par  ailleurs  favorise  l'éclosion  de  la  notion  même  de  différence 
entre  soi  et  autrui  ;  il  est  remarquable  que  les  ethnies  pastorales  du 
pourtour  de  la  forêt  sibérienne  diffèrent  tout  autant  entre  elles  que 
des  fragments  d'elles-mêmes  restés  vivre  de  chasse  au  cœur  de  la 
forêt,  lesquels  fragments  sont,  à  l'inverse,  similaires  entre  eux 
Cette  variabilité  justement  bouleverse  Texposé.  Autant  rapport 
d'une  pluralité  d'exemples  pouvait  servir  l'hypothèse  relative  au 
chamanisme  de  chasse,  en  illustrant  la  capacité  du  modèle  proposé 
à  être  dégagé  de  chaque  cas  concret  par  déduction  à  partir  de  sa 
défmition  dans  l'abstrait,  autant  l'énumération  de  variantes  de 
chamanisme  d'élevage  semblerait  n'avoir  d'intérêt  que  typo- 
logique. La  raison  en  est  dans  la  relative  perte,  évoquée  plus  haut, 
des  contraintes  de  structure,  perte  qui  laisse  place  à  l'expression  de 
choix  culturels.  Cependant,  l'on  peut  toujours  remonter  des 
données  au  modèle  et  les  situer  comme  autant  de  manipulations  sur 
la  seconde  phase  du  circuit  d'échange  (et,  donc,  sur  le  rendeur)  ; 
celui-ci  est  le  seul  espace  ouvert  à  la  manipulation,  qui  s'affiche 
ainsi  liée  à  une  logique  de  fUiatioo.  En  revanche,  l'on  ne  peut  plus 
avec  la  même  assurance  descendre  du  modèle  pour,  spéculative- 
ment,  prévoir  la  nature  des  manipulations  éventuelles,  si  ce  n'est 
dans  quelques-unes  de  leurs  tendances  fondamentales  ;  saisir  ces 
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tendances  peut  aider  à  définir  les  limites  dans  lesquelles  l'échange 
peut  rester  chamanique,  c'est-à-dire  conserver  son  caractère  de 
relation  entre  deux  partenaires,  que  l'on  a  convenu  d'appeler 
dualiste  —  le  rendeur,  indispensable  au  fonctionnement  de  cet 
échange,  n'y  étant  pas  un  partenaire  à  part  entière.  Aussi  se 
borncra-t-on,  tout  en  relevant  au  passage  ces  quelques  tendances 
qui  peuvent  être  des  supports  de  comparaison,  à  présenter  les 
domiiées  d'une  société  sibérienne  pastorale  paimi  d'autres,  celle 
des  Exirit-Bulagat,  sans  la  dire  représentative. 

L'état  de  société  ici  envisagé  pousse  à  ses  Quand  le  coupk 
limites  le  principe  dualiste  (au  sens  donc  où  il  ne  fait  plus 
inspire  des  relations  à  deux),  n  résulte  d'un  la  pain 

compromis  à  deux  faces.  Compromis  entre  le 
maintien  de  relations  de  réciprocité  pour  poursuivre  la  collabora- 
tion (de  fait  persiste  l'échange  des  filles)  et  rhannonisation  de  la 
règle  de  résidence  avec  celle  de  filiation  commandée  par  la  trans- 
mission (harmonisation  incompatible  en  théorie  avec  l'échange 
direct).  Compromis  entre  le  maintien  d'une  structure  acéphale  (il 
n'y  a  pas  d'instance  supérieure  au  clan  ni  à  la  collectivité  locale,  et 
il  y  a  partage  des  pouvoirs  politique  et  religieux  à  l'échelle  où  ils 
s'exercent)  et  la  mise  en  œuvre  d'une  hiérarchie  (hiérarchie  entre 
lignées,  fondée  sur  l'aînesse  du  fondateur  2).  Ce  double  com- 
promis ^  est  réalisé  par  le  biais  d'un  usage  de  scission  limité,  et 
se  traduit  par  l'équivalence  institutionnelle  des  groupes  qui  en 
naissent.  Les  rapports  internes  sont  marqués  par  la  solidarité,  les 
rapports  externes  par  la  rivalité  (qui  s'épanouit  dans  des  pratiques 
de  vendetta  et  de  défi,  sans  épargner  l'échange  matrimonial) 

Un  même  aspect  de  ce  principe  dualiste  est  maintenu  dans  tous 
les  cas  :  le  partage  des  pouvoirs  politique  et  religieux.  Mais  il  est 
fixe,  alors  qu'il  était  réversible  dans  les  sociétés  de  moitiés  où  cha- 
cune  assumait  tour  à  tour  l'un  ou  l'autre.  Ces  pouvoirs  sont  désor- 
mais répartis  entre  deux  institutions,  qui  sont  complémentaires, 
mais  non  identiques  et  n'échangent  plus  leurs  attributions.  Ce 
partage  apparaîtra  au  fil  des  pages  comme  étant  au  fondement  du 
chamanisme,  au  même  litre  que  ce  que  Ton  a  appelé  ici  la  concep- 
tion unifiée  des  relations,  et  en  articulation  avec  elle  5.  Un  aspect 
particulier  de  ce  partage,  modelé  par  une  logique  de  filiation,  est 
celui  par  lequel  les  épopées-à-père  exirit-bulagat  caractérisent  les 
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relations  entre  père  et  fils.  C'est  du  père  que  le  fils  détient  sa  légiti- 
mité, c'est  au  service  du  père  que  le  fils  doit  mettre  son  aptitude. 
Or  le  père  est  défaillant,  et  l'héroïsme  du  fils  tient  à  ce  qu'il  répare 
les  effets  fâcheux  de  cette  défaillance;  le  partage  entre  eux  se  fait 
entre  autorité  politique  et  fonction  guerrière.  Si,  comme  on  le 
suppose  ici,  le  héros  de  ce  type  d'épopée  est  une  projection  du 
chamane,  celui-ci  austi  doit  venir  en  second  dans  la  société  et  se 
bomer  à  lépaier  les  désordres  affectant  Tautorité  légitime  :  comme 
le  héros,  le  chamane  sera  vengeur  —  à  la  fois  guerrier  et  théra- 
peute, puisque  ennemis  et  maladies  se  confondent  — ,  essentiel  à  la 
survie  de  son  groupe,  certes,  son  moteur  peut-être,  mais  pas  son 
chef. 
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1.  Le  chamanisme  pastoral  des  Exirit-Bulagat, 

Celui-ci  n'est  donc  qu'un  chamanisme  pastoral  sibérien  parmi 
d'autres,  l'un  des  plus  élaborés,  proche  de  ceux  rencontrés  chez  les 
ethnies  turques  du  nord  des  steppes  d'Asie  centrale.  S'il  ne  peut 
être  dit  représentatif  —  si  ce  n'est  dans  les  grandes  lignes  —  en  ce 
qui  regarde  les  formes  d'expression  rituelle,  institutionnelle, 
conceptuelle,  il  peut  en  revanche  être  tenu  pour  un  cas  exemplaire 
d'état  limite  du  chamanisme  en  tant  que  système  de  pensée  global, 
seul  en  présence  dans  la  société. 

A  la  différence  du  chapitre  précédent,  Texposé  n'a  pas  à  être 
découpé  selon  les  domaines  et  selon  les  registres,  puisque  ne  les 
relie  plus  un  jeu  de  renvois  gbbal  et  systématique;  il  n*a  pas  non 
plus,  pour  la  même  raison,  à  détailler  Toiganisation  de  la  société  et 
du  mode  de  vie  ;  à  leur  sujet,  suffira,  en  préambule,  un  aperçu  de 
leurs  traits  fondamentaux.  Seules  seront  ensuite  développées  les 
données  relatives  aux  relations  avec  la  surnature,  que  ces  relations 
soient  ou  non  administrées  par  le  chamane,  puis  celles  ayant  trait  à 
l'accès  du  chamane  à  sa  fonction  ;  elles  le  seront,  autant  que 
possible,  en  harmonie  avec  le  schéma  qui  a  guidé  les  chapitres 
précédents. 

Le  groupe  de  filiation,  clan  et  plus  encore  Ordre  clanique 
lignage  ^  se  conçoit  et  se  définit  par  référence  à  êi^evage 
ses  morts,  qui  fondent  sa  solidarité  interne  et  sont  domestique 
censés  y  apporter  une  contribution  majeure.  La 
relation  des  vivants  d'un  groupe  à  ses  morts  prime  sur  leurs  rela- 
tions aux  vivants  d'autres  groupes.  Outre  sa  portée  sociale,  cette 
référence  aux  morts  s'avérera  cruciale  aussi  sur  le  plan  symbo- 
lique :  les  morts  se  révéleront  l'élément  actif  de  la  surnature. 

W  Le  clan  est  l'unité  exogamique;  son  caractère  d'unité  politique  et  militaire 
reste  à  l'état  de  virtualité;  il  ne  se  reconnaît  pas  d'instance  supérieure  et  est  en 
perpétuelle  rivalité  avec  ses  pairs  (au  point  de  ne  pas  tirer  parti  pour  se  fédérer 
de  l'occasion  fournie  par  radminisiration);  l'hésitation,  structiireUe,  entre  les 
foramles  directe  et  iodiiecie  de  Talliance  pp.  344-364)  fait  qu'un  clan  a 
toujours  plusieurs  partenaires  matrimoniaux  —  ce  qui  attise  l'ambiance  de  riva- 
lité latente.  Le  lignage  urag  est  l'unité  économique,  et  Valus,  union  d'urai'  de 
clans  différents,  l'unité  territoriale,  héritière  du  passé  de  collaboration  à  la 
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chasse.  La  tension  est  permanente  entre  la  solidarité  de  l'unité  politique  — 
virtuelle  —  et  celle  de  Tunité  territoriale  —  réelle.  Seule  est  à  toute  épreuve  la 
soUdaiité  du  lignage  urag;  mais  k  conflit  couve  aussi  entre  lignages  d'un 
même  dan  (pour  des  taisons  soit  de  maintien  de  tu^e  du  clan-souche  sur  son 
firagment  qui  fait  scission,  do  lignage  aîné  sur  le  cadet,  soit  inversement  de 
prise  d'indépendance),  lyoutant  à  la  tension  inhérente  à  l'oiganisation 
d'enscmhlc. 

Quant  à  l'élevage,  il  est  pratiqué  en  combinaison  avec  les  battues  tradi- 
tionnelles nais  résiduelles,  et  avec  l'agriculture  étrange  et  emlnryonnaire.  Il 

fait  préférer  la  solidarité  entre  consanguins  à  la  coUabontion  entre  alliés,  mais 
Valus,  de  composition  mixte,  préserve  les  deux  possibilités.  Il  est  du  mode 
que  l'on  a  qualifié  de  «  domestique  »,  limité  en  «  extension  »  (pp.  321-327), 
correspondant  à  une  conception  de  l'animal  à  mi-chemin  entre  celle  du  chas- 
seur et  celle  de  l'éleveur  «  pioductivisie  ».  A  la  différence  de  ranimai 
sauvage,  l'utinul  domestique  n'est  plus  un  partenaire  d'échange;  s'il  reste  un 
être,  il  est  un  être  inférieur  que  Ton  domine,  et  que  l'on  possède,  avec  droit  de 
vie  et  de  mort  sur  lui.  En  outre,  chez  les  Exirit-Bulagat,  l'élevage  porte  sur 
plusieurs  espèces  (chevaux,  bovins,  moutons  et  chèvres)  empruntées,  dont  la 
dernière  citée  seule  était  précédemment  chassée  sous  son  aspect  sauvage.  Sans 
doute  ceci  fiivcxise-t-il  une  distance  entre  homme  et  animal  plus  grande  que 
dans  les  sociétés  qui  élèvent  le  renne,  oh  l'animal  bétail  prend  directement  le 
relais  de  l'animal  gibier,  encore  que  ces  sociétés  s'attachent  toujours  à  distin- 
guer dans  la  terminologie  le  sauvage  du  domestique. 

Le  donneur  La  prévalence  d'une  logique  d'alliance,  subordon- 

sumaturel  :  nant  le  cycle  veitical  de  léincamation  des  âmes  de 

un  foisonnement  gtock  au  ciicttit  horizontal  d'échange  de  force  de 

défigures  étagées  entre  les  mondes,  amenait  les  âmes  de  morts  à 

prendre  forme  animale  et,  plus  largement,  à 
rejoindre  la  surnature  animale.  La  piévalence  d'une  logique  de 
filiation  se  traduit  par  le  mouvement  de  subordination  opposé.  Le 
donneur  de  subsistance  et  de  force  de  vie  va  se  trouver  de  surcroit 
à  l'origine  de  la  tribu.  Il  ne  sera  plus  une  figure  unique,  générique 
et  polyvalente,  comme  l'était  l'esprit  de  la  forêt,  mais  une  cohorte 
de  figures  hiérarchisées  tendant  à  se  personnaliser.  Celles-ci  toute- 
fois se  prêtent  à  être  interprétées  comme  des  élaborations  à  partir 
d'une  figure  centrale,  celle  de  Buxa  Nojon,  Seigneur-Taureau,  qui 
s'analyse  comme  résultant  du  glissement,  vers  l'axe  vertical,  de 
l'esprit  de  la  forêt. 


614 


LE  CHAMANISME  D'ÉLEVAGE 


C'est  lui  que  les  Rxirit-Buiagat  se  donnent  Seigimtr- 
pour  fondateur.  Il  est  d'abord,  à  ce  titre,  la  figure  Taureau, 
clé  de  leur  mythe  d'origine.  Ce  mythe,  qui  fonde  *  encorneur  » 
l'ethnie  en  tant  que  telle  et  qui  seul  est  commun  à  mythique 
tous  ses  membres,  est,  d'un  clan  à  l'autre  en  son  thidaum 
sein,  d'une  assez  grande  homogénéité,  qui  tranche 
avec  la  diversité  des  récits  d'origine  clanique.  Il  importe  ici  à  trois 
propos,  n  illtistre  un  as{»ect  fondamental  de  l'état  de  société  : 
unicité  tribale  et  dualité  ii^eme.  n  illustie  l'absorption  dans  l'ordre 
de  la  filiation  de  la  figure  du  donneur  surnaturel.  Il  illustre  la  spéci- 
ficité, suggérée  pages  157  et  164,  du  mythe  par  rapport  à  l'épopée, 
spécificité  de  se  détacher,  projeté  sur  le  fond  épique,  comme  le 
feraient,  projetées  sur  un  modèle,  les  tentatives  de  le  mettre  en 
œuvre  :  sous  ce  regard,  il  illustre  l'abus  de  la  logique  de  filiation 
que  promeut  l'épopée. 

Ce  mythe  est  connu  par  référence  au  nom  soit  Le  mythe 

de  Buxa  Nojon  Baabaj,  Père  Seigneur-Taureau,  d'origine 
soit  de  deux  chamanesses,  Asujxan  et  XusUjxen. 
Le  résumé  proposé  ci-dessous  '  ne  vise  pas  à  servir  de  support  à 
une  analyse  de  ce  mythe  pour  lui-même,  mais  à  permettre  de 
dégager  les  thèmes  pertinents  au  présent  propos. 

V  Le  fils  d*tm  Gel  de  rOuest  descend  sur  terre  sous  la  forme  d'un  taureau 
bleu,  en  réponse  à  l'appel  à  la  lutte  d'un  taureau  tacheté  appartenant  au  trou- 
peau d'un  homme  terrestre,  (Xon)  Tajii  Xan.  Le  taureau  tacheté  est  anxieux 
de  mettre  à  l'épreuve  la  force  de  ses  cornes.  I^es  deux  taureaux  s'encornent  à 
qui  mieux  mieux.  Puis  l'avantage  tourne  au  taureau  bleu  céleste.  La  fille  de 
Ti^ii  Xan,  v<^ant  le  taureau  de  son  père  en  difficulté,  souille  le  taureau  bleu 
de  son  sang  menstruel,  le  privant  d'une  partie  de  ses  forces  et  l'empêchant  de 
remonter  au  ciel.  Le  voilà  plein  de  rancœur  envers  la  fille;  il  lui  rend  visite  et 
la  met  enceinte.  Surprise  de  la  fille,  honte  de  la  mère  et  colère  du  père.  Le 
temps  des  couches  arrive.  Il  est  décidé  de  mettre  le  nouveau-né  dans  un 
berceau  en  fer,  ficelé  de  liens  de  fer,  puis  de  l'expédier,  accroché  à  une  flèche, 
de  l'autre  côté  du  Baïkal,  sur  la  rive  nord.  L'arc  est  bandé,  la  flèche  décodiée, 
parfois  par  la  fille  elle-même  [variante  :  le  taureau  bleu  subtilise  le  bébé,  le 

place  entre  ses  cornes,  et  le  lance  d'un  coup  de  tête].  Par  sa  niauic,  le  taureau 
bleu  se  transporte  sur  la  rive  nord,  là  où  a  chu  le  bébé,  creuse  une  fosse  dans 
la  steppe  pour  l'y  mettre  et  l  y  nourrit  Iselon  les  variantes,  de  son  pénis,  de 
son  cfxdon  ombilical,  des  poils  de  son  ventre,  ou  de  son  urine]. 
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Vivent  non  loin  de  là,  en  dix  yourtes,  des  Atagan  et  en  vingt  yourtes,  des 
Xotogon,  comptant  parmi  eux  deux  chamanesses,  Asujxan  et  Xusiijxen. 
Avancées  en  âge.  veuves  ou  répudiées  parce  que  n'ayant  jamais  mis  d'enfant 
au  monde,  celles-ci  doivent  subir  la  coutume  voulant  que  les  vieillards  sans 
descendance  soient  mis  à  mort  par  leur  parenté.  Or,  en  chamanisant,  chacune 
révèle  à  l'autre  qu'elle  va  avoir  un  fils.  Aussi  leurs  parents  respectifs,  respec- 
tant leur  vision,  diffèrent-ils  l'exécution  de  ladite  coutume.  Et  les  chamanesses 
d'invoquer,  de  sacrifier,  et  de  chamaniser  pour  savoir  où  trouver  les  fils 
escomptés  :  dans  une  fosse  de  aureau  et  dans  une  fente  de  la  bei^,  devinent- 
elles.  Et  de  chamaniser  «icore  pour  éloigner  ce  taureau  qui  monte  la  garde 
auprès  du  bébé.  Et  encore  p>our  deviner  le  rituel  qui  fera  s'ouvrir  les  liens  de 
fer  retenant  le  bébé  au  berceau.  C'est  ainsi  qu'est  instauré  le  rite  de  la  >  mise 
au  berceau  »,  iilgyde  oruulxa  (traditionnellement  accompli  après  toute  nuis- 
sance).  Le  berceau  s'ouvre.  Les  duimanesses  élèvent  l'enfant  qui  les  comble 
de  joie;  elles  l'appellent  buxitfH  maltaarihaa  oldohon  Bulgat  :  «  Bulagat 
trouvé  dans  une  fosse  de  taureau  ».  Chaque  jour  l'enfant  part  jouer  sur  la 
berge  du  Baïkal  et  rentre  lard  le  soir.  C'est  qu'il  y  rencontre  un  autre  garçon- 
net, qui  sort  de  l'eau  et  joue  avec  lui  sans  voir  le  temps  passer  [variante  :  une 
fille  sort  de  l'eau  avec  lui].  Les  chamanesses  confient  à  Bulagat  des  galettes 
imbibées  d'alcool  pour  retenir  le  gamin  sorti  de  l'eau  ainsi  qu'un  filet  [un 
feutre]  pour  s'y  coucher  lorsqu'ils  seront  repus.  Restées  aux  aguets,  les 
chamanesses  emportent  les  enfants  endormis  enveloppés  dans  le  filet  ou  le 
feutre.  Les  vagues  du  Baïkal  ont  beau  se  gonfler,  elles  ne  submergent  pas  les 
chamanesses  et  leur  butin  [tout  au  plus  lui  reprennent-elles  la  fille  dans  les 
variantes  oik  elte  figure].  Le  second  gaiçcm  sera  ergun  gabahaa  oldohon 
Exirit  :  «  Exirit  trouvé  dans  une  fente  de  beige  ».  Ces  deux  garçons  sont  les 
ancêtres  de  l'ethnie  cxirit-bulagat. 

Finalement  vaincu,  pour  cause  de  souillure  pur  le  sang  menstruel  de  la 
fille,  le  taureau  bleu  s'en  alla  vers  les  monts  Sajan  :  là  où  il  courba  le  dos 
poussèrent  pins  et  épicéas;  là  où  il  se  balança  poussèrent  bouleaux  et  saules 
[variante  :  là  où  il  urina,  poussèrent  épicéa  et  serpolet].  Sur  les  monts  Sajan,  il 
se  pétrifia,  et  sa  silhouette  en  piene  s'y  trouve  toujours,  objet  de  cuite. 

Un  fondateur,  Il  est  significatif  que,  sous  toutes  ses  variantes,  le 
deux  ancêtres  mythe  donne  à  l'ethnie  un  fondateur  unique,  en  la 
personne  de  l'être  à  apparence  de  taureau,  et  asso- 
cie les  deux  ancêtres  sans  être  jamais  désigné  de  leur  nom.  Le  plus 
souvent,  comine  dans  le  résumé  proposé,  seul  Bulagat  naît  des 
œuvres  du  fondateur,  et  Exirit,  doublet  aquatique  de  Bulagat,  est 
mis  d*emblée  sur  un  pied  d'égalité  avec  lui,  comme  le  souligne 
l'expiessioa  d'«xir  xMM  :  «  fils  jumeaux  »,  qui  leur  est  parfois 
appli^ée  —  l'on  peut  prêter  au  nom  d'Exirit  cette  étymologie  de 
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jumeau  exir  — ;  même  dans  les  rares  cas  où  ils  sont  dits  frères,  il 
n'est  pas  établi  entre  eux  de  séniorité.  Leur  dualité,  qui  a  pour  écho 
celle  des  chamanesses,  évoque  non  seulement  l'organisation  en 
moitiés,  mais  aussi  celle  des  deux  milieux  nourriciers  qui  impor- 
tent aux  Exirit-Bulagat  :  la  montagne  couverte  de  forêts,  cadre  qui 
caractérise  le  géniteur  de  Bulagat,  et  l'eau,  d'où  son  Exirit. 

Le  taureau  est  dit  fils  de  Ciel  descendu  du 
ciel,  et  montré  associé,  sur  terre,  à  la  montagne  ^deteTlu 
couverte  de  forêts;  les  principales  espèces  syl-  de  la  forêt 
vestres  jaillissent  de  son  passage;  c'est  parmi 
elles,  dans  les  monts  Sajan,  qu'il  est  dit  rester.  Sa  qualité 
d*«  encomeur  »,  qui  répond  à  T appel  d'un  rival  et  se  donne  une 
fenmie  pour  prix  de  sa  victoire,  le  fait  relever  d'une  catégorie  ici 
familière  qui,  par-delà  le  héros  en  position  de  prétendant  (même  si 
le  taureau  myÂique  n'observe  pas  les  lègks  des  «  jeux  »  épiques), 
rejoint  tant  le  modèle  de  virilité  en  vigueur  dans  les  sociétés  de 
chasse  que  la  figure  du  cervidé  esprit  de  la  forêt  donneur  de  gibier; 
peut-être  est-ce  là  pourquoi  les  Bouriates  ne  parlent  jamais  de 
Seigneur-Taureau  qu'avec  une  certaine  crainte  {lEV  1887,  12,  156- 
157).  Avec  l'esprit  de  la  forêt,  le  rapprochement  est  favorisé  par  la 
proximité  naturelle  entre  ruminants  et  comus,  et  linguistique  entre 
huga  ;  cervidé  et  buxa  :  taureau,  respectivement  buyu  ctQrij 
buq-a  en  écriture  mongole  traditionnelle  ;  par  le  fait  qu'il  en  a  la 
coiffure  et  en  fait  même  usage  ;  par  son  cadre  sylvestre  qui,  tout  en 
restant  de  même  nature,  acquiert  une  dimension  verticale  et  une 
localisation  précise  Qes  monts  Sajan),  comme  il  arrive  régulière- 
ment à  cette  entité  lorsque  progresse  l'élevage*;  par  le  fait  qu'il  a 
une  fille  ^  laquelle  est  dite  «  établir  la  part  de  chance  »  des  gens, 
zol xubi  togtoogSo  (Rintchen  1961,71). 

Avant  de  suivre  Seigneur-Taureau  dans  le  rituel,  il  convient  de 
tirer  la  leçon  que  donne  le  mythe  quant  à  l'usage  de  la  filiation. 

Un  père  abusif  :  telle  est,  pour  ainsi  dire,  la 
morale  sociologique  apparente  de  ce  mythe,  une  ^^"'"'^^ 
histoire  de  père  qui.  à  vouloir  trop  garder  sa  fille,  U^UiMUm 
à  la  fois  ne  parvient  pas  à  l'empêcher  de  procréer 
sous  son  toit,  et  en  perd  le  fruit,  qui  va  s'épanouir  ailleurs.  Elle  se 
présente  comme  une  réponse  en  contrepoint  au  discours  exemplaire 
du  modèle  épique,  qui  exalte  en  son  héros  la  vertu  de  devenir 
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pleinement  gendre  même  du  plus  récalcitrant  des  beaux-pères.  Au 
contraire  du  beau-père  épique,  donneur  de  fille  et  par-delà,  méta- 
phoriquement, donneur  de  gibier,  le  père  abusif  du  mythe  n'est  en 
rien  donneur  —  il  ne  figure  du  reste  nulle  part  ailleurs  que  dans  ce 
mythe.  Au  contraire  du  héros  épique  (à  l'exception  du  Geser  exirit- 
bulagat,  seul  à  engendrer),  le  héros  du  mythe,  à  défaut  d'être 
gendre,  est  géniteur,  mais  sans  être  père. 

Par  sa  leçon  de  monde  sociale,  ce  mythe  s'offre  à  mie  autre 
compaiaisoii  (proposée  dans  Hamayon  1987d,  et  en  partie  reprise 
ici),  avec  d'autres  mythes  d'origine  tribale.  Pour  favoriser  le 
contraste,  a  été  retenu  celui  des  Bouriates  Xori  qui,  lui  aussi,  est 
assez  homogène  d'une  version  à  l'autre,  raconté  également  en 
dehors  de  la  tribu  intéressée,  et  contribuant  à  la  caractériser  à  ses 
propres  yeux  comme  à  ceux  des  autres  ;  il  est  généralement  évoqué 
par  réftrence  an  fondateur,  Xoridoj-mergen*  seul  nom  propre 
permanent  ;  il  ne  comporte  aucune  allusion  au  passé  historique  de 
la  tribu,  pourtant  connu  par  ailleurs  (comme  les  vicissitudes  de  leur 
résistance  contre  les  Mongols;  cf.  pp.  50-51  &  85).  Ce  mythe  met 
en  scène  un  mari  abusif,  mais  heureux  père.  Son  contenu  —  dont 
Taspect  événementiel,  largement  répandu  par  toute  TEurasie, 
résulte  probablement  d'un  emprunt  —  peut  être  résumé  ainsi. 

V  Jforidflj-ineigm  est  chassmor.  n  voit  un  jour  trds  ^gnes,  descendus  du 
ciel,  se  poser  au  bord  d'un  lac  et  y  enlever  leur  costume  de  cygne  :  ce  sont  les 
trois  filles  d'un  Ciel  de  l'Ouest  qui  viennent  se  baigner.  Après  ce  bain  qui 
révèle  leur  beauté  féminine,  elles  remettent  leur  costume  et  remontent  au  ciel. 
La  fois  suivante,  Xoridoj  se  cache  au  moment  du  bain,  dérobe  l'un  des 
ccctuoies,  enq)êcliant  ainsi  l'une  des  filles  de  renomter  ;  ses  deux  sœurs  envo- 
lées, celtes  reste  sur  terre.  Xofidoj  mène  vie  commune  avec  elle.  Elle  met  au 
monde  onze  fils,  qui  seront  les  ancêtres  des  onze  clans  xori.  Elle  élève  sa 
nombreuse  progéniture,  puis  un  jour  demande  à  son  mari  de  lui  montrer  son 
ancien  costume,  pour  voir,  tiit-elle,  si  elle  est  toujours  belle  dedans. 
Convaincu  que  les  liens  créés  par  leur  longue  vie  coounune  et  leurs  nombreux 
enftnts  l'ont  pour  toujours  atuichée  à  lui  et  à  sa  vie  terrestre,  Xoridoj  la  laisse 
enfiler  son  costume,  et  admire  sa  beauté  inaltérée.  Pourtant  elle  s'envole,  par 
Touverture  à  fumée  de  la  yourte,  définitivement  (Xangalov  19S8-1960  en 
propose  plusieurs  versions). 

Confrontés  run  à  l'autre,  ces  mythes  ont  leur  portée  mise  en 
relief  par  toute  une  série  d'oppositions.  Tous  deux  mettent  à 
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l'origine  de  l'ethnie  un  couple  dont  un  membre  est  céleste  (appar- 
tenant à  la  moitié  Ouest  du  ciel),  l'homme  dans  un  cas,  la  femme 
dans  l'autre;  ce  personnage  descend  du  ciel  sous  forme  animale, 
taureau  ou  cygne,  à  vocation  domestique  ou  sauvage,  et  se  voit 
privé  de  tout  ou  partie  de  ses  capacités  de  transformation  et  de 
déplacement  par  une  ruse  de  son  partenaire  terrestre,  définitive- 
ment pour  rhomme-taureau,  temporairement  pour  la  femme-cygne. 
Quant  au  partenaire  terrestre,  femme  ou  homme,  il  reste  chez  lui  et 
y  procrée,  mais  se  trouve  à  son  tour  victime  d'une  ruse  de  l'autre, 
mise  enceinte  pour  l'une,  abandonné  pour  l'autre.  Ainsi,  chacun 
des  quatre  protagonistes  abuse  son  partenaire. 

Le  myÀe  exirit-bulagat  met  en  scène  trois  personnages  mascu- 
lins, et  quatre  féminins.  Le  couple  terrestre  et  son  taureau  tacheté 
sombrent  sans  traces.  Leur  fille  ne  compte  que  comme  génitrice  de 
Bulagat  (encore  ne  l'est-elle  que  malgré  elle)  ;  mais  elle  n'est  ni 
épouse  du  géniteur,  ni  mère  nourricière  de  l'enfant;  ce  sont  les 
deux  chamanesses  qui,  n'ayant  pu  concevoir,  élèvent  l'enfant  et 
son  compagnon  ;  les  tâches  féminines  sont  réparties  entre  mise  au 
monde  et  activité  nourricière.  Seul  actif  des  trois  personnages 
masculins,  le  taureau,  s'il  n'épouse  pas,  procrée,  et  s'il  n'élève  pas 
sa  progéniture,  fait  en  sorte  qu'elle  puisse  l'être  par  autrui;  son 
rôle  de  fondation,  purement  physique,  se  trouve  complété  par  le 
r61e  de  ftmdation  culturelle  et  sociale  des  chamanesses,  qui  instau- 
rent le  rituel  de  mise  au  berceau  i<>.  C'est  là  une  répartition  sexuelle 
des  fonctions  chamaniques,  qui  reflète  le  partage  esquissé  à  la  fin 
du  chapitre  précédent  entre  les  tftches  liées  à  l'échange  de  force  de 
vie  avec  la  (sur)nature  et  celles  liées  à  la  marche  du  cycle  de  vie. 

Le  mythe  xori  n'a,  lui,  que  deux  protagonistes,  l'homme 
terrestre  qui,  à  défaut  d'avoir  accompli  sa  démarche  de  gendre,  est 
un  mari  et  un  père  exemplaire,  à  la  fois  fondateur  et  ancêtre,  et  la 
femme  céleste,  exemplaire,  elle,  moins  par  son  cumul  des  rôles 
féminins  que  par  sa  générosité  à  enfanter.  Son  échappée  finale 
répercute  la  compassion  sur  le  sort  féminin  où  se  complaisent  les 
Xori  et  que  met  en  scène  le  rituel  de  mariage  bouriate  sous  son 
aspect  de  transfert  d'une  fille  {cf.  pp.  359-361);  elle  convoie 
l'image  de  la  femme  malheureuse  d'être  retenue  loin  des  siens  par 
la  contrainte  de  prolonger  la  lignée  de  son  mari,  mais  qui,  une  fois 
sa  tflche  accomplie,  peut  repartir  en  reprenant  sa  dot,  constituée  au 
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minimum  d'une  parure  et  d'une  monture  —  ce  qu'est  le  costume 
de  cygne  pour  la  femme  du  mythe  ii. 

Distribution  nombreuse  à  résultat  minimal  dans  un  cas,  distri- 
bution réduite  à  fécondité  éclatante  dans  l'autre;  sans  doute,  de  ce 
point  de  vue  de  l'effet  final,  s'opposent  aussi  copulation  clandes- 
tine accomplie  chez  le  père  de  la  fille  et  conjugalité  assumée  vécue 
chez  le  mari;  au-delà,  s'opposeraient  élevage  domestique  à 
«  extension  »  limitée  et  élevage  productiviste  «  extensible  ».  Par 
aiUeurs,  les  deux  ancêtres  exirit-bulagat  engendrent  des  clans  aux 
relations  duelles  en  peipétuelle  rivalité,  tandis  que  l'ancétre-fonda- 
teur  xori  donne  naissance  à  onze  clans  solidaires  qui  formeront  une 
tribu  unitaire,  centralisée.  En^,  de  façon  apparemment  para- 
doxale, les  Exirit-Bulagat  amateurs  de  chasse  se  donnent  pour 
cadre  d'origine  un  milieu  qui  se  prétend  pastoral,  tandis  que  les 
éleveurs  émérites  que  sont  les  Xori  imaginent  leur  ancêtre- 
fondateur  exclusivement  dans  son  activité  de  chasse.  Le  mode  de 
vie  n'est  toutefois  là  qu'en  toile  de  fond,  sans  incidence  directe  sur 
le  problème  sociologique  du  mythe  :  comment  prendre  femme  ?  En 
se  conduisant  en  gendre,  a  dit  l'épopée.  En  forçant  le  beau-père, 
propose  le  mythe  exirit-bulagat,  ou  en  l'ignorant,  rétorque  le  mythe 
xori.  Deux  transgressions  au  regard  de  Fépopée  peut-être,  mais 
deux  fondations  au  regard  de  l'histoire 

Contrairement  aux  personnages  du  mythe  xori,  Seigneur- 
Tkureau  est  présent,  chez  les  Exirit-Bulagat,  hors  du  mydie,  d'une 
façon  qui  ne  doit  rien  à  l'élevage  bovin  —  lequel  est  tardif, 
emprunté,  dénué  de  prestige  (à  la  différence  de  celui  du  cheval),  et 
sans  valeur  symbolique  pour  la  femelle  — ,  et  tout  à  sa  qualité 
d'encomeur.  C'est  elle  qui  fonde  sa  place  rituelle,  exigeant  donc 
qu'il  l'occupe  sous  forme  animale.  C'est  sur  elle  que  se  greffe  son 
rôle  fondateur,  où  reste  donc  sous-jacente  son  animalité.  Avant 
d'aborder  les  entités  ancestrales  situées  en  aval  de  ce  personnage 
fondateur,  un  mot  s'impose  du  personnage  qui  lui  fait  pendant  en 
tant  qu'héritier  de  l'esprit  des  eaux,  ainsi  que  des  entités  créatrices 
situées  en  amont. 

A  la  figure  de  Seigneur-Taureau,  envisagée  dans 

^'ef'^ru  dis  eaux        ^       ^       montagneusc,  fait  pendant, 
esprit  es  eaux    ^^^^  forme  coUcctive,  Tensemble  des  uhan  xad. 

Rois  des  Eaux.  Cette  figure  aquatique  a  les  traits  classiques  du 
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donneur  maître  de  milieu  nourricier,  y  compris  celui  d'avoir  une 
fille  pouvant  jouer  un  rôle  dans  l'investiture  du  chamane  :  c'est  à 
elle  qu'il  adresse  son  invocation  chantée  du  haut  de  l'arbre  selon  le 
rituel  de  la  région  d'Unge  (cf.  p.  476);  c'est  elle  qu'épouse  en  troi- 
sièmes noces  Gcser  dans  les  versions  iingin,  la  seule  qui  lui  soit 
prédestinée,  d'ailleurs  également  dite  fille  de  l'esprit  de  la  forêt 
iqf,  p.  213).  Et  à  ce  même  Seigneur-Taureau  envisagé  dans  la  fonc- 
tion de  donneur  de  vie  qu'il  remplit  à  titre  d'héritier  de  l'esprit  de 
la  forêt  13,  fait  pendant  Erleg  (Erlen)  Xa(a)n,  Roi  (Empereur)  Mlle. 
Ce  personnage,  cafactérisé  comme  semant  la  mort  (pp.  378-383), 
s'analyse  comme  le  doublet  néfaste  de  l'esprit  de  la  forêt;  il  prend 
son  autonomie  en  assumant  le  rôle  du  repreneur  du  cycle 
d'échange  de  subsistance  i^. 

Si  la  plupart  des  versions  du  mythe  d*origine  Création  et 
commencent  avec  Seigneur-Taureau,  certaines  le  prédestination 
défmissent  comme  fils  de  l'un  des  Ciels  Tengeri^ 
déjà  rencontrés  à  l'horizon  de  l'épopée  de  Gcser,  et  qui  peuplent 
aussi  l'horizon  de  certains  autres  mythes  et  invocations  généalo- 
giques. Rois  des  liaux  et  Roi  Mâle  (Erlen  Xan)  aussi  sont  parfois 
dits  leurs  fils.  Ces  Ciels  sont,  d'après  celte  épopée,  organisés  en 
deux  camps  rivaux  sans  être  vraiment  égaux,  puisqu'ils  s'opposent 
comme  l'aîné  s'oppose  au  cadet.  Leur  conception,  elle  aussi,  repré- 
sente un  compromis  entre  le  principe  dualiste,  poussé  à  son  point 
de  rupture  sans  l'atteindre,  et  l'organisation  clanique  qui  ordonne 
selon  la  séniorité  ses  lignées  :  pour  devoir  être  sans  cesse  vaincue 
par  la  descendance  de  l'aîné,  la  descendance  du  cadet  n'en  a  pas 
moins  son  indépendance.  Ce  compromis,  traduit  par  une  opposition 
de  nombre,  de  couleur  et  d'orient  i^,  se  répercute  dans  la  pratique 
chamanique  par  une  opposition  de  couleur,  sur  laquelle  il  con- 
viendra de  s'arrêter  (c/.  pp.  653-657).  Ainsi  est-ce  une  conception 
sociologique  des  Ciels  que  proposent  épopée  et  chamanisme.  Elle 
coexiste  avec  une  autre,  qui  s'exprime  sous  forme  de  modalité 
atmosphérique  du  ciel  :  le  terme  de  tcngeri  désigne  dans  le  langage 
courant  la  couleur  du  ciel  et  le  temps  qu'il  fait.  La  qualité  d'entité 
surnaturelle  des  Ciels  s'appuie  donc,  pour  eux  aussi,  sur  celle  de 
phénomène  de  la  nature,  mais  sans  qu'il  y  ait  pour  autant  accord 
entre  ces  deux  faces  de  leur  conception  (comme  l'a  montré. 
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page  247,  l'affectation  du  Ciel  d'un  vent  soufflant  de  l'est  géo- 
graphique à  la  moitié  mythique  Ouest  du  ciel). 

L'attribut  essentiel  des  Ciels,  noirs  et  blancs  confondus,  est  la 
création,  entendue  au  sens  concret  de  fabrication  (le  verbe  employé 
est  xexe  :  «  faire  »),  prolongée  par  la  «  prédestination  »  (les  mots 
employés  dérivent  de  la  racine  zajaan  :  «  destin  »),  entendue  au 
sens  des  implications  de  la  fabrication.  En  raison  du  caractère 
achevé  de  leur  fonction,  les  Ciels  —  qui  ne  sont  jamais  imaginés 
quittant  le  ciel  —  n'interviennent  pas  dans  la  pratique  :  création  et 
prédestination  chez  les  Exirit-Bulagat  n*entrahient  pas  de  culte. 
Tout  au  plus  le  camp  céleste  dont  se  réclame  le  chamane  ou  dont 
relève  le  rituel  est-il  mentionné  en  une  couple  de  vers  au  début  des 
invocati<ms,  comme  peut  être  nq>pelé  un  cadre  où  Ton  se  place. 

Ces  traits  de  conception,  de  structure  et  de  fonc- 
^unendété  (ancrage  en  nature,  appartenance  à  une  moitié 

etfondation  création)  apparaissent  comme  une  abstraction 

dtmetrOm  placée  en  amont  de  deux  actes  fondateurs  dont  se 

réclament  les  Exirit-Bulagat  et  que  l'on  peut 
qualifier  respectivement  d'éthique  et  d'ethnique  :  celui  exalté  par 
l'épopée  de  Geser,  qui  pose  un  modèle  de  société  duelle,  et  celui 
retracé  par  le  mythe  de  Seigneur-'Diureau,  qui  engendre  la  tribu,  se 
donnant  à  elle  comme  référence  de  la  fonction  procréatrice.  Les 
Ciels  (absents,  rappelons-le,  de  la  plupart  des  autres  épopées  où  la 
narration  débute  directement  avec  le  héros)  viennent  en  quelque 
sorte  coiffer  de  façon  parallèle  ces  deux  personnages  dans  leur  acte 
fondateur  même.  Par  là  s'esquisse  un  lien  entre  eux,  tous  deux  fils 
de  Ciel  de  l'Ouest  descendus  sur  terre  avec  une  mission  fondatrice, 
lien  qui  n'est  pourtant  jamais  exprimé  ni  mis  en  scène  i^.  Les 
Exirit-Bulagat  connaissent  deux  formes  rituelles  mettant  directe- 
ment en  scène  Seigneur- Taureau,  et  rendent,  sur  les  flancs  des 
montagnes  qui  importent  à  leur  vie  quotidienne,  un  culte  à  leurs 
lignées  ancestrales. 

.  Après  ce  tour  en  amont  de  Seigneur-Taureau, 

Perpétuatton  venons-en  à  l'aval  de  ce  fondateur.  Son  acte 
engendre  des  ancêtres  qui  eux  aussi  sont  partie  constitutive  de  la 
surnature,  ancrés  dans  la  nature  (mais,  à  la  différence  du  fondateur, 
avec  une  localisation  précise  en  rapport  direct  avec  la  vie  de  leurs 
descendants),  et  partagent  avec  lui  la  fonction  de  donneur.  Plus  que 
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des  individus  Exiril  et  Bulagat  Dicmes,  il  s'agit  des  lignées  ances- 
trales  issues  d'eux,  chacune  étant  envisagée  séparément,  car  c'est 
par  référence  à  sa  lignée  d'ancêtres  que  se  définit  tout  groupe  de 
filiation,  c'est  sur  elle  que  repose  sa  légitimité  en  tant  que  tel. 
Cependant,  ce  n'est  pas  en  termes  de  légitimation  qu'est  perçu  le 
rôle  des  ancêtres»  mais  en  termes  de  principes  qui  assurent  la 
perpétuation  de  la  lignée,  dans  sa  vie  physique  et  dans  son  intégrité 
sodale:  ce  r5te  se  traduit,  pour  les  vivants,  par  le  sentiment  d*êtie 
sous  Temprise  de  leurs  morts;  mais  ce  sentiment  se  double  d'une 
attente  de  solidarité  de  leur  part;  ainsi  arrive-t-il  qu*on  leur 
chante: 

Xeleehcjjemnaj  xelegtuun         Diies  ce  que  nous  n'avons  point  dit, 
hanaabejjemnaj  iianagtuun      pensez  ce  que  nous  n'avons  point  pensé, 
ojlgoobejjemnaj  ojlgogtuun.    comprenez  ce  que  non»  n*ivoiis  point  compr^ 

(BakteMT  197Sfr.l75). 

Toute  lignée  ancestrale  est  localisée  (matéria-    U ancrage  dans 
Usée  de  diverses  façons)  sur  le  flanc  d'une  leurritobv 

montagne  censée  lui  servir  de  demeure  posdiume» 
C'est  là  un  mode  de  fixation  symbolique  qui  crée  une  attache  terri- 
toriale pour  le  groupe  de  descendance,  mais  sans  pour  autant 
impliquer  l'existence  d'un  concept  de  propriété  foncière  ni  contre- 
dire le  caractère  nomade  ou  semi-nomade  du  mode  de  vie 
L'amorce  du  processus  de  localisation  des  entités  surnaturelles 
dont  dépend  la  subsistance  se  trouve  dans  la  conception  de  l'esprit 
de  la  forêt  comme  générique  et  universel,  mais  susceptible  de 
donner  lieu  à  une  pluralité  d'esprits  particuliers  conçus  à  son 
image,  comme  autant  de  manifestations  concrètes  d*un  même  prin- 
cipe {cf.  pp.  381-383).  Ce  processus,  conjugué  à  celui  (lepéié  dans 
la  figure  de  Seigneur-Tiiureau)  qui  place  le  donneur  de  subsbtance 
dans  l'ascendance  de  l'humanité,  aboutit  chez  les  Tùrcs  de  l'Akat  à 
la  conception  d*iUgen  fondateurs  de  clans  associés  chacun  à  un 
territoire  dominé  par  une  montagne,  et  chez  les  Ëxirit-Bulagat  à 
celle  de  lignées  ancestrale  s  résidant  chacune  sur  la  montagne  au 
pied  de  laquelle  vivent  ses  descendants 

W  Compte  tenu  du  caractère  conflictuel  de  l'organisation  sociale  et  du  carac- 
tère variable  des  léaiités  décrites  (notamment  par  Baldaev  1970),  il  est 
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difficile  de  définir  le  groupe  de  filiation  (clan,  clan  scindé,  lignage)  qui  se 
réclame  d'une  même  lignée  ancestrale  localisée,  tous  les  cas  se  rencontrant. 
L'usage  est  établi  en  russe  de  parler  de  «  montagne  clanique  ».  Cependant, 
rordie  clanique  est,  on  l'a  vu,  plus  une  volonté  indig^  et  un  désir  de  Tadmi- 
nistration  qu'une  réalité  ;  il  importe  de  rappeler  que  le  clan  n*est  pas  localisé, 
et  que  si  Vulus,  l'unité  territoriale,  est  dénommé  d'après  un  nom  de  clan 
unique,  il  est  d'ordinaire  de  composition  clanique  mêlée,  le  nom  choisi  étant 
seulement  celui  du  clan  ieprésenb6  de  façon  majoritaire  ;  or  c*est  Tunité  teni- 
toriale  qui.  de  toutes  les  institutions  sociales  possibles,  devrait  logiquement 
être  la  plus  intéressée  par  la  juridiction  symbolique,  en  termes  de  droits  terri- 
toriaux, d'entités  localisées.  Pour  Baldaev,  c'est  bien  Vulus  qui  est  proprié- 
taire de  l'objet  cultuel  sis  sur  son  territoire,  et  qui  lui  rend  un  culte  collectif 
(Baldaev  1973^,  168).  La  tenninologie  indigène  parle  de  «  vieux  de  la  mon- 
tagne »  :  xttde^H  Obgedt  ou  de  «  vieux  du  ternir  »  :  njutagaj  Qbged  (Baldaev 
1970,  21S-216),  plus  rarement,  s*agissant  de  la  montagne  elle>m£me,  de 
toonto  gazar  :  «  lieu  d'enterrement  du  placenta  ».  La  pratique  du  sacrifice 
collectif  a  en  tout  cas  une  base  nettement  territoriale  dans  la  plupart  des 
régions,  et  réunit  de  fait  sur  une  même  montagne  des  membres  de  clans  diffé- 
rents; elle  ne  semble  que  rarement  monoclanique  (et  la  pratique  du  clan 
jengflUd  décrite  par  l'un  de  ses  naembres,  Maniigeev  1960,  qu'elle  soit  d'un 
monoclanisme  volontaire  ou  réel,  ne  peut  être  généralisée).  Aussi  parlera-t-on 
ici,  pour  englober  les  diverses  possibilités,  de  montagne  ancestrale. 

LesUge  La  résidence  symbolique  des  ancêtres  est  matéria- 

desMcitns:  liséc  de  façons  diverses,  mais  toujours  en  rapport 
outdsacrffiM  l'exécution  des  sacrifices  qui  leur  sont 

adressés.  En  témoigne  la  variété  des  éléments 
auxquels  ftit  référence  le  tenne  de  Seree  qui  désigne  cette  matéria- 
lisation. 

W  II  s'applique  (il  est  tentant  de  préciser  :  initialement,  ce  que  du  reste  semble 
suggérer  Maniigeev  1978,  101-102)  au  bûcher  où  sont  brûlés  les  squelettes 
des  animaux  sacrificiels,  ainsi  qu'à  l'amas  des  os  à  demi  calcinés  des  victimes 
des  précédents  sacrifices.  Il  s'applique  ausn,  éventuellement  précédé  de 
lu/inm,  «  piene  »,  aux  pierres  plates  ou  plaques  de  piene,  parfois  gravées, 
censées  servir  de  résidence  aux  ancêtres  et  repère  avéré  du  sacrifice,  ainsi 
qu'au  simple  bouleau  planté  pour  marquer  l'endroit  idoine,  ou  encore  à 
l'estrade  montée  sur  quatre  piliers  destinée  à  recevoir  le  corps  d'un  animal 
sacrifié  (Xangalov  1958-1960.  I  &  II,  passim,  Tugutov  1978,  Sandschejew 
1927-1928,  etc.).  D'antres  emplois  du  terme  Urée  sont  révélateurs  :  celui 
relatif  au  ooffie  où  le  chamane  range  ses  accessoires,  parmi  lesquels  figurent 
nécessairement  les  plats  en  bois  destinés  à  recevoir  la  viande  sacrificielle 
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{cf.  pp. 146-147);  celui  relatif  à  la  petite  table  basse  placée  devant  l'hôte  au 
fond  de  la  yourte,  toujours  chargée  de  mets  ;  enfin,  celui  relatif,  chez  les 
Mongols,  au  siège  de  chef  suprême,  au  irône  (aux  sens  propre  et  figuré).  Ce 
sont  I&  des  q>écification8  reflétant  la  dissociatioii  des  valeurs  réunies  dans 
remploi  initial;  elles  en  indiquait  toutefois  les  deux  orientations  essentielles  : 
vers  ridée  de  source  des  conditions  de  subsistance,  et  vers  Tidée  de  siège  de 
l'autorité  dont  on  dépend. 

Si  le  siège  des  ancêtres  à  fonction  d'autel  sacrificiel  qu'est  le  ieree  est 
d'importance  primordiale  dans  les  relations  entre  ancêtres  et  descendants,  il 
n'est  pas  forc6nent  la  seule  matérialisation  possible  de  la  pvésoioe  des 
ancêtres  dans  la  nature.  Ceux-ci  (ou  du  moins  les  figures  ancestralisées  des 
maîtres  des  lieux)  sont  parfois  directement  représentés,  sous  forme  de  figu- 
rines, dans  d'autres  sociétés  sibériennes  {cf.  pp.  574-575).  Ils  le  sont,  dans 
certains  groupes  bouriates,  sous  forme  de  silhouettes  peintes  sur  tissu,  dites 
ongon,  que  Ton  place  dans  une  cavité  pratiquée  au  sommet  de  poteaux  en  bois 
dressés  en  pleine  nature,  correspondant  chacun  à  une  famille  de  Vuhu  (çf. 

Curtin  1910,  photos  pp.  120-121.  124  12. S  &  128  129)  ;  par  la  nature  du  culte 
rendu  à  l'onfion  enfermé  dans  la  cavité  (dépôt  de  tabac  et  de  menues  offrandes 
de  laitages),  ces  poteaux  apparaissent  comme  de  simples  lieux  de  halte  des 
ancêtres,  qui  font  penser  aux  Inuim,  haltes  des  Imes  des  chamanes  défîmts. 

Mais  revenons  au  siège  et  autel  (ieree)  ;  outre  le  bûcher  jonché  de  restes 
osseux  ou  à  sa  place,  le  mot  peut  donc  désigner  un  élément  végétal  (un 
bouleau)  ou  un  élément  minéral  (une  plaque  de  pierre)  qui  ont  même  valeur  de 
repère  pour  l'exécution  du  sacrifice.  Les  données  manquent  sur  le  point  de 
savoir  si  ces  deux  éléments  coexistent  ou  non,  et  pour  juger  de  leur  distribu- 
tion relative  dans  le  temps  et  dans  l'espace.  Xangalov  (né  en  1858)  ne  parle 
que  de  ieree  bouleau  ou  estrade  pour  quasiment  toute  la  Cisbaïkalie,  Baldaev 
(né  en  1889)  parle  surtout  de  pierres  pour  la  région  de  Bôôxen,  disant 
d'ailleurs  que  le  culte  de  ces  pierres,  qu'il  appelle  buumal-iuluu  :  «  pierres 
descendues  [du  ciel]  »  ou  beSegte  :  «  [pierres]  écrites  [car  gravées]  »,  est 
récent  (Baldaev  19756,  179).  n  serait  possible  de  fonder  la  plus  grande 
ancienneté  de  Tusage  du  bouleau  en  disant  qu'il  renvoie  à  un  mode  de  vie  où, 
à  défaut  de  la  chasse,  persiste  encore  la  conception  associant  l'idée  de  forêt  à 
celle  de  source  de  subsistance,  alors  que  l'usage  de  la  plaque  de  pierre  renver- 
rait à  un  mode  de  vie  où  compte  essentiellement  le  droit  territorial.  Mais  ce 
soah  négliger  d'une  part  les  nombreuses  roches  et  grottes  gravées  mises  an 
jour  par  l'arehéologie  et  l'évidence  de  leur  culte  en  rapport  avec  le  passage 
par  tes  lieux  qu'elles  surplombent,  et  d'autre  part  l'absence  de  culte  rendu, 

dans  la  vie  de  chasse,  directement  à  l'esprit  de  la  forêt.  Aussi  paraît-il  plus 
opportun  de  proposer  que  ce  qui  est  une  innovation  de  la  société  pastorale 
n'est  pas  le  matériau  cultuel  utilisé,  mais  le  fait  qu'il  représente  des  ancêtres 
et  soit  associé  à  l'exécution  de  sacrifices  (qui  supposent  la  possession 
d'animaux  domestiques). 
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Détournement  De  ce  rapport  entre  localisation  des  ancêtres  et 
(^ancêtres  condition  de  subsistance,  les  manipulations  dont 

les  pierres  ancestrales  font  l'objet,  selon  les  récits 
claniques  réunis  par  Baldaev  (1970),  sont  éloquentes.  Ces  manipu- 
lations, plus  ou  moins  clandestines,  sont  de  deux  types. 

V  CeUes  du  premier  type  sont  le  fait  de  descendants  d'une  lignée  ancesinile 
associée  ides  pierres  données,  qui  ne  font  plus  usage  du  territoire  dominé  par 
la  montagne  où  elles  sont  situées.  Il  arrive  qu'ils  continuent  d'aller  y  faire  des 
sacrifices,  en  cachette  des  nouveaux  occupants  —  ainsi,  si  la  distance 
physique  ne  rend  pas  vain  le  culte,  c'est  qu'elle  ne  supprime  pas  la  possibilité 
d'un  bienl^  k  «neadie  de  la  part  des  ancêtres,  c'est-à-dire  que  ceux-ci 
^spenaent  antre  dioie  que  les  droits  teiritoriaux.  n  peut  se  faire  aussi  que, 
faisant  scission,  ils  volent  à  leurs  parents  restés  sur  place  tout  ou  partie  des 
pierres  ancestrales  pour  les  transporter  sur  une  autre  montagne  au  pied  de 
laquelle  ils  entendent  s'installer  —  or,  si  les  ancêtres  sont  supposés  capables 
d'éndgrer,  c'est  que  le  lien  n*est  pas  immuable  entre  une  entité  symbolique 
localisée  et  sa  localisatioii  aifime.  H  peut  se  finre  enooie  qu'ils  se  bornent  à 
aller  prendre,  de  gré  ou  de  force,  de  la  viande  du  sacrifice  offert  par  les 
descendants  directement  intéressés  -  -  s'il  en  est  ainsi,  c'est  que  la  viande 
sacrificielle  est  par  elle-même  dotée  d'une  valeur  symbolique;  à  ce  titre  elle 
est,  comme  les  pierres,  objet  de  litiges. 

Les  manipulations  du  second  type  sont  celles  dues  à  un  groupe  non 
reconnu  pour  descendant  d'une  lignée  ancesmle  associée  à  des  pierres 
données,  qui  viendrait  y  sacrifier  pour  légitimer  son  installation  sur  le  terri- 
toire attenant,  quitte  à  entrer  en  conflit  ouvert  avec  le  groupe  qui,  occupant  les 
lieux,  y  sacrifie  d'ordinaire. 

Si  le  premier  type  de  manipulation  est  un  détournement  de 
droits  et  de  valeurs  symboliques  dispensés  par  les  ancêtres,  le 
second  s'avère  un  véritable  détournement  d*ancêtres.  Ces  détour- 
nements illustrent  le  flottement  possible  dans  la  correspondance 
entre  ligne  de  filiation  et  droits  inhérents,  territoriaux  ou  symbo- 
liques. Ils  révèlent  aussi  l'appropriation  de  pierres  et  la  consomma- 
tion de  viande  de  sacrifice  comme  moyens  de  bénéficier  d'une 
filiation  autre  que  celle  d'origine,  et  à  la  limite  de  l'acquérir  en 
propre  par  substitution  (d'où  la  complexité  de  la  tâche  de  retracer 
l'histoire  des  clans). 
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A  travers  ces  détournements  s'obswe  une  La  viande 

sorte  de  hiérarchie  des  éléments  concrets  du  pour  support 
rapport  d'un  groupe  avec  sa  lignée  ancestrale  et  de  bienfait 

avec  son  territoire.  A  défaut  d'avoir  en  propre,  sur  symbolique 
son  territoire,  les  pierres  de  sa  lignée  ancestrale,  il 
faut  sacrifier,  soit  sur  les  pierres  ancestrales  là  où  elles  se  trouvent, 
soit  sur  celles  du  territoire  où  Ton  vit.  A  défaut  de  pouvoir  sacrifier 
soi-même,  il  faut  obtenir  une  part  de  la  viande  sacrifiée  sur  les 
unes  ou  sur  les  autres.  En  d'autres  termes,  plus  que  par  leur  léaMté 
de  marque  matérielle  du  territoire,  c'est  par  leur  rapport  avec  le 
sacrifice  que  comptent  les  pierres  ancestrales;  et  plus  que  le  sacri- 
fice, c'est-à-dire  plus  que  l'acte  d'offrir  aux  ancêtres  ou  aux 
maîtres  du  territoire,  c'est  la  viande  sacrificielle  qui  compte,  celle 
dite  dalanga,  constituée  de  la  chair  qui  se  détache  des  os  à  la  cuis- 
son, et  qui  ne  doit  pas  être  consommée  sur  place,  mais  rapportée 
chez  soi  i^.  Pour  tout  homme  marié,  ne  pas  recevoir  de  part  indivi- 
duelle xuhi  de  viande  sacrificielle  dalanga  —  part  égale  pour  tous 
—  reviendrait  à  se  retrouver  exclu  de  tout  groupe,  privé  de  toute 
position  sociale  (Mixajlov  1984,  102)  20.  Le  partage  égalitaire  en 
parts  rapportées  par  chacun  chez  soi  rappelle  celui  qui  couronne  la 
chasse  collective  aux  cervidés.  Un  autre  aspect  renforce  l'assimila- 
tion :  la  taille  de  Tanimal  sacrificiel  par  excellence,  le  cheval, 
promesse  de  parts  nombreuses.  Le  dieval  ne  saurait,  dans  ce  type 
de  sacrifice,  être  remplacé,  et  il  en  faut  généralement  plusieurs  21. 
La  suite  dira  pourquoi  l'autre  gros  animal  domestique  qu'est  le 
bovin  n'est  pas  sacrifié. 

Situer  le  partage  de  la  viande  de  sacrifice  dans  Quand 
la  continuité  de  celui  du  gibier  éclaire  les  repré-  la  «  chance  » 
sentations  relatives  au  don  attendu  des  ancêtres  devient  ^  lot  » 
qui  sont,  dans  notre  perspective,  par  le  truchement  ^'  *  grâce  » 
du  fondateur  Seigneur-Taureau  et  à  l'échelon  infé- 
rieur au  sien,  les  héritiers  humanisés  et  particularisés  de  la  figure 
du  donneur  de  subsistance.  L'éclairage  est  contenu  dans  la  termino- 
logie même.  De  la  viande  dalanga  revient  à  chacun  une  «  part  », 
un  «  lot  »,  xubi.  Recevoir  son  lot  ne  lui  vaut  pas  seulement  de  voir 
confirmer  pour  l'année  ou  pour  la  saison  sa  qualité  d'être  social  de 
plein  droit,  mais  aussi  d'obtenir  sa  part  de  ce  que  réclament  pour  le 
groupe  les  invocations  chantées  par  son  chamane  : 
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Tenfierijee  ûnderhôôn  Du  haut  du  ciel 

zol  bajaa  ugegtûiin  donnez-nous  chance  et  fortune. 

gazaraa  ûrgenhejn  du  lai^  de  la  tene, 

20/  te/or  agegtmin  !  donnez-nous  chance  et  joie  f 

(BaUwr  197S»b  174). 


On  y  aura  reconnu  la  «  chance  »,  zol  associée  au  lot  emporté,  et 

non  directement  concrétisée  et  véhiculée  par  de  la  viande  (comme 

précédemment,  pp.  555-561)22.  si  la  chance  forme  ici  couple  avec 
richesse  et  joie  (notions  qui  ne  se  confondent  plus  avec  celle  de 
force  de  vie,  mais  viennent  plutôt  la  qualifier),  les  demandes  préci- 
sées en  détail,  en  plus  de  ce  type  de  quatrain  ou  à  sa  place,  sont 
toujours  en  rapport  avec  la  perpétuation  de  la  vie.  Ces  demandes 
toutefois  sont  le  plus  souvent  défmies  négativement  : 


Admijernnaj  xaragaim 

xulgajian  Sono  xojorhoo! 
Uta  hûûltej  Serehen  Sonojoo 
xursa  Sùdejn  moxoogtuun  ! 
Uta  urga  ierehen  xulgajianaa 

urgajnariguum! 

XanaSani,  bortoSoni  ûldegtûûn 
hajn  heffxanJttOmyJe  naaSan 

[bolgogtuun! 

Urdamnaj  xaraan  bolgogtuun, 
xojnomnaj  banian  bolgogtuun, 
noxojdo  bu  xuÈuulagtuun, 
xartaSanaj  muuxaj  jumyn  xorigtiam. 

(BaUaev  \915b,  171. 174). 


Protégez  nos  chevaux 
des  vtdenrs  et  des  loups  ! 

Au  loup  qui  traîne  sa  longue  queue, 
émoussez  les  dents  acérées  ! 
Au  voleur  qui  traîne  sa  longue 
[perche  à  lasso, 
raccourcissez  le  lasso! 
[...) 

Repoussez  ce  qui  a  du  noir,  du  gris, 
amenez  par  id  ce  qui  est  Ikhi  et 

[beau! 

Devant  nous  soyez  vigile 
derrière  nous  soyez  ombre, 
retenez  les  chiens  de  nous  mordre, 
empêchât  les  méchants  de  nous 

[nuire. 


Le  bienfait  attendu  des  ancêtres  consiste  en  une  protection, 
dirigée  de  façon  indifférenciée  contre  tous  les  types  possibles  de 

nuisance  qui  se  trouvent  associés  dans  les  invocations,  comme 
Fêtaient  dans  Tépopée  ennemis  et  maladies,  au  sein  d*une  caté- 
gorie globale  de  maux.  Ce  mode  négatif  de  formulation  se  retrouve 
dans  d'autres  sociétés  pastorales  sibériennes  :  chez  les  Tuva,  ne  pas 
faire  le  rituel  annuel  serait  prendre  le  risque  du  malheur  (Kenin- 

628 


Copyrighted  material 


LE  CHAMANISME  D'ÊLEVAOB 

Lopsan  1987,  30).  Il  rappelle  la  conception  négative  de  l'action  des 
ongon.  sommés  de  ne  pas  entraver  la  chasse  ni  la  santé  (cf.  p.  406); 
il  souligne  que  l'objet  de  la  demande  est  non  pas  la  subsistance 
elle-même  (ce  qu'est  le  gibier  lâché  par  l'esprit  de  la  forêt),  c'est- 
à-dire  non  pas  les  animaux  domestiques  en  tant  que  tels,  mais  les 
conditions  de  leur  naissance,  de  leur  croissance  et  de  leur  disponi- 
bilité à  l'usage  de  rhomme.  Il  s'oppose  au  mode  de  formulation 
courant  en  Transbaïkalie,  clairement  positif,  donnant  lieu  à  des 
demandes  que  l'on  caractérisera  comme  de  prospérité  ;  celui-ci  est 
rare  en  deçà  du  lac,  et  surtout  jamais  détaillé  comme  Test  le  mode 
négatif  : 

Zoloo  hajaa  iigegtûQn  Donnez-nous  notre  chance  et  notre  joie 

Aduutcij  hajan  bolgogtuun      Rendez-nous  riches  en  chevaux 
Asataj  iiner  ûrôôgtiiun!        Bénissez-nous  prolifiques  en  petits-fils  ! 

(Baldacv.  ibid.) 

Un  autre  terme,  xeSeg,  est  couramment  employé  à  propos  des 
requêtes  adressées  aux  ancêtres,  même  s'il  ne  figure  guère  lui- 
même  en  tant  qu'objet  demandé  dans  les  invocations,  n  désigne 
une  propriété,  concédée  par  les  ancêtres,  dont  la  viande  de  sacrifice 
est  supposée  porteuse  en  elle-même.  Ce  terme,  que  Ton  a  coutume 
de  traduire  par  «  grâce  »  (hlagodat*  ou  milost'  en  russe,  cf. 
Kowalewski  1844-1849,  III,  2459),  semble  cumuler  les  notions  de 
lot  et  de  chance.  Il  vient  d'une  vieille  racine  turco-mongole  qui 
veut  dire  «  couper  »  23.  Ce  n'est  pas  par  simple  fidélité  à  l'usage 
qu'il  est  proposé  ici  de  reprendre  la  traduction  usuelle,  mais  parce 
que  la  notion  couverte  par  le  terme  xeSe^  possède  bien  les  mêmes 
attributs  que  celle  de  «  grâce  »  dépouillée  de  sa  charge  chrétienne, 
tels  qu'ils  rassortent  de  l'admirable  analyse  menée  par  Lafaye 
(1857,945)  : 

La  grâce  se  considère  en  elle-même  ou  relaiivcmcnt  à  celui  qiû  laieçoit,  [à  la  difTércncc 
de]  la  faveur,  (qui]  se  rapporte  à  celui  qui  la  fait.  [...]  La  grice,  n'étant  pas  relative  à 
celui  qui  la  donne,  n'exprime  rien  de  sa  part  si  ce  n'est  la  puissance.  On  peut  acoofder 
une  grâce  à  un  ennemi.  [...]  La  grSce  tire  son  prix  de  la  namie  même  de  la  cbose  «t  de 
ses  effets.  Quand  on  vous  gratifie,  on  vous  rend  heureux... 

Pour  les  Bouriates,  la  grâce  xe^eg  se  manifeste  sous  forme  de 
bonheur  et  de  richesse,  à  travers  le  lot  de  viande  reçu;  clic  peut 
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aussi  être  contenue  de  façon  latente,  virtuelle,  dans  les  pierres, 
dans  un  objet  «  descendu  »  {huumal,  c'est-à-dire  tombé  du  ciel, 
trouvé;  cf.  Baldaev  1975/)),  dans  un  animal... 24;  des  choses  dites 
xeÉegten,  «  ayant  de  la  grâce  »,  il  ne  faut  à  aucun  prix  se  dessaisir, 
sous  peine  de  laisser  échapper  sa  fortune  (bonheur  et  richesse  à  la 
fois)  en  puissance  —  et  c'est  pourquoi  l'on  souhaite  une  viande 
«  imprenable  »  {daaàa  ûbej  dalanga  ;  cf.  Tugutov  1978,  268); 
inversement,  quiconque  parvient  à  s'emparer  de  celles  d'autnii 
s'approprie  du  même  coup  la  «  giflée  »  qu'elles  contiennent. 

C'est  pour  toutes  ces  raisons  qu'il  est  proposé  de  voir  dans  la 
«  grfice  »  demandée  par  l'éleveur  à  ses  ancêtres  l'héritière  et 
rhomologue  de  la  «  chance  »  soutirée  par  le  chasseur  à  l'esprit  de 
la  forêt  (ou  plutôt  à  sa  fille).  Le  mode  d'obtention  diffère  :  séduc- 
tion de  la  part  du  chasseur  (accompagnée  de  diversion  et  éventuel- 
lement appuyée  de  ruse),  sollicitation  de  celle  de  l'éleveur  (accom- 
pagnée d'offrande  et  éventuellement  appuyée  de  flatterie).  Diffère 
aussi  l'orientation  en  termes  de  valeurs  :  la  chance  est  gagnée  par 
son  bénéficiaire  (qui  peut  même  la  forcer),  la  grâce  lui  est  con- 
cédée. Néanmoins  la  grâce  conserve  quelque  chose  de  l'aléatoire 
où  baigne  la  chance  ;  elle  n'est  pas  un  dû  spontanément  reçu,  mais 
doit  être  implorée  2S;  elle  implique  un  certain  degré  de  subordina- 
tion de  l'homme  à  l'égard  de  la  surnature,  tout  en  préservant  une 
marge  à  son  savoir-fûre. 

Le  terme  de  dalanga  s'applique  spécifiquement,  chez  les  Exirit-Bulagat  les 
plus  traditionnels,  à  la  viande  coupée  en  morceaux  du  cheval  sacrifié, 
morceaux  que  l'on  emporte  en  partage  (on  dit  aussi  dalangaia  mjaxan  : 
«  viande  avec  dalanga  »);  il  est  souvent  mis  en  rapport,  dans  les  autres 
groupes,  avec  la  racine  daltaxa  qui  convoie  le  geste  d'appeler  vers  sm,  de 
faire  venir  ou  revenir  d'un  signe  de  la  main  26.  L'idée  de  bienfait  symbolique 
porté  par  de  la  viande  peut  être  assignée  à  la  logique  du  chamanisme  de 
chasse,  ainsi  que,  peut-être,  celle  de  faire  venir  vers  soi,  reflétant  tant  l'attente 
des  oiseaux  migrateurs  que  l'art  du  chasseur  à  attirer  le  gibier  ou  l'art  de  la 
séduction  en  général  A  la  différence  de  la  viande  porteuse  de  «  chance  », 
sauvage,  cadeau  sylvestre  fait  au  chasseur,  la  viande  porteuse  de  «  grâce  » 
provient  d'un  animal  domestique  élevé  par  l'homme  ;  pour  qu'elle  soit  effecti- 
vement porteuse  de  «  grâce  »,  il  aura  fallu  le  rituel  sacrificiel,  qui  aura  permis 
de  transférer  symboliquement  l'animal  aux  ancêtres  pour  que,  en  quelque 
sorte,  ceux-ci  imprègnent  sa  viande  de  leur  grice;  peut-être  est-ce  ce  noouve- 
ment  d'aller  et  retour  qu*évoque  remploi  de  cette  terminologie;  du  moins 
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l'examen  du  rituel  sacrificiel,  plus  loin,  révélera-t-il  qu'est  ainsi  mis  en  scène 
un  tel  acte  de  transférer  aux  ancêtres  l'animal  en  tant  que  tel,  pour  que  sa 
viande  revienne,  chargée  de  «  grâce  »,  aux  descendants  vivants. 

De  quelque  façon  que  se  répartissent  les  usages  de  ces  ternies, 
les  notions  sous^jacentes  peuvent  se  résumer  ainsi  :  dans  leur  rôle 
de  donneur,  les  ancêtres  allouent  à  leurs  descendants  un  «  lot  »  qui 
leur  permet  d'exister  comme  tels,  avec  les  droits  afférents,  et  les 
gratifient,  à  travers  ce  lot,  de  la  «  grâce  »  qu'il  faut  à  leur  bonheur 
—  un  bonheur  conçu  plutôt  négativement,  comme  une  absence  de 
maux.  Cette  fonction  de  donneur  de  grâce,  qui  incombe  à  la  collec- 
tivité ancestrale  et  qui  apparaît  comme  une  nouveauté  liée  à  la  vie 
d'élevage,  vient  s'ajouter  à  celle  qu'elle  remplit  déjà,  ne  serait-ce 
qu'en  manière  d'ébauche,  dans  la  vie  de  chasse,  celle  de  garant  de 
l'éthique  sociale,  sanctionnant  tout  manquement  {cf.  pp.  574-575  & 
581).  Les  deux  fonctions  se  développent  dans  la  vie  d'élevage  sans 
interférer;  les  ancêtres  ne  punissent  rinconduite  que  sous  forme  de 
maladies  de  peau  et  d'infections  contagieuses  ;  ils  ne  refusent  pas 
leur  grâce  au  descendant  qui  participe  au  sacrifice  ;  ils  semblent 
même  gratifier  quiconque,  descendant  ou  non,  leur  sacrifie,  pour 
peu  qu'il  parvienne  à  faire  glisser  son  nom  et  sa  qualité  dans  le 
chant  que  le  chamane  leur  adresse  alors. 

Cependant,  sur  ces  deux  fonctions  ancestrales  Et  quand  s'y 
viennent  empiéter  les  esprits  dits  «  destins  »,  qioute  le  destin 
zajaan,  une  catégorie  floue  et  mouvante  mais  en 
pleine  expansion;  elle  correspond  à  celle  que  l'on  a  plus  haut 
(p.  578)  proposé  d'analyser  par  référence  à  la  notion  de  super- 
ancêtre,  pour  désigner  ceux  des  anti-ancêtres  dont  le  chamane 
parvient  à  assouvir  la  soif  de  revanche  sans  pour  autant  les  faire 
sombrer  dans  la  masse  anonyme  des  ancêtres,  c'est-à-dire  dont  il 
parvient  à  préserver  le  taux  d'activité  lié  à  l'individualisation  post- 
hume tout  en  l'orientant  vers  des  fins  bénéfiques.  Eriger  un  anti- 
ancêtre en  super-ancêtre,  un  mort  vindicatif  en  protecteur,  c'est  là 
le  sommet  de  son  art  en  madère  de  gestion  des  âmes  de  morts. 
Seuls  peuvent  être  «  destins  »  des  morts  dé  lignée  chamanique, 
qu'ils  aient  ou  non  été  chamanes;  les  chamanes  défunts  d'une 
lignée  peuvent  également  être  collectivement  appelés  ainsi.  C'est 
semble-t-il  par  abréviation  que  ces  esprits  sont  appelés  «  destins  », 
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car  ils  sont  censés  «  prédestiner  »  les  vivants,  fixant  ou  plutôt 
infléchissant  leur  destin,  comme  il  ressort  des  formes  verbales 
exprimant  leur  action,  des  fonnes  actives  ou  factitives  du  verbe 
zajaaxa^  «  prédestiner  »  27. 

Comme  la  notion  de  grâce,  celle  de  destin  en  bouriate  préserve, 
à  travers  Taibitraire  inhérent  à  sa  fixation  même,  une  part  de 
l'aléatoire  au  cœur  de  la  notion  de  chance.  Mais  il  semblerait  que, 
contrairement  à  la  chance,  au  lot  et  à  la  grâce,  qui  sont  comme  des 
biens  (même  si  ce  sont  des  biens  abstraits),  et  peuvent  être 
partagés,  perdus,  dérobés,  le  destin  soit  attaché  à  Têtre  animé 
auquel  il  est  fixé,  au  point  d'en  être  comme  une  composante  Il 
semblerait  aussi  que,  à  la  différence  de  ces  biens  symboliques,  le 
destin  n'offre,  de  par  son  caractère  de  prédétermination  imposée 
par  des  instances  supérieures,  aucune  prise  aux  manipulations 
humaines  :  c'est  le  propre  du  destin  que  d'être  subi.  Or  une  part 
notable  de  l'action  du  chamane  vise  à  fléchir  les  esprits  destins, 
pour  modifier  ou  suspendre  le  cours  des  événements  qu'ils 
infligent  aux  vivants  qu'ils  prédestinent.  La  compréhension 
bouriate  de  cette  notion  vue  à  travers  la  conception  des  esprits 
destins  relativise  donc  son  aspect  de  décision  préalable  et 
immuable,  rendant  par  1&  la  fonction  de  prédestiner  moins  para- 
doxale qu'elle  ne  le  paraît  de  prime  aboid,  de  la  part  d'âmes  de 
morts  qui,  par  défmition,  ne  font  que  traverser  l'au-delà.  Bt  de  leur 
part  en  effet,  cette  fonction  est  dépourvue  de  dimension  créatrice  et 
de  caractère  irrévocable  29.  En  somme,  du  destin,  la  prédestination 
par  les  esprits  destins  n'a  que  le  côté  pesant  d'une  décision 
imposée,  le  côté  oppressif  et  frustrant  de  l'arbitraire,  et  non  le  côté 
fatal  ;  en  fait,  elle  préserve  une  place  à  l'action  de  l'homme.  C'est  à 
ce  double  titre  que  la  notion  de  destin  figure  en  cette  étape  de  la 
démarche,  et  non  en  raiSon  de  l'existence  de  la  catégorie  d'esprits 
destins,  qui  n'occupe  pas  une  place  structurelle  dans  la  société 
d'élevage,  mais  semble  plutôt  suscitée  par  des  intérêts  proprement 
chamaniques  ^.  Cependant  le  fait  que  les  destins,  individuels 
surtout,  soient  susceptibles  d'intervenir  ai  tout,  partout,  et  ceci  de 
façon  croissante,  ngaale  une  orientation  des  liens  des  vivants  aux 
morts  dans  le  sens  d'une  toujours  plus  grande  dépendance. 
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Cette  dépendance  s'exprime  dans  la  notion  de  Des  morts 

maîtrise  qui  qualifie  les  fonctions  des  âmes  de  qui  font 

morts.  Maîtres,  ezen  (collectif  ezcd),  les  ancêtres  les  *  maîtres  » 
le  sont  des  lieux  qu'occupent  leurs  descendants,  à 
la  fois  en  tant  que  site  (ils  sont  maîtres  de  telle  montagne)  et  en 
tant  que  milieu  (ils  sont  maîtres  de  la  terre  et  de  l'eau,  gazar 
uhanaj  ezed).  Les  destins  collectifs  le  sont  par  définition, 
puisqu'ils  sont  ancêtres.  Les  destins  individuels  peuvent  également 
le  devenir,  surtout  de  lieux  inoccupés  (des  lacs  par  exemple);  mais 
ils  le  sont  principalement  de  maladies,  d'activités,  de  propriétés,  de 
modalités  de  Texistence,  les  unes  et  les  autres  étant  éventuellement 
mises  en  rapport  avec  des  territoires  donnés  pour  leur  lieu 
d'origine  ainsi  qu'avec  les  circonstances  de  leur  mort;  ainsi  de  tel 
recoin  de  la  foiét  pour  le  chasseur  moit  de  s'y  être  égaré  qui  en 
détient  désormais  l'accès  au  gibier,  ainsi  de  tel  lac  pour  le  malheu- 
reux noyé,  qui  en  détient  l'accès  au  poisson.  Il  est  significatif  que, 
comme  le  montre  l'analyse  du  tenne  czcn  et  de  ses  dérivés,  le  sens 
fondamental  de  cette  racine  regarde  l'occupation  du  territoire,  et 
par  contrecoup  seulement  la  maîtrise  ou  la  domination.  Il  est  signi- 
ficatif aussi  que  la  dépendance  dans  laquelle  les  vivants  se  trouvent 
à  l'égard  de  leurs  morts  ne  les  rende  pas  fatalistes  et  passifs  malgré 
la  pression  croissante  des  destins  ;  ils  continuent  de  croire  en  la 
possibilité  d'intervenir  auprès  d'eux  pour  améliorer  le  cours  des 
choses;  ils  multiplient  sacrifices  et  invocations  à  leur  intention. 
Cependant,  ils  ne  sont  plus  dans  la  position  héroïque  qui  était  celle 
du  preneur  vis-à-vis  du  donneur  allié,  mais  dans  celle,  moins 
glorieuse,  de  celui  qui  hérite  de  son  ascendant  ou,  pis  encore,  de 
celui  qui  flatte  son  maître.  Et  il  est  significatif,  enfin,  que  le  déclin 
de  la  position  de  l'homme  vis-à-vis  de  son  donneur  de  subsistance 
aille  de  pair  avec  l'humanisation  de  ce  dernier  :  c'est  entre  humams 
que  se  ^veloppcnt  les  rapports  de  pouvoir. 

Récapitulons.  La  subsistance  provient  de  la  Venicalisation 
surnature  selon  deux  modes  d'octroi,  contigus  de  l'échange 
mais  non  assimilables  :  l'un  venant  de  Seigneur-  ei  accent  sur 
Taureau,  le  fondateur,  héritier  de  l'esprit  de  la  ^Jerttow^à 
forêt  qui  en  dispense  le  principe  (sous  la  forme  asurtuttun 
de  la  fécondité,  on  va  le  préciser)  à  l'échelle  de 
la  tribu,  et  l'autre  venant  des  ancêtres  qui  en  garantissent  des 
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applications  particulières  ou  des  expressions  concrètes,  spécifiques 
à  chaque  groupe -^K  Le  concept  de  donneur  ne  s'applique  pas  à  ces 
deux  catégories  de  la  même  façon  qu'au  donneur  de  gibier.  D'une 
part,  parce  que  le  preneur  est  à  leur  égard  dans  une  relation  non 
d'alliance  mais  de  filiation,  non  horizontale  mais  verticale,  non  de 
réciprocité  mais  de  subonlînation  :  le  doa  de  la  suniatitie  et  la 
contrepartie  rendue  à  terme  par  l'humanité  ne  sont  plus  nécessaire- 
ment de  même  ordre.  D'autre  part,  parce  que,  même  si  l'attitude 
quant  à  l'octroi  du  don  laisse  dans  les  deux  cas  entendre  (de  par  la 
coloration  négative  des  demandes  :  «  Ne  pas  entraver  l'apparition 
du  gibier  »,  «  Ne  pas  laisser  nuire  aux  troupeaux  »)  qu'il  a  quelque 
chose  d'automatique,  il  y  a  une  nette  différence  entre  Tacquisition 
soudaine  d'un  être  accompli  qui  réclame  l'art  du  chasseur,  et  le  bon 
déroulement  d'un  processus  continu  de  naissance  et  de  croissance 
d'êtres  déjà  possédés  où  l'homme  n'intervient  guère  32.  Comme  si, 
pour  ainsi  dire,  il  n'y  avait  alors  plus  d'héroïsme  à  un  prendrf.  qui 
se  ramène  à  un  recevoir  prolongé  d'un  gérer.  (Il  est  significatif  que 
les  épopées  à  arrière-plan  pastoral  ne  glorifient  pas  leur  héros  dans 
son  activité  d'éleveur  —  alors  qu'elles  continuent  d'exalter,  à 
travers  le  preneur  de  femme,  le  preneur  de  gibier  — ,  mais  dans  son 
pouvoir  sur  d'autres  humains  qui  en  découle.)  En  revanche, 
l'éleveur  peut  influer  sur  le  donner  de  son  donneur.  Le  retour  de  la 
contrepartie  à  la  surnature  va  donner  lieu  à  emphase  rituelle  —  lui 
que,  dans  la  vie  de  chasse,  l'idéologie  de  la  prise  menait  à  esca- 
moter  — ;  il  n'est  plus  désormais  considéré  comme  une  perte  qui 
entache  l'héroïsme  d'avoir  pris,  mais  comme  une  occasion  de  se 
foire  valoir  en  tant  que  récepteur. 

Le  don  de  la  surnature  empruntant  deux  voies,  la  contrepartie 
est  rendue  grâce  à  deux  formes  rituelles  complémentaires,  l'une  de 
consécration,  adressée  à  Seigneur-Taureau,  l'autre  de  sacrifice, 
adressée  aux  ancêtres. 

Tout  éleveur  cisbaïkalien  a,  dans  son  troupeau,  un 

taureau  taureau  consacré.  De  même,  tout  éleveur  de 

consacré  au  sein  .  ^  .  ^.^ 

du  troupeau  rennes,  en  Sibérie,  a  un  renne  consacré,  ce  qui  du 
le  caractère  fondamental  de  cette  pratique,  dont 
au  demeurant  les  caractéristiques  de  détail  sont  assez  homogènes. 
L'animal  peut  être  consacré  par  un  chamane  ou  simplement  par  son 
propriétaire.  C'est  un  mâle  entier,  qui  va  toujours  en  tête  dans  les 
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déplacements  nomades,  qui  ne  doit  être  ni  battu,  ni  monté,  ni 
tondu,  ni  vendu,  ni  bien  sûr  castré,  c'est-à-dire  conservé  intact, 
strictement  dans  son  état  naturel.  Tout  au  plus  pcut-il  être  utilisé, 
s'agissant  du  renne  du  moins,  pour  transporter  les  accessoires  du 
chamane  ou  les  ongon  lors  des  déplacements.  Il  doit  être  mis  à 
mort,  rituellement  —  généralement  d'un  coin  de  bois  enfoncé  dans 
le  bulbe  à  hauteur  de  sa  première  vertèbre  cervicale  (Sandschejew 
1927-1928,  XXVH,  935)  —,  avant  d'atteindre  un  grand  âge  (avant 
de  devenir  incapable  de  procréer)  et  remplacé  aussitôt  par  un 
plus  jeune  ;  sa  viande  est  consommée,  communiellement,  par  les 
hommes  du  groupées. 

Selon  Sandschejew  (ibid.  938),  le  terme  de  consécration  serait 
inapproprié  du  fait  que  l'animal  n'est  pas  dédié  ou  voué  à 
Seigneur-Taureau,  mais  plutôt  T incarne  ou  le  représente;  pour 
cette  raison  même,  ce  terme  semble  au  contraire  approprié,  car  il 
allie  l'idée  de  «  rendre  sacré  »,  et  celle  de  réserver  à  un  usage 
donné  —  ici  de  support  de  Seigneur-Taureau.  Le  verbe  bouriate 
utilisé  est  om^olxo,  littéralement  «  rendre  ongon  »,  ce  qui  ouvre  un 
rapprochement  éclairant.  Le  taureau  consacre  au  sein  du  troupeau 
se  présente  en  effet  comme  prenant  directement  le  relais  des 
animaux  familiers  nourris  (lui  qui,  comme  eux,  doit  être  élevé  sans 
être  utilisé,  et  remplacé  par  un  plus  jeune  dès  que  décline  son  acti- 
vité de  mâle),  et  plus  laigement  comme  occupant,  dans  le  circuit 
verticalisé  d'échange  avec  la  surnature  de  la  vie  d'élevage,  la  posi- 
tion équivalente  à  celle  des  ongon  dans  le  circuit  horizontal  de  la 
vie  de  chasse  :  la  position  du  rendeur.  Tblle  est  la  raison,  propose- 
t-on  ici,  de  la  constance  de  la  pratique  de  consacrer  un  animal 
domestique  en  Sibérie. 

Cette  proposition  revient  à  donner  au  taureau  consacré  une 
place  structurelle  dans  réconomic  des  relations  avec  la  surnature, 
place  incombant  à  Fanimal  en  tant  que  tel  et  non  au  héros  du 
mythe  d'origine.  Elle  est  continuée  par  plusieurs  ordres  de  faits. 
D'abord,  par  le  fait  que  la  pratique  de  consécration  n'est  pas 
limitée  à  la  tribu  exirit-hulagat  qui  pourtant,  seule,  a  Seigneur- 
Taureau  pour  fondateur  reconnu  ;  elle  s'étend  aux  autres  groupes 
boudâtes,  au  moins  en  Cisbaïkalie  (comme  le  remarque 
Sandschejew,  op.  cit.  949-950),  qui  le  définissent  unanimement  par 
sa  fonction  de  «  prédestiner  la  naissance  »  —  et  au-delà,  chez  les 
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Darxad  du  nord-ouest  de  la  Mongolie  par  exemple  (Even  1987, 
195-223).  Ensuite  parce  que  la  consécration  ne  fait  aucunement 
référence  au  mythe  ;  les  chants  qui  y  sont  prononcés  décrivent 
l'animal  taureau  pour  lui-même,  exaltant  ses  cornes  écartées,  ses 
sabots  larges  et  son  fanon  flasque,  évoquant  son  ardeur  à  copuler^^. 
Enfin,  c'est  par  sa  qualité  de  ruminant  cornu  que  le  taureau  est 
poiteur  du  symbolisme  de  la  fécondité  —  il  en  incame  le  principe 
même  — ,  qualité  qu'il  partage  avec  toute  la  gamme  des  espèces 
placées  au  ccnir  des  rimels  de  fécondité  vus  plus  haut  et  qui  lui 
vaut,  inversement»  de  ne  pouvoir  être  victime  sacrificielle  ^s.  C'est 
cette  qualité  qui  vaut  au  taureau  de  prêter  son  image  au  fondateur 
mythique  de  la  tribu,  et  non  le  contraire. 

^  Sans  doute  ce  privilège  lui  revient-il  aussi  en  vertu  de  ce  qu'il  est  le  plus 
gros  des  ruminants  cornus  dans  le  cheptel  bouriate  ;  du  moins  est-ce  là  ce  que 
sngfèrent  les  fluctuations,  rdevées  au  cli^tie  pcéoédent,  de  certains  teimes 
quant  aux  eqpèces  dénotées  —  ils  désignent  en  principe  le  plus  gros  d'une 
série,  mais  sont  capables  aussi  de  s'appliquer  à  plus  petit,  comme  buga  :  élan, 
renne  ou  cerf,  ou  manii  :  élan,  mais  aussi  bouquetin.  Ainsi,  d'autres  animaux 
peuvent  être  consacrés.  Le  bélier,  semble-t-il  en  doublet  mineur  du  taureau.  Le 
bouc,  avec  une  destination  particulière,  celle  d'un  esprit  destin  féminin.  Hume 
(Hame),  comme  fora»  do  culte  qui  lui  est  rendu  pour  qu'elle  ne  nuise  pas. 
dans  les  régions  d*Onge  et  d'Alajr  (Sandschejew,  op.  cit.  608-610).  La  vache, 
probablement  comme  extension  à  la  femelle  de  l'espèce,  de  la  pratique  qui 
initialement  touche  le  mâle.  Le  cheval  —  auquel  manquent  les  cornes  et  qui 
n*est  jamais  imité  rituellement  —  fait  l'objet,  en  Transbaïkalie  essentielle- 
ment, d'une  pratique  de  consécration  nmilaire,  mais  due  à  l'influence 
lamaïque  (selon  la  propension  de  cette  religion  à  récupérer,  dévoyer  et  recou- 
vrir les  traditions),  et  appelée  d'un  autre  nom  :  sererlexe,  de  seter  :  «  ruban  », 
car  ce  sont  les  rubans  multicolores  attachés  à  son  cou  qui  désignent  Tanimal 
comme  consacré. 

La  consécration  d*un  taureau  pour  représenter  Seigneur- 
Taureau  a  un  caractère  de  rituel  totalisateur.  D'une  part,  par  la 
conjonction  qu'elle  réalise  entre  l'animal  rendeur  de  l'échange  de 
subsistance  et  le  fondateur  tribal,  qui  rappelle  la  fusion,  remarquée 
dans  certaines  sociétés  de  la  forêt,  entre  familier  nourri  et  animal 
totémique  (cf.  pp.  403-404).  D'autre  part,  par  l'adjonction,  à  cette 
déjà  double  fonction,  de  la  valeur  de  virilité  par  excellence  portée 
par  le  ruminant  cornu  (ce  qui  ne  pouvait  être  le  cas  de  l'animal 
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totémique,  qui  par  définition  représente  une  moitié  de  la  tribu  par 
rapport  à  l'autre,  mais  peut  l'être  ici,  dans  la  mesure  où  il  s'agit  du 
fondateur  unique  de  la  tribu).  A  ce  triple  titre,  le  taureau  consacré 
garantit  non  seulement  la  fécondité  du  troupeau  au  sein  duquel  il 
vit,  mais  aussi  l'ensemble  des  qualités  viriles  des  humains  maîtres 
de  ce  troupeau  (que  des  rituels  spécifiques  viendront  en  outre 
renforcer),  comme  s'il  réactualisait  en  chaque  mâle  le  fondateur, 
fermant  ainsi  le  cîfcuit.  H  joue  en  cela  un  rôle  complémentaire  de 
celui  du  chamane  incarnant  Seigneur-'Hiureau  au  cours  des  rituels 
dits  d*encoineinent  (</.  pp.  499-503). 

Toute  communauté  offre  des  sacrifices  aux  Les  juments 
ancêtres  ou  «  vieux  de  la  montagne  »  dont  elle  sacrifiiespar 
attend  «  lot  »  et  «  grâce  »,  sur  le  flanc  de  la  mon-  ^  communauU 
tagne  en  question  qui  est  leur  résidence  posthume, 
au  moins  en  début  et  en  fin  d'estivage  ;  c'est  dans  l'intervalle 
(jamais  durant  l'hivernage,  ou  sinon  juste  après  l'installation)  que 
prennent  place  les  éventuels  sacrifices  supplémentaires;  ceux-ci  se 
multiplient  avec  les  esprits  destins  censés  en  réclamer  sans  cesse 
Pour  Kopylov  (1886/?,  144  sq.),  le  premier  des  trois  sacrifices 
annuels  se  tient  à  la  fin  du  mois  de  mai,  en  l'honneur  du  retour  du 
printemps, 

Xtzee  oh  buxqjn  zexergede.  Quand  commenoe  à  meugler  le  taureau  grivelé, 
seseg  deixej  delgenne.         quand  dans  la  nature  se  répandent  les  fleurs. 

Le  second  a  lieu  en  juillet  à  l'intention  de  Seigneur-Taureau,  et  le 
troisième  en  septembre,  dédié  aux  maîtres  des  lieux.  Pour  Mixajlov 
(1980  J,  89),  le  «  grand  sacrifice  »,  jexe  tajlgan,  est  celui  qui  a  lieu 
en  juillet.  Tous  ces  sacrifices  sont,  de  l'avis  général,  à  peu  près 
identiques  dans  leur  organisation  et  leur  déroulement.  Les  varia- 
tions portent  surtout  sur  leurs  dédicalaires. 

L'espèce  chevaline  est  l'espèce  sacrificielle  par  excellence;  les 
animaux  sont  désignés  du  terme  bajiahan  qui,  au  propre, 
s'applique  à  une  jument  qui  n'a  pas  pouliné  depuis  plusieurs 
années,  et  secondaiiemeitt  à  un  cheval  de  troupeau  engraissé  en 
vue  de  rabattage  ;  hormis  les  juments,  des  hongres  sont  sacrifiés, 
mais  en  principe  nul  étalon.  En  principe  également,  et  quel  que 
soit  le  coût  économique,  des  moutons  —  victimes  convenues  des 
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sacrifices  privés  —  ne  sauraient  être  substitués  aux  chevaux  lors 
des  sacrifices  collectifs,  si  ce  n'est  à  titre  de  complément  pour  le 
festin  sur  place  (puisque,  rappelons-le,  la  viande  détachée  des  os 
dalanga  des  chevaux  doit  être  rapportée  chez  soi). 

En  préambule  à  la  description  3^,  il  convient  de  mettre  en  doute 
la  tendance  assez  fréquente  (reprise  à  tort  du  reste  dans  une  précé- 
dmte  étude  :  Hamayon  1978c)  à  considérer  ces  sacrifices  comme 
claniques,  du  moins  dans  leur  principe  :  la  plupart  des  auteurs 
qualifient  de  clanîque  le  sacrifice  collectif,  mais,  constatant  que  la 
participation  y  est  de  fait  pluriclanique  (correspondant  donc  davan- 
tage à  l'appartenance  territoriale  qu'à  l'appartenance  clanique), 
rapportent  la  diose  à  la  dégénérescence  de  l'ordre  clanique  3s.  Tout 
paraît  au  contraire  aller  dans  le  sens  de  la  proposition  avancée 
pages  623-624,  selon  laquelle  le  culte  rendu  aux  «  vieux  de  la 
montagne  »  est  lié  dans  son  principe  à  la  communauté  territoriale. 
Viennent  à  l'appui  de  cette  proposition  divers  arguments,  tels  que 
le  choix  de  la  saison  sacrificielle  (celle  des  grands  rassemblements 
et  des  festivités  matrimoniales)  ou  que,  surtout,  la  tenue  obliga- 
toire, lors  des  sacrifices,  de  «  jeux  »,  naadan,  au  sens  de  compéti- 
tions sportives  (lutte  notamment),  qui  opposent  nécessairement  des 
concurrents  de  filiation  différente. 

V  Une  collecte  piéalable  auprès  des  participaiits  peimet  de  léunir  le  néces* 

saire  :  animaux  sacrifîciels  ^9,  alcool-de-lait  pour  les  libations  (par  seaux 
entiers)  et  autres  laitages,  peaux  de  «  museaux  »  (à  pendre  sur  les  arbres  alen- 
tour), plats  de  bois  pour  la  viande  sacrificielle,  etc.,  toute  communauté  dépen- 
sant pHTin  en  snciifices  en  moyenne  environ  vingt  pour  cent  de  ton  levenn 
(ManSgeev  1978, 69).  Les  animaux  sacrifîciels  sont  d'oidinaiie  achetés  gxftce 
à  l'argent  de  la  collecte  à  un  participant  riche  ou  même  à  un  âeveur  extérieur 
(tous  les  auteurs  insistent  sur  cette  nécessité  de  l'achat,  par  exemple  Termen 
1912,  58)  —  ce  qui  pourrait  constituer  un  argument  de  plus  en  faveur  du 
caractère  non  strictement  clanique  du  sacrifice,  tant  sont  solidaires  les  rela- 
tions entre  consanguins  en  matiè«  de  propriété. 

Après  une  purification  génâale  (par  fumigation  d*écorce  d*épicéa  et  de 
serpolet)  des  participants  et  des  objets,  puis  une  première  libation  d'alcool  aux 
ancêtres,  accomplies  au  campement  par  un  vieillard  ou  un  chamane,  le  cortège 
des  participants  s'ébranle  à  cheval  vers  la  montagne  ancestrale,  à  deux  sur  le 
même  cheval  en  cas  de  manque  de  monture^.  A  Tarrivée,  tous  sMnstallent  à 
flanc  de  montagne,  lignage  par  lignage,  et  au  sein  de  chacun,  fimoille  par 
famille,  dans  l'ofdre  qu'impose  la  séniorité  entre  leurs  chefs.  Seules  du  sexe 
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féminin  y  sont  admises  les  filles  non  mariées.  (Si  des  femmes  mariées,  sœurs 
ou  épouses,  participent,  comme  cela  semble  possible  dans  certaines  régions, 
notanunent  pour  des  sacrifices  à  des  esprits  destins,  elles  s'assirent  en  un 
cercle  à  part) 

L'emplacement  de  chaque  lignage  est  signalé  par  un  groupe  de  branches 
de  bouleau,  tûûrge^K  plantées  en  terre,  au  pied  desquelles  sont  déposés  les 
plats  de  bois,  tehSe,  destinés  à  recevoir  les  «  lots  »  de  viande.  Derrière, 
trône(nt)  le(s)  chaudron(s).  Chacun  doit  être  de  taille  à  contenir  toute  la 
viande  d*un  animal,  qui  doit  cuire  ensemble,  et  sans  être  mélangée  à  celle 
d'un  antre  animal.  A  l'écart  vers  le  sud,  près  du  ou  des  bûchers,  et  pour  toute 
la  communauté,  sont  dressés  des  groupes  de  jeunes  bouleaux  reliés  entre  eux 
par  des  cordes,  où  sont  pendues  des  fourrures  d'animaux  «  museaux  ».  qui 
semblent  réunir  trois  valeurs  symboliques  :  celle  d'esprit  auxiliaire  du 
chamane  (sans  doute  la  moins  actualisée  dans  le  sacrifice),  ceUe  de  bien  offert 
en  gage  de  bonnes  dispositions,  et  celle  de  support  pour  convoyer  l'fime  de 
l'animal  sacrifié  vers  son  dédîcataire  surnaturel,  r&le  qui  ftit  considérer  ces 
groupes  de  bouleaux,  au  même  titre  que  les  bûchers  eux-mêmes,  OOmme  des 
ieree,  autels,  servant  de  point  de  départ  vers  la  surnature. 

L'animal  sacrificiel  reçoit,  avant  d'être  abattu,  une  libation  de  lait 
fennenté,  parfois  d'alcool.  Ses  membres  sont  Ués  deux  par  deux,  à  l'avant  et  à 
Tanière,  et  tirés  en  sens  opposés,  pour  permettre  de  le  faire  tomber  sur  le  dos; 
un  homme  lui  fend  le  ventre  et  le  di-iphragme  d'un  coup  de  couteau  rapide, 
puis  lui  arrache  l'aorte;  cris,  convulsions  et  soubresauts  sont  terrifiants,  mais 
cessent  vue.  Le  chamane  ou  le  vieillard  maître  de  cérémonie  plante  aussitôt 

dans  la  fente  auprès  du  cœur  une  branche  de  bouleau  prolongée  d'une  brindille 
d'épicéa  (en  nuuiière  de  purification  et  de  sacralisation)  et  mitonne  une 

adresse  à  l'âme  de  l'animal  pour  qu'elle  se  laisse  emmener  par  l'un  des 
«  museaux  »  pendu  à  un  bouleau  de  l'autel  —  une  peau  d'hermine  par  exemple 
(Sanieev  1980,  106)  — jusqu'à  l'esprit  dédicataire.  Longue  est  la  cuisson  — 
plusieurs  heures  — ,  laissant  aux  vieux  tout  loisir  de  boire,  et  aux  jeunes  tout 
loisir  de  «  jouer  »  :  danser  en  chœur  (du  type  de  danse  vu  pp.  497-499),  lutter, 
faire  la  course  à  cheval...  La  viande  dalanga  est  mise  de  côté  dans  des  seaux, 
égalitairement  répartie,  pour  être  rapportée  à  la  maison;  la  viande  Huladahan 
est  raclée  sur  les  os  et  consommée  par  les  participants  avec  leurs  hôtes  du 
moment.  Puis  les  os  sont  incinérés,  de  chaque  animal  séparément,  sur  le  ou  les 
autel(s)  ieree.  Les  dépouilles  —  la  peau  entière  avec  d'un  seul  tenam  la  tête  et 
le  di^sitif  respfantoire  ku(u)raj  ou  hiUde  —  sont  enfilées  sur  des  perches 
inclinées  vers  la  zone  surnaturelle  où  sont  supposés  résider  les  dédicataires. 
Tout  au  long  du  rituel  se  seront  succédé  les  invocations,  jalonnant  son 

déroulement.  Dans  leur  partie  vocative  (descriptive,  avec  des  nuances  lauda- 
tives),  elles  auront  été  accompagnées  de  libations,  conaprises  comme  une 
façon  de  faire  boire  les  equrits  ;  et  chaqtie  fois,  après  les  esprits,  auront  bu  les 
vivants,  à  la  ronde,  par  rang  d'afnesse  ^2.  Dans  leur  paitie  finale,  porteuse  des 
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requêtes,  les  invocations  sont  ponctuées  —  une  fois  la  viande  cuite  bien  sûr  — 
de  jets  de  menus  morceaux  dans  le  feu  des  bûchers  ;  le  feu  est  supposé  en 
transmettre  le  fumet  aux  esprits,  en  sorte  d'obtenir  d'eux  qu'ils  imprègnent  de 
leur  «  grâce  »  le  reste  de  U  viande,  ce  qu'ils  font  en  suivant  la  voie  consti- 
tuée par  les  branches  de  bouleau  tÊSrge  plantées  dans  le  sol.  C'est  seulement 
après  l'épisode  rituel  dit  dalanga  xurylxa  :  «  dire  xury  pour  le  dalanga  » 
que  la  viande  peut  être  dite  dalanga,  porteuse  de  «  grâce  »  ;  durant  ce  rite, 
chaque  maître  de  maison  aura  porté  son  seau  de  viande  auprès  du  bûcher, 
Tann  tourné  au-dessus  du  feu,  en  aura  jeté  un  morceau  dans  le  feu,  et  l'aura 
rapporté  près  de  son  bouleau  tH&rge.  Copieusement  arrosé,  le  festin  bat  son 

plein  jusque  fort  avant  dans  la  nuit,  agr<5mcnté  de  «  jeux  »,  notamment  des 
pantomimes  du  chamane  ainsi  que,  éventuellement,  d'autres  participants 
choisis  à  cet  effet  —  incarnant  divers  esprits  (c/.  pp.  500-501).  Finalement, 
chacun  reviendra  à  son  heure,  avec  son  lot  de  viande  dont  les  prémices  seront 
offertes  au  feu  du  foyer  domestique,  et  avec  des  tisons  du  bûcher  sacrificiel 
pour  alimenter  ce  dernier  4^. 

Au  regard  des  catégories  d'analyse  proposées  dans  le 
chapitre  xi,  le  traitement  rituel  de  l'âme  de  l'animal  sacrifié,  de  ses 
os  et  de  sa  dépouille  chargée  des  organes  nécessaires  au  souffle 
vital  a  en  quelque  sorte  pour  objet  de  transférer  à  la  surnature,  au 
complet,  l'unité  de  vie  que  représente  cet  animal  et  qui  est  donc 
perdue  pour  les  vivants  (f  incinération  des  os,  support  de  la  réin- 
camation,  garantissant  que  celle-ci  aura  lieu  non  sur  tene»  mais 
dans  la  sumatnie).  En  revanche,  le  traitement  de  sa  chair  revient  à 
empêcher  qu'elle  ne  soit  intégrée  dans  ce  transfert  irréversible,  et  à 
faire  en  sorte  de  réserver  aux  vivants  non  seulement  son  bénéfice 
nutritif,  mais  aussi  son  bénéfice  symbolique,  c'est-à-dire  la  force 
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de  vie  qu'elle  porte,  comme  la  chair  du  gibier,  mais  sous  le  nom  de 
«  grâce  »  et  non  plus  de  «  chance  ».  Cependant,  puisque  ranimai 
est  domestique  et  donc  originaire  du  monde  des  vivants,  alors  que 
la  force  de  vie  ou  grâce  vient  de  la  surnature,  il  faut  bien  que  sa 
chair  soit,  sinon  transférée,  du  moins  mise  en  contact  symbolique 
avec  la  surnature  pour  être  imprégnée  de  cette  grâce.  Pour  réaliser 
ce  transfert  partiel,  il  faut  faire  accomplir  à  l'animal  une  sorte 
d'aller  et  retour  partiel  chez  les  esprits,  en  dissociant  ses  compo- 
santes symboliques.  Le  circuit  emprunté  est  végétal  :  les  bouleaux 
autels  Èeree  servent  à  faire  monter  dans  la  surnature  son  âme  unité 
de  vie,  et  les  bouleaux  de  groupe  de  filiation  tiiurge  servent  à  faire 
descendre  vers  les  vivants  son  âme  force  de  vie.  Comme  pour  faci- 
liter cet  aller  et  retour,  les  vivants  prodiguent  en  outre  des 
offrandes  fiiisant  intervenir  des  spécificités  humaines  :  Toffrande 
de  viande  cuite  transmise  par  le  feu  (dont  participent  aussi  les 
offrandes  de  laitages  élaborés),  l'offrande  de  parole  constituée  par 
les  invocations.  Ainsi  ont  changé  les  modalités  et  les  finalités  de 
l'action  envers  la  sumature  :  la  parole  ne  cherche  plus  à  faire  rire 
pour  séduire  et  soutirer,  mais,  versifiée,  à  flatter  pour  ensuite 
implorer. 

Le  sacrifice  animal  représente  bien  un  retour  à  la  sumature, 

dans  la  mesure  où  l'unité  de  vie  offerte  est  mise  en  rapport  direct 
avec  la  force  de  vie  reçue,  et  où  par  conséquent  ce  rituel  boucle  le 
circuit  d'échange.  Cependant,  seuls  persistent  ici  quelques 
éléments  du  mode  d'échange  qui  caractérisait  la  vie  de  chasse; 
l'objet  n'est  plus  de  même  nature  tout  au  long  du  circuit.  Si  le  don 
de  la  sumature  consiste  bien  toujours  en  force  de  vie  portée  par  de 
la  viande,  la  contrepartie  rendue  n'est  plus,  ici,  la  chair  de 
l'homme,  mais  une  unité  de  vie  animale  (offerte  sans  sa  chair  fèrce 
de  vie,  qui  revient  à  l'homme),  c'est-à-dire  une  unité  d'une  caté- 
gorie d'êtres  dominée  par  l'homme.  La  situation  de  l'animal  au 
même  endroit  du  circuit  que  l'homme  illustre  la  place  du  principe 
de  substitution  au  fondement  du  sacrifice.  Il  est  remarquable  que  se 
produise,  en  parallèle  avec  Tadoption  de  l'élevage,  un  changement 
d'attitude  à  l'égard  de  la  vieillesse  et  de  la  mort  :  à  l'idéologie  de 
la  mort  volontaire  du  grand-père  en  forêt  succède  désormais 
l'apologie  de  la  sagesse  des  vieillards;  et  bientôt  disparaît  la 
coutume  de  «  faire  manger  de  la  graisse  »  (c/.  pp.  411-412),  sous  le 
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coup  de  la  coodaimuitioii  populaire.  Remaïquable  aussi,  et  pour  la 
même  raison,  que  se  développent  les  cures  de  maladie,  dont  le 
ressort  est  constitué  par  le  sacrifice  d'un  animal  en  échange  du 
malade,  comme  le  dit  e}q[>Ucitement  ce  fragment  d'invocation  à 
resprit  responsable  (noté  en  russe  par  Oidynskij  1896, 41-42)  : 

Substitut  pour  une  vie,  cadeau  pour  un  corps, 
[...] 

Si  rinvocBtiofi  n*est  pas  comme  il  fîiut. 

Que  la  faute  en  retombe  sur  le  chamanel 

Si  la  victime  n'est  pas  bien  préparée. 

Que  la  faute  en  retombe  sur  qui  l'a  préparée! 

Si  tout  est  comme  il  faut  et  que  les  esprits  ne  sont  pas  cléments, 

Qne  la  faute  leur  retombe  dessus! 

[...1 

Ce  changement  de  nature  de  l'objet  rendu  à  la  surnature 
s'accompagne  d'un  autre  changement,  quant  à  Tordre  idéologique 

de  la  prise  et  du  don  dans  l'échange  :  alors  que  le  chasseur 
commençait  par  prendre,  l'éleveur  doit  d'abord  offrir  pour  ensuite 
recevoir;  en  conséquence  son  attitude  n'est  plus  de  séduire  son 
objet  ni  de  ruser  à  l'égard  de  son  donneur,  mais  de  vénérer  et 
d'honorer  ce  dernier.  Ce  changement  se  rép>ercutc  dans  la  réparti- 
tion des  prises  entre  profane  et  chamane  ou  dans  les  rapports  entre 
prise  réelle  et  prise  symbolique  :  alors  que  la  prise  de  chance  par  le 
chamane  conditionnait  la  prise  de  viande  par  le  chasseur,  le 
chamane  n*interviem  qu'après  l'éleveiu'  pour  introduire  la  grâce 
dans  la  viande,  déjà  cuite,  de  l'animal  domestique,  comme  il 
n'intervient  qu'après  le  sacrificateur  pour  envoyer  son  âme  dans  la 
surnature.  Si  le  chamane  reste  donc  indispensable  à  ce  rituel,  il 
n'en  est  pas  la  figure  socialement  dominante.  Il  n'est  pas  le  sacrifi- 
cateur, tâche  qui  revient  à  l'homme  le  plus  fort  et  le  plus  habile,  et 
qui  n'est  du  reste  pas  religieuse  en  soi  (pas  plus  que  ne  l'est  l'acte 
de  tuer  du  chasseur).  Il  n'est  pas,  surtout,  le  maître  de  cérémonie, 
rôle  principal  qui  semble  accaparé  par  un  ou  plusieurs  vieillards  du 
clan  dominant  de  la  communauté  qui  sacrifie,  mais  un  exécutant  au 
rôle  limité;  enfin,  les  invocations  (autres  que  l'adresse  à  l'âme  de 
l'animal  et  l'exclamation  pour  la  viande  dalanga)  et  les  libations 
peuvent  être  exécutées  par  des  vieillards  appelés  xajalgaia  : 
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«  verseurs  »  de  libations.  Cette  faible  importance  du  rôle  du 
chamane  dans  le  sacrifice  (comparée  à  sa  prééminence  dans  les 
rituels  de  renouvellement  de  la  vie  ou  d'obtention  de  la  chance) 
peut  expliquer  pourquoi  maints  auteurs  ont  écrit  qu'il  n'y  parti- 
cipait que  comme  un  membre  parmi  d'autres,  en  fonction  de  sa 
capacité  à  chanter  et  de  son  savoir-faire  rituel.  C'est  là,  semble-t-il, 
un  effet  de  la  volonté  clanique  qui  inspire  à  l'époque  la  dynamique 
de  la  société  sans  en  être  une  réalité  bien  éti^lie:  elle  exige 
de  subordonner  l'institution  chamanique  à  l'institution  clanique. 

Ainsi,  le  taureau  consacré  est-il  dans  une  posi- 
tion de  reândeur  en  ce  qu'il  est  nourri  par  Thomme    ^  Deu.x  modes 
,     ^  >    j    1  ■  1     1  .       t     .    de  sacralisation 

et  représente  auprès  de  lui  le  donneur  uutial,  et  animale 

ainsi  la  jument  sacrifiée  est-elle  dans  une  position 
d'objet  rendu  au  terme  du  circuit.  Rendeur,  le  taureau  consacré 
l'est  aussi,  implicitement,  par  la  fonction  qui  lui  est  attribuée  :  sans 
lui  les  maux  séviraient  dans  le  troupeau  ou  dans  la  maisonnée;  son 
efficacité  est  envisagée  sous  forme  négative,  comme  celle  de 
l'on^on  animal  familier  nourri,  mais  sans  qu'il  ait,  semble-t-il,  à 
remplir  l'autre  face  de  la  fonction  de  rendeur,  caractéristique  de 
Vongon  figurine  zoomorphe  nourrie,  celle  de  faire,  à  terme,  mourir 
l'homme  pour  boucler  le  circuit  d'échange.  C'est  en  ceci  d'abord 
que  les  deux  rituels  se  complètent,  comme  si  te  sacrifioe  avait  pour 
objet  d'éviter  que  le  taureau  consacré  n'ait  à  assumer  cette  face 
mortelle  de  la  fonction  de  rendeur^.  De  cette  dissociation  des 
deux  faces  de  la  fonction  de  rendeur  découle  la  coloration  positive 
du  taureau  consacré,  qui  contraste  avec  l'ambivalence  des  ongon. 
Ensuite  ces  deux  rituels  se  complètent  aussi  par  la  répartition  en 
deux  composantes  qu'ils  impliquent  du  don  surnaturel  dont  ils 
rendent  la  contrepartie.  Dans  le  sacrifice  qui  permet  d'obtenir  la 
grâce,  reculent  en  importance  les  jeux,  ce  qui  revient  à  limiter  la 
force  de  vie  que  cette  grâce  représente,  par  rapport  à  la  force  de  vie 
associée  à  la  chance  obtenue  par  le  chamane  chasseur  :  les  «  jeux  » 
étant  l'outil  rituel  du  symbolisme  de  la  procréation,  leur  efface- 
ment signifie  l'effacement  de  cette  perspective;  la  force  de  vie 
associée  à  la  grâce  permet  de  vivre,  non  de  produire  la  vie.  C'est 
cette  fin  de  procréation  que  vise,  en  revanche,  la  consécration  du 
taureau,  mais  sans  y  suffire;  sont  indispensables  à  sa  réalisation  les 
rituels  dits  d'encomement,  au  cours  desquels  le  chamane  incame 
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Seigneur-Taureau,  et  dont  le  symbolisme  relève  de  celui  des  jeux 
en  général.  C'est  là  ce  qui  incite  à  proposer  qu'il  y  a  disjonction  de 
la  notion  de  force  de  vie  telle  qu'elle  est  conçue  dans  le  chama- 
nisme  de  chasse,  en  deux  composantes,  que  l'on  peut  appeler 
subsistance  et  fécondité.  A  cette  disjonction  n'est  pas  étranger  le 
changement  introduit  par  l'appropriation  collective  du  territoire  qui 
conditionne,  au  propre,  la  subsistance  :  le  sacrifice  est  dominé  par 
rinstitution  qui  commande  la  vie  sociale,  la  consécration  est 
l'af&iie  de  tous  et  de  chacun  ;  les  ancêtres  valent  pour  le  groupe  de 
leurs  descendants  (clan  ou  ulus  selon  les  cas),  le  fondateur  vaut 
pour  toute  la  tribu  et  pour  chaque  père  de  famille  en  son  sein. 

La  comparaison  de  ces  rituels  montre  que  la  différence  de 
statut  entre  animal  consacré  et  animal  sacrifié  tient  à  leur  position 
dans  réchange  :  mâle  parlraaire  ou  femelle  objet.  Le  taureau  est 
tué  de  la  manière  la  plus  honorable  :  le  coup  sur  le  bulbe ^^6;  s'il  est 
mangé,  ce  n'est  pas  en  tant  que  mets  de  festin,  mais  pour  permettre 
aux  hommes  de  s'approprier  sa  virilité  (ce  qui  n'empêche,  bien  sûr, 
la  consommation  profane  de  viande  de  bœuf).  La  jument  est  abat- 
tue à  la  manière  de  la  boucherie  Si  l'homme  peut  continuer  de 
s'identifier  au  taureau,  comme  en  témoignent  les  rituels  d'«  encor- 
nement  »,  il  est  le  maître  du  cheval  et  se  fait  remplacer  par  lui 
comme  contr^artie  rendue  à  la  surnature^.  C'est  donc  stiucturel- 
lement  qu'est  abolie  l'identification  au  cervidé  qui,  dans  la  vie  de 
chasse,  prévalait  tout  au  long  du  circuit  d'échîinge  avec  la  sur- 
nature, menant  Thonmie  de  la  position  d'encomeur  à  celle  de 
gibier;  il  est  à  supposer  que  cette  identification  est  abolie  égale- 
ment dans  le  personnage  du  chamane  ;  or  elle  ne  le  sera,  on  va  le 
voir,  ni  dans  son  activité  belliqueuse,  ni  dans  son  activité  thérapeu- 
tique, ce  qui  signera  la  prise  de  distance  entre  les  diverses  compo- 
santes de  la  fonction  chamanique. 
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2.  Le  chamane  héritier  :  vengeur  et  thérapeute» 

C'est,  ici  aussi,  par  référence  à  ce  qu'ils  étaient  dans  la  vie  de 
chasse,  que  vont  être  abordés  le  mode  d'accès  à  la  fonction,  la 
position  et  les  activités  du  chamane  dans  la  vie  d'élevage.  La 
comparaison  n'est  pas  un  artifice;  elle  est  faite  par  les  intéressés 
qui,  on  l'a  déjà  dit,  se  plaignent  de  leurs  propres  chamanes  et 
envient  les  leurs  aux  peuples  voisins  qui  vivent  toujours  de  chasse. 
Voici,  en  prélude,  un  chant  satirique  qui  illustre  ce  climat  : 


Odoonoj  ho/i,  urda  sagaj  hoô  xojor. 
Les  chamanes  d'aujourd'hui  et  ceux  d'autrefois. 


Mûndânej  bôâner 
ienxeg^Jee  har  har 

Sebertejee  pal  pal 
bôôreje  bùtebxeïe 
bûgseje  gadariaSa 
xaliuutajja  xabiuukàa 

xargamtajja  xStelU 
arbin  dalanga 

daaia  jadaia  ! 
Bôôldôg  ta! 

Urdanaj  bôôner 
narlin  hùbeegeeree 
naran  xaraia 
gurba  iiabagàa 
iOrbehee  ataia 
xaudatoboio 
bôôbohSobelej! 


yhva  les  chamanes  d'aujourd'hui 
avec  votre  odeur  d'urine  har  har 

avec  la  sueur  de  vos  pieds  pal  pal 

vous  vous  remplissez  les  reins. 

VOUS  vous  couvrez  le  derrière  [de  graisse], 

vous  vous  bouirez  d'atours  en  loutre, 

vous  mraez  vos  v<^enx8  [?]. 

et  vous  n'arrivez  même  pas  à  soulever 

la  viande  dalanga  [des  chevaux  de  sacrifice]  ! 

Voilà  comme  vous  chamanisez! 

Les  chamanes  d'autrefcns 

se  tourmentaient  et  se  desséchaient 
tant  qu'on  pouvait  voir  le  soleil 
à  travers  leurs  flancs  étroits, 
et  prendre  trois  fils 
à  leurs  tendons, 

voilà  comme  ils  étaient  chamanes  1 


(RinldMii  1961. 138  ;  tu»  lUÙBai  ta  trmdiiiéniioit  de  la  gradue  bonHaie  offiicidle). 


Autrement  dit,  vous,  les  chamanes  d'aujourd'hui,  vous  n'êtes 
même  plus  capables  d'assurer  l'essentiel  et  vous  ne  faites  que 
profiter  de  la  situation  —  allusion  à  la  multiplication  des  cures 
thérapeutiques  qui.  seules,  sont  rémunérées.  La  rémunération  con- 
siste le  plus  souvent  en  nourriture  et  en  fourrures  précieuses  (peaux 
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entières  ou  queues,  supplées  éventuellement  par  des  rubans)  qui, 
pendues  au  vêtement  ou  à  la  coiffe  du  chamane,  deviennent  un 
signe  de  la  densité  de  sa  pratique  et  de  sa  notoriété,  mesure  de  son 
pouvoir  et  de  son  prestige,  moyen  de  son  influence.  Signe  aussi  de 
la  force  de  son  «  essence  »  qui  lui  ouvre  l'accès  à  la  surnature. 

«  Essence  »  est  la  traduction  adoptée  ici  pour  le 
'chc^^ue  bouriatc  udxa  qui  désigne  le  droit  héiédi* 

cnamamque  ^  posséder  pour  accéder  à 

certaines  fonctions  réservées,  telles  que  celles  de  chamane  ou  de 
forgeron,  ou  encore  de  fabricant  de  flèches  ou  de  selles,  ou  de 
lamasseur  d'écorce  d'^icéa  (Xangalov  1958-1960,  n,  158-159). 
L'«  essence  chamanique  »,  bâôgej  udxa,  est  constituée  par  la 
présence  de  chamanes  parmi  les  ascendants,  ce  qui  a  occasionné  de 
fréquentes  traductions  du  terme  udxa  par  «  lignée  »  ou  «  ancêtres  » 
(ces  traductions  sont  également  possibles  puisqu'il  n'y  a  ni  genre 
ni  nombre  dans  l'expression)  ;  elle  est  donc  présente  chez  tous  les 
descendants  vivants  d'une  lignée  de  chamanes,  mais  seulement  en 
puissance,  puisque  le  droit  qu'elle  donne  ne  permet  que  de 
prétendre  à  la  fonction,  non  de  l'exercer,  ce  qui  demande  la  recon- 
naissance de  Taptitude  personnelle,  manifestée  soit  par  l'évidence 
du  talent  approprié,  soit  par  le  succès  de  la  pratique  informelle  49. 
Udxa  a  d'autres  emplois,  plus  généraux  et  abstraits,  correspondant 
à  «  sens,  signification,  contenu  »,  ou  à  «  qualité  essentielle,  quin- 
tessence, essence  »;  il  peut  être  utilisé  aussi  bien  pour  demander  ce 
qu'un  mot  veut  dite,  qu'avec  une  portée  métaphysique.  La  traduc- 
tion par  «  essence  »  permet,  tout  en  préservant  le  lien  entre  les 
divers  emplois  du  terme,  de  rendre  la  compréhension  du  droit  héré- 
ditaire chamanique  ;  si  celui-ci  a  bien  une  portée  sociologique,  il 
est  perçu  surtout  dans  sa  dimension  qualitative,  et  par  là  qualifica- 
trice^o.  Il  implique  une  compétence  innée,  faite  du  soutien,  acquis 
d'avance,  des  âmes  des  chamanes  défunts  de  la  lignée  grâce  à  leur 
«  éducation  »  et  une  compétence  acquise,  personnelle.  Ainsi 
l'essence  est  d'autant  plus  puissante  qu'il  y  a  plus  d'ancêtres 
chamanes;  inversement,  quiconque  n'a  pas  d'essence,  donc  de 
soutien  piéalable  dans  la  surnature,  en  principe  ne  peut  devenir 
chamane.  Mais  en  principe  seulement  Car  la  possibilité  est  recon- 
nue d'acquérir  et  fonder  une  nouvelle  essence,  et  donc  de  devenir 
chamane  sans  avoir  d'ancêtre  chamane. 
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%  Ainsi  la  mort  d'un  parent  foudroyé  constitue  pour  les  survivants  de  sa 
famille  une  «  essence  de  foudroiement  »  :  ner'jeer  udxa  —  c'est  un  signe 
d'élection  céleste  {cf.  p.  773,  n.  S)  ;  il  reste  à  l'un  d'entre  eux  à  la  faire  valider, 
ce  qui  lui  demande  à  la  fois  d'amoicer  une  pfatique  convaincante  et  d'obtenir 
d*un  autre  chamane  qu'il  Taotiieaiifîe  dans  sa  fonction.  De  même,  la  décou- 
verte d'un  objet  fabriqué  —  en  particulier  d'un  outil  en  pierre,  trouvé  en 
pleine  nature,  dont  l'apparence  se  prête  à  une  interprétation  en  termes  d'envoi 
par  de  lointains  défunts  auxquels  le  découvreur  aura  plu  —,  procure,  moyen- 
nant son  authentification  par  un  chamane,  une  «  essence  [d'objet]  descendu  »  : 
bmanal  udxa  (Xangalov  1958-1960, 1, 370). 

D'un  ordre  assez  différent  est,  enfin,  la  justification  que  fournit,  pour 
prétendre  à  la  fonction,  la  mort  coup  sur  coup  de  nombreux  parents  :  le  survi- 
vant a  des  défunts  à  calmer  et  à  tenter  de  muer  en  protecteurs;  ce  mode 
d'accès  est  à  l'origine  de  la  représentatif»!  courante  chez  les  Bouriaies,  selon 
laquelle  se  faire  chamane  sans  avoir  d'essence  co&te  cher  en  vies  hunoaines  à 
la  parenté  (pour  des  exemples,  Ksenofontov  1929,  102)  ;  il  ne  confère  pas 
d'essence  à  l'intéressé  même,  mais  seulement,  s'il  réussit  dans  sa  fonction,  à 
ses  descendants.  De  surcroît,  de  tels  chamanes,  qui  ne  le  deviennent  que  sur  le 
tard  et  pur  des  moyens  jugés  douteux,  sont  unanimement  considérés  moins 
puissants  que  les  chamanes  nés  «  à  essence  »  héritée  et  engagés  dès  l'adoles- 
cence à  occuper  une  position  qui  leur  a  étô  préparée  ;  ils  ne  sont  que  des 
gestionnaires  d'âmes  de  mwts,  il  leur  manque  le  «  don  »  qu'inq>Ûque  la 
possession  d'une  essence. 


C'est  bien  là  la  raison  de  fond  de  la  compré-  Héritage 
hension  qualitative  de  l'essence.  Même  confinée  de V« élection» 
dans  une  lignée,  elle  comporte  un  choix  d'origine  affiuation 
surnaturelle  entre  les  héritiers  potentiels,  et  ce  dePalliance 
choix  —  cette  élection  —  est  conçu  comme  repo- 
sant sur  les  qualités  propres  de  Télu.  La  transmission  se  défend 
d'avoir  le  moindre  caractère  automatique,  bien  que  la  pratique 
révèle  une  tendance  à  la  succession  de  générations  alternes  (du 
grand-père  au  petit-fils).  En  outre,  si  une  essence  doit  avoir 
toujours  un  chamane  vivant  pour  la  représenter,  plusieurs 
chamanes  de  même  essence  (sinon  de  même  niveau  de  pratique) 
peuvent  coexister  —  témoins  d'une  pluralité  d'appels,  donc  de 
dons  et.  en  cela,  gages  du  maintien  d'une  part  charismatique  dans 
la  conception  de  l'accès  à  la  fonction. 

Y  Assurément,  la  notion  d'élection  n'a  plus  l'évidence  qu'elle  avait,  appli- 
quée à  l'amour  de  la  fille  de  la  forêt  ;  elle  ne  s'appuie  pas  non  plus,  chez  les 
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Bouriates,  sur  la  représentation  courante  dans  d'autres  sociétés  sibériennes 
pour  fonder  l'héritage  de  l'éleciion.  selon  laquelle  la  femme  surnaturelle 
«  aime  »  toujours  dans  la  m&ne  lignée  {cf.  p.  434).  C*6St  suitoiit  la  conception 
de  réalité  âectrioe  qui,  chez  eux.  est  confuse  et  mouvant»;  les  ancêtres  sont 
dits  «  appeler  »  leur  successeur  et  le  former  —  ce  qu'ils  font  en  lui  causant, 
entre  autres,  évanouissements,  délires,  tremblements  — ;  or  cette  formation 
comporte  pour  lui  des  rencontres  amoureuses  avec  des  femmes  surnaturelles 
—  notamment  avec  les  compagnes  de  §ara  Texe  Manialaj,  le  Bouquetin-jaune 
(Shtembeig  192Sa,  48S,  et  ci-dessus  pp.  47S>477  A  501-502);  et  le  rite 
d'investiture  porte  Temprdnte  d'une  union  matrimoniale  (UM.). 


Les  ancêtres  formant  l'essence  se  présentent  en  quelque  sorte 
comme  des  entremetteurs  dans  l'alliance  surnaturelle,  maintenant 
celle-ci  sous  leur  dépendance,  ce  qui  revient  à  incorporer  la  rela- 
tion matrimoniale  dans  Tordre  de  la  filiation  afin  de  l'y  subor- 
donner. (Il  apparaîtra  que  cette  affiliation  de  Talliance,  si  l'on  veut 
bien  accepter  cette  formulation  abrégée,  n'est  pas  que  l'effet  d'un 
processus  évolutif  en  cours  ou  d'un  compromis  entre  deux  logiques 
concurrentes  ;  elle  est  aussi  une  nécessité  du  maintien  du  chama- 
nisnie  dans  une  société  engagée,  comme  les  Bouriates,  dans  la  voie 
d'une  logicpie  de  filiation,  iUustiant  la  place  de  l'alliance  au  fonde- 
ment du  cfaamanisme.)  En  tout  cas,  que  les  chamanes  défunts  d'une 
essence  soient  ou  non  !*«  électeur  »  collectif  de  leur  héritier  et 
successeur,  ils  intervieiment  dans  la  fonction  d'esprit  auxiliaire. 
Plus  précisément,  il  semble  que,  s'ils  se  bornent  à  affilier  l'alliance 
avec  la  femme  surnaturelle,  ils  servent  eux-mêmes  d'auxiliaires  et 
soient  alors,  bien  qu'imaginés  humains,  dotés  d'attributs  animaux 
qui  leur  permettent  de  le  faire  ;  et  que,  s'ils  «  élisent  »,  ils  aient 
pour  tâche  de  diriger  les  auxiliaires,  conçus  alors  sous  forme 
d'armes,  ce  qui  signale  la  totale  humanisation  de  l'électeur  ^i. 

n  incombe  aux  porteurs  d'une  essence  un  devoir 
La  eoereUUm  .  ^y^^  de  ne  pas  laisser,  à  la  mort  du 

ancestrale  pesant    -      .      «  j  «  . 

sur  l'amour  deimer  chamane  de  1  essence,  celle-ci  en  suspens, 
surnaturel  >^  lepiésentant  dans  le  monde  des  vivants, 
c'est-à-diie  de  lui  trouver  un  successeur.  Chacun 
alors  de  repérer,  dans  le  comportement  de  l'un  ou  l'autre  adoles- 
COlt  de  la  famille,  des  signes  d'élection,  ou,  ce  qui  revient  au 
même,  d'aptitude  à  la  fonction.  Ce  sont  là  des  pressions,  même  si 
elles  sont  inconscientes,  voire  niées  comme  telles.  Car  l'appel  des 


648 


Copyrighted  material 


LE  CHAMANISMB  D'ÉLEVAGE 


ancêtres  et  la  carrière  à  laquelle  il  contraint  sont  présentés  comme 
des  calamités,  d'autant  plus  durement  ressenties  qu'il  n'est  nul 
moyen  d'y  échapper.  Dans  la  psychologie  populaire  la  crainte  de  la 
colère  des  ancêtres  si  leur  essence  était  délaissée,  et  de  leur  menace 
de  faire  mourir  l'appelé  qui  tenterait  de  se  dérober  l'emportent  sur 
tout  autre  sentiment,  chez  l'intéressé  comme  dans  son  entourage; 
de  sorte  que  l'intéressé  lui-même,  consciemment  ou  non,  se  prête 
bel  et  bien  à  manifester  les  signes  guettés  en  lui.  En  cela,  il  n*y  a 
guère  de  différence  avec  la  contrainte  que  représentait  Tamour  de 
la  femme  suniaturelle,  implacable  lui  aussi,  ni  avec  l'ambigirïlé  de 
la  maladie  initiatique,  mi-subie  mi-voulue.  Mais,  alors  que  l'élec- 
tion par  la  fenune  était  pensée  en  amour,  rappel  des  ancêtres  le 
sera  en  tourments. 

La  conception  de  la  relation  entre  esprits  et  Les  impératifs 
humains  ouvre  aux  femmes,  on  Ta  vu  au  contradictoires 
chapitre  x,  la  possibilité  d'être  chamanes.  Celle  de  l'amour  et 

la  transmission  de  l'essence  le  fait  également,  de  l  héritage 
puisque  la  voie  en  est  bilinéaire  :  l'essence  est 
présente,  dit-on,  aussi  bien  chez  les  filles  que  les  garçons,  et  passe 
donc  de  génération  en  génération  aussi  bien  par  les  unes  que  par 
les  autres.  Inévitablement,  cette  bilinéarité  est  source  de  conflit 
avec  Tordre  clanique,  rigidement  patrilinéaire  —  des  conflits 
de  deux  ordres  :  touchant  les  femmes,  et  entre  lignées  à  essence. 

En  préambule,  il  importe  de  souligner  une 
différence  notable  entre  les  sexes  quant  à  Timage  deslemm 
de  l'accès  à  la  fonction  ctiamanique  :  loin  de  la      ^ lVsl7nce\ 
calamité  subie  qu'il  est  prétendu  être  pour  un 
homme,  il  est  affirmé  objet  de  désir  pour  une  femme,  avec  tout  ce 
qu'un  désir  a  de  volontaire,  de  conscient,  d'assumé.  Différence 
qu'illustre  le  constat  de  Pclri  (1923,  7-9)  :  de  tous  les  chamanes 
interrogés  par  lui,  un  seul  avait  reconnu  avoir  «  reçu  l'appel  »  avec 
plaisir  :  une  femme.  A  celle  différence  subjective  fait  écho  une 
différence  de  jugement  de  la  part  de  la  société;  elle  a  sans  doute  au 
moins  deux  raisons.  L'une,  d'ordre  idéologique,  en  termes  de 
préférence  des  esprits  pour  les  hommes,  qui  justifie  le  maintien 
entre  leurs  mains  de  l'institution  ;  une  décision  surnaturelle  est 
incontestable  ;  auprès  d'elle,  le  simple  désir  humain,  d'une  femme 
surtout,  pèse  bien  peu.  L'autre  raison  correspond  à  une  réalité 
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sociologique  :  dans  la  conjoncture  pastorale  qui  voit  croître  les 
privilèges  masculins,  l'exercice  chamanique  est  pour  la  femme  la 
seule  voie  d'expression  publique  et  de  pouvoir,  si  limité  soit-il  ; 
si  cette  réalité  justifie  le  désir  féminin,  l'ordre  masculin  qu'elle 
exprime  est  menacé  par  la  satisfaction  de  ce  désir.  Ainsi  la  société 
dominée  par  les  hommes  a-t-elle  deux  raisons  de  contrecarrer  le 
désir  des  femmes  d'être  chamanes. 

V  Des  fièies  eapêcheioiit  leur  mbot  de  devenir  chamaiie  pour  éviter  qu'elle 
n'en  fasse  bénéficier  plus  tard  li  lignée  de  son  mari  ;  il  sera  bien  assez  tôt  que 

SCS  enfants  s'avisent  de  mettre  en  oeuvre  l'essence  qu'elle  leur  a  transmise. 
Réciproquement,  les  maris  ne  seront  pas  forcément  plus  disposés  à  laisser  leur 
femme  chamaniser  :  le  bénéfice  en  serait  incertain,  risquant  de  revenir  à  son 
clan  d'origine  an  détriment  de  son  dan  d'alliance,  puisque  c'est  de  ses  propres 
ancêucs  qu'une  femme  détient  son  essence^.  Aussi  la  litanie  est-elle  longue 
des  femmes  contrecarrées  dans  leur  désir  d'être  chamanes  et  acculées,  par 
l'impossibilité  de  le  réaliser,  au  suicide  qui  leur  ouvre  la  voie  de  la  vengeance 
posthume. 

Dans  un  texte  inédit  sur  «  La  fenune  chamane  et  la  ocHmnunauté 
féminine  »  (Samanka  i  ienslu^  obS&nOt  doc      51a     Sld.  1406-1446). 

Xangalov  dit  que  jadis  «  les  parents  enterraient  vivantes  leurs  filles  et  les 
frères  leurs  sœurs,  pour  que  la  lignée  chamanique  reste  exclusivement  mascu- 
line, à  cause  du  risque  que,  par  leur  mariage  hors  du  clan,  elles  ne  communi- 
quent à  des  étrangers  le  pouvoir  et  le  savoir  de  leur  fiunille  d'origine  »  (1438). 
Assurément,  on  ne  saurait  prendre  à  la  lettre  ce  propos,  l'ensraible  du  texte 
tenant  moins  de  la  description  ethnographique  que  de  la  tendance,  déjà 
relevée,  que  cet  auteur  manifeste  parfois,  à  reconstruire  un  passé  à  son  peuple. 
Et  peut-être  les  exemples  d'actes  de  ce  genre,  malgré  l'apparence  historique 
que  leur  donne  l'indication  de  noms  de  clans  (Xangalov  1958-1960, 1, 175), 
relèvent-ils  davantage  de  l'idéologie  patrilinéaire  que  du  compOTteroent  réel, 
et  qui  plus  est  d'une  idéologie  patrilinéaire  en  quelque  sorte  rétroactive,  pro- 
jetée pour  s'y  enraciner  sur  un  passé  où  elle  n'existait  pas,  si  ce  passé  était 
bien,  comme  on  le  suppose  ici.  celui  d'une  société  de  moitiés  répartissant 
entre  elles  les  pouvoirs  ;  l'auteur  ajoute  du  reste  que  ce  genre  de  choses  cesse 
avec  le  pastoralisme  qui  rend  les  femmes  plus  soumises  au  clan  de  leur  mari  et 
leur  donne  la  possibilité  de  devenir  chamanes,  ce  qui  est  encore  une  faç(m 
idéologique  de  parler,  puisque  les  femmes  tiennent  leur  essence  de  leur  propre 
ascendance,  et  non  de  celle  de  leur  mari. 

Quoi  qu'il  en  soit  des  réalités,  la  tradition  orale  conserve  des  traces  des 
cruautés  masculines  ;  celle  des  firères  parsème  les  récits  claniques  (toujours 
plus  ou  moins  imprégnés  d'une  vue  mythique  de  l'ordre  et  des  désordres 
sociaux),  celle  des  maris  éclate  dans  les  chants  composés  par  les  chamanes  à 
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la  mort  prématurée,  volontaire  ou  non,  des  femmes  qui  n'auront  été  que 
virtneUement  chanuuies. 

En  revanche,  puisque  Ton  ne  saundt  laisser  une  essence  sans  chamane 

pour  interlocuteur  sur  terre,  une  femme  peut  être  amenée  à  en  reprendre  l'héri- 
tage —  «  si  ce  chamane  avait  eu  des  descendants  mâles,  dit  une  femme 
chamane,  jamais  je  n'aurais  eu  à  chamaniser  »  (Pétri  1923,  6),  façon  de  parler 
qui  traduit  non  un  désir,  nuds  une  obéissance  à  un  ordre — ;  elle  peut  même 
être  dûment  investie  chamane,  comme  en  témdgnent  plusieurs  auteurs  parlant 
de  chamanesses  «  consacrées  »,  ayant  leur  mari  pour  assistant,  sans  jamais 
toutefois  décrire  un  rituel  d'investiture  de  femme  (Poianin  1881-1883,  IV, 
115;  Xangalov  1958-1960,  I,  184;  Pétri  1923,  9;  Baldaev  1970,  142,  306). 
Selon  une  information  recueillie  à  Bargouzine  en  1978,  une  femme  chamane 
morte  à  quatre-vingts  ans  en  1975  l'était  devenue  à  la  suite  d'une  fugue,  nue, 
hors  de  chez  elle.  Au  retour  un  chamane  chamanisa  pour  elle,  qui  reçut  alors 
un  bol  d'alcool-de-lait  en  main,  tanxataj  arxi,  et  dut  grimper  à  trois  arbres, 
plantés  l'un  au  milieu  de  la  maison,  l'autre  près  de  la  porte,  le  troisième  un 
peu  plus  loin.  Il  est  difficile  de  décider  si  c'est  là  ou  non  l'écho  d'un  véritable 
ritud  d'investiture. 

Une  femme  n'est-elle  chamane  que  comme  substitut  d'un 
maillon  manquant  dans  une  chaîne  de  transmission,  en  attendant, 
par  exemple,  d'avoir  un  fils  en  âge  de  lui  succéder,  et,  en  ce  cas, 
couvre-t-elle  toutes  les  tâches  de  Thomme  qu'elle  remplace? 

Qu'en  est-il  notamment  de  l'introduction  de  la  «  grâce  »  dans  la 
viande  de  sacrifice?  et  des  affaires  claniques  ?  L'information 
manque  —  sans  doute  une  femme  ne  peut-elle,  de  par  sa  nature, 
pas  plus  intervenir  dans  le  sacrifice  qu'elle  n'intervenait  dans  la 
chasse  symbolique  {cf.  pp.  392  &  443-445),  et  sans  doute  se  garde- 
l-on  de  prendre  le  risque  de  confier  un  litige  à  une  femme  qui  en 
serait  amenée  à  choisir  entre  le  clan  de  son  père  et  celui  de  son 
mari. 

D'une  manière  générale,  les  solutions  extrêmes  sont  rares,  et  la 
préférence  va  au  compromis  :  il  y  a  dans  la  réalité  historique  des 
femmes  diamanes,  ayant  des  frères  qui  le  sont  aussi,  et  se  faisant 
assister  par  leur  mari  dans  l'exercice  de  leur  fonction.  Seulement, 
elles  connaissent  des  restrictions.  Une  femme  accède  à  la  fonction 
plus  tard  dans  la  vie  qu'un  homme  (Pétri  1923,  4),  avec  d'autant 
moins  de  difficulté  qu'elle  aura  accompli  sa  tâche  maternelle.  Son 
champ  d'action  est  plus  étroit  et  moins  influent,  la  voyance  et  la 
divination  en  constituant  le  noyau  essentiel  {cf.  p.  448).  Sa  position 
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lorsqu'elle  chamanise  est  celle  d'un  homme,  puisqu'elle  s'assied 
alors  dans  le  coin  d'honneur  xojmor  de  la  yourte,  d'où  est  exclue  la 
femme  ordinaire  (Baidaev  1970,  232);  mais  si  la  qualité  de 
chamane  prime  à  cet  égard  sur  celle  de  femme,  elle  ne  suffit  pas  à 
entraîner  l'acquisition  de  tous  les  attributs  masculins.  En  fait,  c'est 
surtout  après  sa  mort  que  pourra  acquérir  de  l'influence  une  femme 
à  essence,  qu'elle  ait  été  ou  non  chamane.  Et  là,  sa  revanche  sera 
éclatante,  oomnie  on  le  montrera  en  fin  de  chapitie. 

Que  persiste  ainsi,  sous  le  couvercle  masculin  pourtant  pesant 
de  Tonbe  clanique,  la  possibilité  de  Taccès  féminin  à  la  fonction 
chamaniqne  souligne  que  la  dualité  sexuelle  est  inhérente  au 
chamanisme,  et  ce  d'autant  plus  que  la  principale  autre  spécialité  à 
essence,  la  foige,  est  strictement  masculine. 

La  transmission  de  l'essence  étant  bilinéaire,  et 
e^asetices  mariages  entre  conjoints  à  essence  n'étant  pas 

interdits  (et  n'étant  d'ailleurs  pas  exceptionnels), 
on  peut  être  chamane  en  vertu  de  l'appel  des  ancêtres  de  sa  mère 
aussi  bien  que  de  ceux  de  son  père,  ou  des  deux  à  la  fois,  habilité 
en  théorie  à  tirer  parti  de  ses  deux  essences,  xojor  udxa. 

V  Le  cas  est  raie  car  les  rapports  entre  lignées  chamaniques  sont  d'ordinaire 

de  rivalité  ou  d'hostilité  ;  il  suppose  une  coalition  éphémère  entre  les  deux 
lignées  intéressées  (Maniigeev  1978,  26).  La  logique  des  institutions  voudrait 
—  mais  les  données  sont  insuffisantes  pour  vérifier  —  que  d'une  manière 
générale  on  choix  s'impose  entre  les  deux  essences  potentielles,  et  qu'il  soit 
en  rapport  avec  It  position  politique  respective  des  deux  lignes  de  descen* 
danœ  :  ou  bien  est  cboine  l'essence  de  la  lignée  effectivement  dominante, 
pour  maintenir  et  renforcer  sa  domination,  ou  bien  à  l'inverse  est  choisie  celle 
de  la  lignée  la  plus  faible,  dans  l'intention  de  favoriser  un  renversement  de 
situation,  ou  d'utiliser  de  façon  indépendante  l'outil  symbolique  qu'elle  repré- 
sente, par  exemple  pour  aller  chercher  fortune  dans  une  autre  région,  en 
s'imposant  à  ses  occupants.  Car,  UMit  autant  que  pour  introduire  la  grâce  dans 
la  viande  de  sacrifice,  c'est-à-dire  pour  assurer  l'échange  de  subsistance  avec 
la  surnature,  avoir  un  chamane  en  propre  est  nécessaire  à  un  groupe  pour  assu- 
rer son  indépendance  à  l'égard  de  ses  voisins,  en  particuher  pour  leur  faire  la 
guerre  —  on  verra  UeniOc  en  quoi.  Aussi  tout  groupe  teiritorial  (ce  qui  ne 
lignifie  pas  forcément  tout  dan)  a  sa  lignée  à  essence  et  donc  son  chamane  ; 
mais  la  nécessité  de  se  scinder  —  qu'elle  soit  sociologique  ou  conjoncturelle  : 
scission  au  bout  de  quelques  générations,  en  cas  d'excès  numérique,  de  conflit 
interne,  de  pression  territoriale,  etc.  —  démunit  la  fraction  qui,  de  gré  ou  de 
force,  piend  Km  autonomie.  H  est  courant  que  cette  fraction  pousse  alors  l'un 
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de  ses  membres  à  épouser  une  femme  à  essence,  sinon  pour  qu'elle  exerce 

eUe-rnSme  en  duunane  (puisqu'une  femme  ne  peut  intervenir  dans  les  aflfaifes 
de  guene),  du  moins  pour  qu'elle  mette  au  monde  un  fils  qui  poum  devenir 

chamanc  pour  le  groupe  :  tout  sera  fait  pour  qu'il  mette  les  chamanes  ancêtres 
de  sa  mère  au  service  de  la  lignée  de  son  père  ;  et  ainsi  la  fraction  autonome 
disposera  désormais  d'une  essence  à  elle.  Inversement^  rien  ne  dit  si  un  même 
groupe  tenitorial  peut  comporter  plus  d*une  lignée  à  essence.  Certains  récits 
rapportés  par  Baldaev  laissent  entendre  que  non  :  un  clan  à  essence  mifrant  ne 
peut  s'installer  auprès  d'un  clan  qui  a  son  chamane.  Selon  d'autres,  un  clan 
sans  essence  bénéficie  des  services  du  chamane  du  clan  à  essence  auprès 
duquel  il  vit.  D'autres  récits  encore  parlent  de  deux  chamanes  de  clans  diffé- 
rents mais  originaires  d'un  même  endroit  menant  campagne  ensemble 
(Baldaev  1970.  47-48.  91.  302-303  &  passim),  Uimpiession  laissée  par 
l'ensemble  est  confuse. 


L'essence  étant  une  notion  à  résonance  qualitative,  si  toutes  les 
essences  sont  institutionnellcmcnt  équivalentes,  elles  ne  le  sont  pas 
en  qualité,  évaluée  en  force  ou  puissance.  La  force  d'une  essence 
tient  avant  tout,  dit-on,  au  nombre  de  générations  de  chamanes  qui 
se  sont  succédé  dans  la  lignée  qui  la  possède;  elle  tient  aussi,  les 
récits  le  montrent,  à  ce  qu'ont  pu  avoir  d'exceptionnel  dans  Torigi- 
nalité  ou  la  tragédie  les  destinées  de  tel  ou  tel  de  ses  détenteurs  ; 
elle  tient  encore,  c'est  l'évidence  de  l'ethnographie,  à  la  façon  dont 
sait  la  présenter  et  la  faire  agir  chacun  des  chamanes  qui  s'en  récla- 
ment. A  côté  de  ces  critères,  compte  peu  la  qualification  pouitant 
courante  dans  la  littérature  d'une  essence  en  termes  de  couleur,  non 
fégulière,  et  au  demeurant  tien  artificieUe  comme  l'ejuroen  des 
données  le  rend  sensible. 

Il  est  courant  d'opposer,  pour  l'ensemble  des  Chamane  du 
sociétés  pastorales  d'Asie  centrale,  un  chama-  àlanc,  chamane 
nisme  blanc  et  un  chamanisme  noir  —  le  blanc  ^  ^^'f^  ""^ 
étant  en  rapport  avec  les  esprits  supérieurs  dits  ^îl^ïTii* 
«  blancs  »  et  tenus  pour  bénéfiques,  correspondant  «w^v» 
aux  activités  associées  à  l'ordre,  et  rapprochant  le 
chamane  du  prêtre;  le  noir,  lié  aux  esprits  inférieurs  dits  «  noirs  », 
aux  pratiques  maléfiques,  et  mettant  le  chamane  du  côté  du  sorcier. 
Pouftant,  la  quasi-totalité  des  auteurs,  indigènes  comme  étrangers, 
qui  parient  de  cette  opposition  la  trouvent  non  exempte  de  contra- 
dictions internes  et  difficile  à  systématiser. 


633 


LA  CHASSB  A  L'ÀMB 


a  Ainsi  d'Eliadc,  qui  à  la  suite  des  divers  auteurs  dont  il  utilise  la  documen- 
tation, constate  par  exemple  à  quel  point  il  est  délicat  de  distinguer,  chez  les 
Yakoutes,  entre  puissances  «  bonnes  »  et  «  mauvaises  »  —  ce  qui  est  cepen- 
dant supposé  être  le  findeaient  de  Toppositioii.  C*est  la  t>i|Nurtition  bouriate 
qui  est.  sous  son  regard  conqtaraiiste,  la  plus  nette,  la  mieux  dUSSrenciée 
(Eliade  1968,  156-160)  ;  elle  est,  en  réalité,  bien  loin  de  l'être,  comme  va  le 
montrer  l'examen  des  données  bouriates  ci-dessous,  et  donc  bien  loin  de 
pouvoir  servir  de  référence  pour  fonder  l'existence  d'une  telle  conception 
dans  le  chamammie  centre-asiatique. 

D*abofd«  la  tenniiiologie  booriaie  ne  parle  pas  de  «  chamane  blanc  »  ou 
de  «  chamane  noir  »,  mais  emploie  ces  adjectifs  de  couleur  au  génitif  : 
sagaanaj  bôô,  xarajn  bôô.  L'emploi  en  substantif  d'un  adjectif  est  chose 
courante  dans  les  langues  mongoles,  sans  qu'il  soit  nécessaire  de  supposer  un 
nom  soat-entendn.  H  est  cqwndant  souvent  exprimé  un  nom  déterminé  dans 
les  répons  lamaisées,  celui  de  zflig  :  «  direction,  orient,  orientation  »,  qui 
aboudt  an  sens  de  «  diamane  de  la  direction  du  noir  (ou  du  blanc)  ».  Cette 
formulation  semble  en  fait  destinée  à  introduire  dans  la  sphère  des  possibles 
religieux  la  «  direction  du  jaune  »,  couleur  de  la  religion  lamaïque,  et  plus 
particulièrement  le  «  chamane  de  la  direction  du  jaune  »,  mâtiné  de  lama 
Ensuite,  cette  opposition  de  couleur  chez  les  chamanes  est  toujours  rapportée 
non  à  l'ensemble  de  la  surnature,  mais  à  la  répartition  des  Ciels  Tengeri  en 
deux  groupes,  et  à  leur  suite,  des  Rois  Xad  leurs  fils  ;  est  «  du  blanc  »  le 
chamane  qui  sacrifie  à  celles  de  ces  entités  qui  sont  «  blanches  »  ;  par  exten- 
sion, il  peut  être  dit  avoir  une  «  essence  du  blanc  »  ou  une  «  essence  blanche  ». 
S'agissant  des  Oels  et  des  Rois,  dans  le  discours  des  mythes  comme  dans 
celui  des  invocations,  la  mention  de  la  couleur  est  souvent  remplacée  par  celle 
de  l'orient  :  baruun  «  droite  ou  Ouest  »,  et  zûân  «  gauche  ou  Est  ».  Or  la 
conception  même  des  Ciels  —  absents  des  épopées  archaïques  et  surgis  avec 
celle  de  Geser  —  est  apparue  le  fruit  du  mouvement  de  verticalisation  qui 
saisit  la  surnature  à  Foccasion  de  Tadoption  de  l'élevage  et  de  Tinstauration 
de  l'ordre  clanique.  Ainsi,  comme  les  Ciels  dont  ils  dérivent,  les  chamanes 
colorés  ont-ils  quelque  chose  de  secondaire  et  tardif.  En  outre,  la  couleur  est, 
chez  les  Ciels  (on  l'a  vu  pp.  248-249),  initialement  une  façon  de  désigner 
l'opposition  entre  aîné  et  cadet  ;  d'une  version  à  l'autre  de  Tépopée  de  Geser, 
ses  implications  en  termes  de  hiérarehie  de  valeurs  et  de  positions  varient  : 
ainsi  la  version  exirit-bulagat,  qui  maintient  le  principe  dtialiste,  met  sur  un 
plan  d'équivalence  institutionnelle  les  lignées  issues  de  l'aîné  et  du  cadet;  les 
versions  iingin,  qui  jettent  les  bases  de  la  centralisation  hiérarchique,  subor- 
donnent les  lignées  cadettes  à  la  lignée  aînée  Une  telle  variabilité  donne  à 
l'oppositioD  de  couleur  dans  le  discours  épique  plus  l'allure  d'un  outil  concep- 
tuel que  celle  d'une  catégorisation  institutionnelle  traditionneUe.  A  son 
propos,  les  sociétés  hésitent,  comme  elles  hésitent  à  choisir  entre  dualisme  et 
divers  modes  de  hiérarchisaticm. 
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Si  partout  où  existe  l'opposition  de  couleur  prévaut  l'association  entre 
blanc  et  bon.  varie  le  choix  de  la  couleur  servant  à  revendiquer  le  chamanisme 
authentique,  d'une  société  à  l'autre  ou  d'une  région  à  l'autre  :  plutôt  noir  chez 
les  Yakoutes  résistants  au  christianisme  orthodoxe,  pluiftt  blanc  chez  les 
Darxad  en  butte  au  lamaïsme...  Gage  d'hésitation  ou  de  variabilité,  la  confu- 
sion des  données  exirit-bulagat  quant  à  l'usage  institutionnel  de  cette  opposi- 
tion de  couleur  :  un  même  chamane  peut  s'adresser  tour  à  tour  aux  blancs  et 
aux  noirs  (Xangalov  1958-1960,  II,  154);  un  esprit  noir  peut  devenir  blanc 
(Sandschejew  1927-1928,  XXVII,  945);  une  essence  peut  passer  do  noir  an 
blanc  mais  pas  Tinverse  (Pietri  1923,  3);  les  chamanes  blancs  seraient 
apparus  avant  les  noirs  (Sandschejew,  ibid.  XXVIII,  977).  Or  les  noms  donnés 
au  premier  chamane  dans  les  mythes  d'origine  les  plus  répandus  comportent 
tous  l'adjectif  noir  ;  Bùxeli  Xara  Boo,  Chamane  Noir  Complet,  Mergen  Xara 
Bôô.  Chamane  Noir  Habile  (Baldunnikov  1927;  Xangalov  1958-1960,  II, 
140),  etc.  Par  ailleurs,  il  y  a  régulièrément,  entre  enfonts  de  Ciels,  des 
alliances  matrimoniales  (à  commencer  par  le  mariage  de  la  fille  de  Seigneur- 
Taureau,  côté  blanc,  avec  le  fils  d'Erlcn  Xan,  côté  noir),  ainsi  que  des 
querelles,  prolongeant  la  lutte  des  Ciels  eux-mêmes.  A  l'horizon  chamanique 
la  bipartition  perdure,  comme  elle  le  fait  dans  la  version  exirit-bulagat  de 
l'épo^  de  Geser,  avec  les  échanges  entre  les  deux  camps,  l'alternance  de 
leufs  victoiies,  et  avec  le  retentissement  que  leur  lutte  continue  d'avoir  sur 
tene,  entre  chamanes  se  réclamant  de  l'un  ou  Tautre  camp,  seaqntemelleiiient 
rivaux  (Sandschejew,  ibid,  XXVIU,  976-977). 

Qu'une  opposition  soit  partout  présente,  forniulcc  en  ternies  de 
séniorité,  d'orient  ou  de  couleur,  ou  des  deux  à  la  fois,  est  mani- 
feste ;  et  que  cette  opposition  soit  partout  affectée  d'une  nuance  de 
valeur.  Test  également  Cependant  cette  différence  de  valeur  ne 
saurait  êtie  ramenée  à  une  opposition  entre  bénéfique  et  maléfique, 
moins  encore  à  une  opposition  métaphysique  entre  Bien  et  Mal. 
Héritée  de  l'ambivalence  intrinsèque  de  l'esprit  de  la  fovSt,  qui 
donne  mais  doit  aussi  reprendre,  elle  peut  être  décomposée  de  la 
façon  suivante.  D'une  part,  le  donneur  ne  donne  pas  de  lui-même, 
qu'il  faille  lui  soutirer  son  don  (dans  la  chasse)  ou  l'implorer  de  le 
concéder  (dans  l'élevage);  tout  au  plus  se  laisse-t-il  distraire, 
circonvenir,  fléchir;  à  ce  titre,  il  est  vu  riche  mais  avare,  débon- 
naire mais  passif.  D'autre  part,  le  repreneur,  qu'il  soit  ou  non  une 
figure  distincte  de  celle  du  donneur,  en  vertu  de  sa  tâche  de 
reprendre  est  considéré  comme  spontanément  actif  et  efficace, 
même  si  sa  tâche  est  cruelle  à  l'homme  —  il  y  a  en  ceci  projection 
de  ridéologie  de  la  prise  qui  anime  le  chasseur  sur  son  partenaire 
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surnaturel  ;  l'imaginant  aussi  acharné  à  prendre  que  lui-même, 
l'homme  s'applique  sinon  à  l'empêcher  de  le  faire,  du  moins  à  en 
retarder  le  moment;  et  c'est  en  quoi  le  noir  peut  être  reconnu  puis- 
sant et  faire  l'objet  de  soins,  tout  autant,  sinon  plus,  que  le  blanc. 

Il  vaut  de  replacer  sous  cet  éclairage  ropposition 
L'inertie  gutre  aîné  et  cadet  telle  que  la  mettait  en  scène  la 

dei  atnéet        version  exirit-bulagat  de  Geser  :  le  cadet,  au  ciel, 

le  dynamisme  „         .       .         •     i  •  j  i»«  «^i 

du  cadet  ^  1  ennemi,  mais  aussi  celui  qui  prend  rimtia- 

seion  l'épopée  partage  sa  position  de  cadet  et  son 

comportement  d'initiative,  mais  il  est  le  héros;  la 
différence  est  qu*il  agit  pour  le  compte  de  l'aîné  céleste,  son  père. 
L'action  apparaît  comme  une  propriété  de  la  position  de  preneur,  et 
cette  position  de  preneur  comme  revenant  au  cadet  ;  l'inertie  de 
l'aîné  convient  à  la  position  de  donneur  —  inertie,  caprice  et  bêtise 
se  rejoignant  comme  attributs  de  cette  position  qui  est  aussi,  mais 
d'un  autre  point  de  vue,  celle  du  beau-père  du  héros  — ,  et  l'aîné 
céleste  est  donneur  de  légitimité  à  ses  descendants,  en  tant  que 
père.  Le  héros  préfigurant  le  chamane,  il  est  à  attendre  que  celui-ci 
soit  structurellement  cadet,  mais  agisse  pour  le  compte  d'une  insti- 
tution qui  soit  structurellement  aînée. 

Le  premier  chamane  porte  dans  son  nom  l'adjectif 
Tu  ''''remiser  ^        de  Ic  diic,  daus  la  plupart  des 

chamane'^  mythes  d'origine.  Or,  l'idée  court,  dans  la  pensée 
Melon  le  mythe      populaire,  que  les  chamanes  blancs  sont  apparus 

avant  les  noirs  (Sandschejew,  op.  cit.  XXVIII, 
977).  Ceci  semble  significatif  de  l'enchevêtrement  entre  le  modèle 
hiérarchique  naissant  qui  prend  appui  sur  des  catégories  nommées, 
et  celui  de  la  structure  d'échange  avec  la  surnature  héritée  de  la  vie 
de  chasse,  restée  sous-jacente  lors  de  son  adaptation  à  la  vie 
d'élevage.  Certaines  versions  du  plus  répandu  de  ces  mythes 
précisent  que  le  chamanisme  vient  sur  terre  par  l'intermédiaire 
d'un  fils  de  Ciel  de  l'Est,  mandaté  par  les  Ciels  de  l'Ouest. 

V  Jadis  les  geos  vivaient  hemeiix  sur  terre  sous  la  protection  des  Gels  de 
l'Ouest  Puis,  par  la  faute  des  Ciels  de  l'Est,  ils  connurent  la  mort  et  tous  les 
autres  maux.  Pour  y  remédier,  les  Ciels  de  l'Ouest  décidèrent  d'expédier  sur 
terre  l'aigle,  fils  d'un  Ciel  de  l'Est.  Vif  et  .sage,  l'aigle  ne  put  pourtant  rien 
faire  pour  les  humains  :  «  lis  ne  me  reconnaissent  pas  pour  leur  protecteur, 
c'est  tout  juste  s'ils  ne  tirent  pas  de  flèches  sur  moi  ».  xevint-il  se  plaindre  an 
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chef  des  Ciels  de  l'Ouest,  «  ou  vous  me  donnez  la  parole  humaine,  ou  vous 
faites  chamanes  les  hommes  eux-mêmes.  »  Les  Ciels,  jugeant  inopportun  de 
donner  la  parole  à  un  oiseau,  chargèrent  T aigle  de  transmettre  son  don  et  sa 
mistion  au  premier  humain  qu'il  rencontrerait  sur  teire.  Or,  dans  un  couple  qui 
vivait  naguère  en  bonne  entente,  était  survenue  la  discorde  :  le  mari  s'était  mis 
à  maltraiter  sa  femme.  Un  jour,  elle  s'enfuit  ;  recrue  de  fatigue,  elle  s'étendit 
sous  un  arbre  et  s'endomiit.  Sur  cet  arbre  vint  se  poser  l'aigle,  à  sa  seconde 
descente  sur  terre.  H  transmit  à  cette  femme,  en  l'aimant,  son  don  et  sa 
mission.  A  son  réveil,  elle  fut  capable  de  tout  voir  dans  le  monde;  elle  voulut 
savoir  la  source  du  malheur  de  son  ménage  —  un  esprit  qui*  pUCC  le  jour  sous 
l'épaule  de  son  mari,  devenait  la  nuit  une  femme  séduisante  —  et  y  rétablit  la 
bonne  entente.  Puis  des  oeuvres  de  l'aigle  lui  naquit  un  fils,  qui  fut  le  premier 
chamane.  [Certams  disent  qu'il  ne  fut  que  le  premier  chamane  mâle,  elle- 
même  étant  la  pfemière  chamane]  ^, 

En  scnnine,  dans  le  discours  de  Tépopée-à-  L'institution 
père  et  dans  celui  du  mythe,  le  chamanisme  vient  chamanique. 
en  second  ;  il  est  assuré  par  un  mandataire  en  posi-  cadette  du 

tion  de  fils  et  de  cadet  à  l'égard  de  celui  qui  le  Potomir politique 
mandate,  et  agissant  au  bénéfice  de  l'ordre  que  ce 
dernier,  père  et  aîné,  représente  ;  et  il  est,  à  cet  ordre  supérieur,  ce 
qu'un  moyen  est  à  une  fin.  Dans  la  société  pastorale  exirit-bulagat, 
l'institution  chamanique  semble  de  inême  être  le  moyen  des  fins  de 
l'institution  qui  délient  le  pouvoir  politique;  en  témoignent 
diverses  représentations  et  pratiques  aperçues  ci-dessus  :  le 
moQvement  de  veiticalisation  de  la  surnature,  dont  les  figures 
s'étagent  au-dessus  de  Thumanité  en  sources  de  son  existence;  la 
place  socialement  mineure  du  chamane  dans  le  déroulement  du 
sacrifice  ;  ce  que  l'on  a  appelé  Taffiliation  de  l'alliance  sumatu- 
relle.  L'illustreront  bientôt  les  usages  en  matière  d'investiture  du 
chamane.  Attirons  toutefois  l'attention  sur  le  caractère  fluctuant  de 
l'institution  politique  intéressée  :  unité  territoriale  ou  clan,  la 
première  prévalant  dans  les  faits,  le  second  dans  l'idéologie.  L'a 
suggéré  déjà  l'examen  de  la  notion  de  droit  ancestral  sur  le  terri- 
toire et  du  sacrifice  collectif  aux  ancêtres  :  la  communauté  qui 
sacrifie  est  rarement  dans  les  faits  le  clan,  même  si  certain.s  clans 
parviennent  à  traduire  en  acte  leur  volonté  unitaire  et  exclusive. 
Le  soulignera  plus  loin  le  refus  par  certains  du  mode  clanique 
d'investir  le  chamane.  Si  l'appropriation  de  l'institution  chama- 
nique par  l'institution  clanique  n'est  qu'une  tendance,  non  une 
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réalité,  il  demeure  qu'il  n*y  a  plus,  comme  dans  la  vie  de  chasse, 
équilibre  complémentaire  des  fonctions  entre  les  moitiés,  mais 
hiérarchie  —  le  chamanique  est  désormais  en  voie  d'être  subor- 
donné au  politique.  A  cette  subordination  de  l'institution  chama- 
nique conviennent  et  la  position  de  cadet  et  la  qualification  de  noir, 
avec  les  nuances  rebelle  et  maléfique  qui  peuvent  leur  être  asso- 
ciées (c/.  p.  249).  Réciproquement,  la  qualification  de  blanc  sied  à 
l'institution  clanique,  qui  respecte  la  séniorité  et  se  veut  la  norme. 
L'existence  de  rituels  qui  la  confinnent  comme  telle  a  contribué  à 
donner  lieu  à  la  notion  de  chamanisme  blanc  compris  comme 
fonne  de  prêtrise  danique.  Sans  prendre  parti  sur  l'adéquation  de 
cette  notion  pour  d'autres  sociétés  de  Sibérie  et  d'Asie  centrale,  on 
peut  dire  qu'elle  ne  s'applique  guère  à  celle  des  Exirit-Bulagat  ; 
aucune  description  de  sacrifice,  par  exemple,  n'assimile  à  un 
chamane  blanc  le  maître  de  cérémonie,  pourtant  dit  souvent  «  un 
peu  chamane  »  du  fait  qu'il  doit  être  «  verseur  de  libation  »,  et  qui 
par  fonction  représente  l'institution  politique;  et  aucune  évocation 
de  chamane  blanc  ne  s'accompagne  d'une  définition  précise  de 
position  ni  d'action. 

Il  est  deux  situations  où  la  subordination  s'inverse  :  la  guerre  et 
la  cure.  En  temps  de  guerre,  l'aîné  ou  le  dbef  de  clan  s'efFace,  et 
devant  le  chamane  et  devant  le  meilleur  guerrier.  Or  si  les  relations 
entre  clans  sont  £iites  d'alliances  autant  que  de  rivalités  et  de 
vengeances,  celles  entre  essences  sont,  elles,  d'hostilité  perpé- 
tuelle, ouverte  ou  non. 

Les  morts  sont  supposés  avoir  «  un  grand  sens  de 
L€ essence»        |^  parenté  »,  et  «  mener  entre  eux  une  lutte  inces- 

ChOHUUUQUie, 

neif  de  la  guerre  ^^"^^  P^""^  leurs  descendants  respectifs,  vengeant 
les  leurs  en  toute  occasion,  comme  le  font  les 
vivants  eux-mêmes»  (Xangalov  1958-1960,  II,  198-199);  ils 
peuvent  donc  être  un  moyen  d'action  dans  et  sur  le  monde  des 
vivants,  et  certaines  situations  font  de  l'intervention  auprès  d'eux 
une  nécessité.  Que  ces  morts  soient  chamanes  accroît  à  tous  égards 
le  moyen  d'action  qu'ils  constituent.  D'une  part,  parce  que  les 
morts  à  essence  sont  les  morts  les  plus  puissants,  les  plus  actifs 
—  eux  seuls  peuvent  devenir  esprits  destins.  D'autre  part,  parce 
qu'ils  habilitent  leurs  descendants,  en  les  dotant  d'une  essence,  à 
avoir  leur  chamane  en  propre  —  ce  qui  est  indispensable  en  cas  de 
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conflit  entre  groupes,  car  seul  le  chamane  est  capable  de  mobiliser 
les  morts  du  sien  pour  agir  contre  l'adversaire,  morts  et  vivants 
confondus.  Ces  deux  raisons  se  rejoignent  dans  l'idée  que  les 
ancêtres  entretiennent  un  rapport  avec  les  esprits  auxiliaires  de  leur 
successeur  {cf.  p.  648). 

D'abord,  les  chamanes  défunts  sont  censés  non  seulement 
neutraliser  ou  contrecarrer  les  agressions  des  défunts  adverses, 
mais  aussi  déterminer  l'efficacité  des  armes  réelles  maniées  à  leur 
encontre  par  leurs  descendants,  comme  s*ils  détenaient  la  compo- 
sante symbolique  qui  est  nécessaire  à  ces  armes  pour  qu'elles 
agissent  —  comme  Test  Tfime  au  corps.  Seul  Théritier  de  leur 
essence  peut  obtenir  d'eux  qu'ils  le  fassent.  (De  mime,  seul  le 
chamane  pouvait  propitier  et  conjurer  les  armes  de  chasse.)  Sans  le 
traitement  rituel  accompli  par  le  chamane  (comme,  dans  l'épopée, 
sans  la  conjuration  prononcée  par  le  héros),  l'arme  risque  d'être 
sensible  aux  soins  de  l'adversaire  et  de  se  retourner  contre  son 
détenteur.  Aussi  un  groupe  sans  chamane  est-il  vulnérable  à  divers 
types  d'agression  de  la  part  de  ses  voisins  qui,  le  sachant,  ne  se 
privent  pas  alors  de  multiplier  contre  lui  les  attaques,  à  la  fois  sous 
forme  militaire  et  par  morts  interposés,  puisqu'ils  n'ont  à  craindre 
ni  d'être  défaits  dans  T immédiat,  ni  d'avoir  à  subir  des  représailles 
ultérieurement.  La  seule  issue  pour  ce  groupe  est  de  fuir  (Baldaev 
1970,  passim;  Hamayon  19866,  130)  m.  Ensuite,  l'action  des 
chamanes  défimts  peut  prendre  une  forme  offensive,  bien  qu'elle 
procède  toujours  d'une  conduite  de  défense  et  ne  débouche  pas  sur 
des  actes  de  conquête  (la  réalité  historique  confirmant  en  cela  le 
modèle  épique). 

L'agression  symbolique  de  groupe  à  groupe  L'assimilation 
est  le  reflet  et  le  complément  de  l'agression  entre  ennemis 
réelle  :  une  destruction  en  masse  chez  l'adver-  et  maladies 
saire;  elle  prend  principalement  la  forme  de  mala- 
dies épidémiques  ;  ainsi  dans  la  pensée  populaire,  comme  dans  la 
pensée  épique,  ennemis  et  maladies  se  fondent  en  une  catégorie 
commune  de  maux.  Il  arrive  que  le  chamane  porte  sur  lui  (outre  sa 
ramure  qui  est  l'arme  de  ses  corps-à-corps  persomiels  avec  d'autres 
chamanes),  à  côté  ou  à  la  place  des  figurations  d'auxiliaires 
animaux,  des  objets  —  métalliques  en  règle  générale  —  qui  parti- 
cipent à  h,  fois  de  l'anne  et  de  l'agent  pathogène,  qui  sont  destinée 
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à  «  faire  mal  »,  et  que  les  ancêtres  chamanes  dirigent  vers  les 
cibles  à  atteindre  59. 

Les  morts  ne  se  contentent  pas  de  permettre  à  leurs  descen- 
dants de  faire  la  guerre,  mais  sont  parfois  supposés  la  faire  eux- 
mêmes,  à  leur  côté  ou  à  leur  tête.  Ainsi  certains  furent  actifs, 
dit-on,  lors  de  la  Seconde  Guerre  mondiale  (comme  Seigneur- 
'Bnueau  qui  aurait  contribué  à  la  victoire  soviétique,  cf.  p.  186)  :  les 
«  NoDÏbreux  d'Olej  »,  cohorte  de  jeunes  gens  et  jeunes  filles 
prématurément  morts  {ff,  pp.  684-686),  seraient  allés,  esprits,  se 
battre  dans  les  rangs  de  Tarmée  Rouge;  la  moitié  d'entre  eux  ne 
serait  pas  revenue  de  la  guerre  (Mixajlov  1962a,  90  &  lS^2c,  21); 
ces  morts,  jusqu'alors  toujours  vivants  dans  Tautre  monde,  seraient 
alors  morts  pour  de  bon,  perdant  à  jamais  vie  posthume  et  perspec- 
tive de  réincarnation. 

C'est  en  ceci  qu'il  y  a  continuité  entre  la  notion 
^Uff^f^^  d'esprit  auxiliaire  du  chamane  et  la  conception 

flwfrftfliiT  ames  des  morts  en  tant  qu  outils  d  agression 

aux  armes  symbolique.  Mais  alors  que  les  esprits  auxiliaires 

s^nboliques...       animaux,  qui  appartiennent  à  la  catégorie  des 

miroirs  de  chasse,  sont  par  eux-mêmes  capables 
de  tuer,  les  esprits  humains,  auxiliaires  ou  électeurs,  doivent,  aux 
mêmes  fins,  avoir  des  appendices  offensifs  ou  manier  des  armes. 
Si,  du  point  de  vue  de  l'analyse,  la  prévalence  du  métal  sur  la 
fourrure  dans  Fappareillage  du  costume  donne  la  mesure  de 
rhumanisation  des  esprits,  dans  la  réalité  mêlée  des  sociétés  consi- 
dérées coexistent,  sur  le  dos  des  chamanes,  fourrures  et  objets 
métalliques,  comme  coexistent  parmi  les  activités  chasse  et 
élevage,  et,  parmi  les  relations  entre  non-parents,  collaboration  et 
guerre.  Il  est  encore  une  autre  marque  matérielle  dans  l'accoutre- 
ment du  chamane,  qui,  évoque  une  fonction  imputable  à  une 
logique  de  filiation  :  le  tissu. 

C'est  un  autre  aspect  du  changement  découlant  de 
i/ite^M^*'***   rhumanisation  des  esprits  que  marque  l'usage  du 

tissu  dans  la  constitution  des  accessoires  accro- 
chés aa  costume  :  il  semble  correspondre  à  un  simple  signalement 
de  relation,  sans  moyen  d'action  inhérent;  les  rubans  par  exemple 
(souvent  de  simples  bandes  pendues  dans  leur  longueur)  sont 
donnés  au  chamane  par  ses  clients  reconnaissants  ;  leur  abondance 
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sur  sa  coiffure  ou  son  costume  attestent  de  son  efficacité  de  prati- 
cien ;  hommage  et  gage  de  succès  du  point  de  vue  des  vivants,  ils 
constituent  en  même  temps  une  sorte  de  moyen  de  pression  sur  les 
esprits,  pour  lesquels  cette  évidence  d'efficacité  est  la  preuve  des 
bonnes  relations  du  chamane  dans  la  surnature  et  de  son  savoir- 
faire.  Autrement  dit,  le  tissu  se  présente  comme  l'indice  d'un 
processus  fondé  sur  l'accumulation  de  relations.  En  cela,  il  est  le 
signe  de  ce  que  l'aspect  thérapeutique  de  la  fonction  prévaut  sur 
son  aspect  guerrier.  La  cure  est  le  fait  d'un  professionnel  qui  agit  à 
titre  personnel  pour  des  clients,  et  non  pas,  comme  la  guene,  le  fait 
d'un  représentant  d'un  groupe  agissant  pour  le  compte  de  ce 
groupe  ;  les  esprits  auxquels  le  chamane  a  affaire  en  ce  cas  ne  sont 
pas  une  troupe  d'ancêtres  (les  siens  ou  ceux  de  l'adversaire),  mais 
des  morts  isolés,  anti-ancêtres  ou  super-ancêtres,  qu'il  a  l'art  de  se 
concilier. 

H  Cette  remarque  rejoint,  peut-être  seulement  en  partie,  Chamane 
celle,  fréquente  (valable  sunout  pour  les  peuples  turcs  de  empaumé, 
Sibérie  méridionale),  selon  laquelle  l'abandon  de  la  chamane 
couronne  à  ramure  sur  la  tftte  du  chamane  an  pn^t  du  dMipAiiNé 
bandeau  de  tissu  bordé  de  plumes  signifie  la  désuétude  de 
la  guerre  ^i.  Il  est  difficile  d'ancrer  ce  changement  dans  la  réalité  historique, 
du  moins  à  propos  des  Exirit-Bulagat,  et  une  fois  de  plus  dans  ce  livre  ce  sont 
les  différences  logiques  qui  sont  retenues.  Des  rubans  zalaa  peuvent  être 
accrochés  à  la  couronne  à  ramure  en  fer  elle-même  (çf.  fig.  4  Â  S,  p.  144), 
preuve  concrète  de  la  conjonction  possible  des  fonctions  de  guerre  et  de  cure; 
fréquemment,  la  couronne  est  simplifiée  ou  réduite  à  une  simple  calotte, 
ornée,  outre  les  rubans,  d'excroissances  en  matériaux  variables  (des  cornes 
édulcorées),  mais  le  bandeau  à  plumes  ne  semble  pas  avoir  été  en  usage  chez 
eux.  Ailleurs,  en  revanche,  c'est  bien  de  uibstitution  des  plumes  à  la  nuntire 
qu'il  faudrait  parler,  et  pour  des  raisons  non  matérielles  ^.  Il  est  tentant  de 
frayer  une  voie  pour  évaluer  la  portée  respective  des  diverses  options.  Les 
plumes,  de  toute  évidence,  cherchent  à  matérialiser  des  propriétés  de  volatile, 
que  le  chamane  soit  censé  prendre  lui-même  une  apparence  d'oiseau  ou  se 
faire  aider  d'un  eqnit  oiseau;  or  ces  propriétés,  coonuiimeot  comprises 
conune  étant  celles  de  se  déplacer  et  de  voir  au-delà  des  limites  humaines, 

peuvent  être  utiles  aussi  bien  à  la  guerre  qu'h  la  cure,  d'autant  que  les  oiseaux 
évoqués  sont  généralement  de<;  rapaces  (seules  les  plumes  d'aigle  véhiculant 
la  force  à  Tuva,  cf.  Kenin-Lopsan  1987,  50);  et  l'objectif  de  la  cure  peut,  tout 
comme  celui  de  la  guerre,  occasionner  des  combats  entre  chamanes,  et  donc 
nécessiter  des  armes.  Il  ne  saurait  donc  y  avoir  d'association  exclusive  entre 
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d'un  côté  ramure  et  guerre,  de  l'autre  plumes  et  cure, 
d'autant  que  la  présence  de  plumes  n'exclut  pas  celle 
d'éléments  évoquant  le  cervidé  (plumes  et  cornes 
peuvent  voisiner  sur  le  bandeau  tuva,  ibid.  49).  Ainsi 
le  bandeau  à  plumes  n'entraîne  pas  ce  que  l'on  a 
coutume  d'appeler  «  symbolisme  oiseau  ».  D'ail- 
leurs «  symbolisme  oiseau  »  et  «  symbolisme  renne  » 
sont  également  présents  dans  les  sociétés  restées  les 
plus  proches  de  la  vie  de  chasse,  où  ils  peuvent  se 
combiner  dans  l'accoutrement  du  même  chamane. 
On  rencontre  de  multiples  variantes,  y  compris  la 
conjonction  d'un  corps  «  renne  »  et  d'une  coiffure 
«  oiseau  »,  comme  dans  le  costume  darxad  conservé 
30  '^v^-^'?ï^V->ifi-^  ?é  '     à  l'Institut  d'ethnographie  d'Oulan-Bator  (section 

dirigée  par  Badamxatan,  que  je  remercie),  coiffure 
analogue  au  bandeau  reproduit  ici.  Ce  costume  est,  comme  la  botte,  en  peau 
de  cervidé.  En  pareil  cas,  assez  fréquent  du  reste,  le  tissu  n'est  qu'un  support 
pour  les  plumes,  qui  seules  comptent  ;  elles  seraient  en  nombre  correspondant 
au  nombre  de  générations  de  chamanes  de  la  lignée  qui  ont  précédé  le 
chamane  porteur  du  bandeau  (Badamxatan  1965,  234,  n.  12).  Que  ces  plumes 
viennent  de  rapaces  —  espèce  miroir  de  chasse  —  signale  qu'elles  n'expri- 
ment pas  une  valeur  symbolique  du  chamane  lui-même  (qui  doit  être  gibier), 
mais  ses  attributs,  auxiliaires  ou  autres.  Ceci  semble  d'ailleurs  souligné  par  le 
fait  que  ces  plumes  sont  de  réelles  plumes  d'oiseau,  alors  que  la  ramure,  elle, 
doit  être  artificielle.  Et  qu'elles  soient  placées  sur  la  tête  du  chamane  —  les 
représentations  assimilant  tête  et  primauté  — ,  les  met  en  position  d'autorité 
envers  lui.  Sans  avancer  pour  autant  que  les  ancêtres  sont  représentés  par  les 
plumes  ni  imaginés  en  rapaces,  on  peut  proposer  qu'il  y  a  un  rappon  entre 
bandeau  à  plumes  et  attribution  aux  ancêtres  de  la  fonction  d'auxiliaire;  ce 
type  de  bandeau  à  plumes  serait  donc  au  moins  le  signe  de  l'intervention 
d'une  logique  de  filiation  dans  la  fonction  chamanique. 


Puisse  une  image  souvent  appliquée  au  chamane  empaumé 
venir  clore  ce  détour  par  tissus  et  plumes  :  celle  du  cervidé  étalon 
défendant  sa  harde.  D'aucuns  jugeront  que  cette  image  ne  suffit 
pas  à  rendre  compte  du  lien  entre  coiffe  à  ramure  et  fonction  guer- 
rière ;  ils  accorderont  au  moins  qu'elle  contient  l'idée  de  protection 
collective  assurée  directement  par  le  chamane  (en  ce  que  la  ramure 
suppose  l'identification  du  chamane  au  cervidé,  qui  lutte  avec  les 
moyens  de  son  corps  même)  et  non  par  le  seul  truchement  d'armes 
ou  d'auxiliaires  ;  ils  accorderont  aussi  que  cette  image  est  en 
harmonie  avec  la  nécessité  exirit-bulagat,  pour  tout  groupe  en 
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guerre,  d'avoir  une  essence  et  un  chamane  à  lui.  Or  cette  nécessité 
réclame  de  la  part  du  groupe  des  procédures  pour  obliger  son 
chamane  à  lui  réserver  ses  services.  Dans  la  vie  entre  alliés  de  la 
société  de  moitiés,  c'est  en  accaparant  la  fabrication  des  acces- 
soires de  son  chamane  que  la  collectivité  se  donnait  un  moyen 
d'action  et  de  contrôle  sur  lui,  et  chacune  des  deux  moitiés  en  son 
sein  puisque  tout  accessoire  était  le  fruit  de  leur  collaboration. 
Dans  la  vie  entre  parents  de  la  société  de  clans,  qui  au  partage  avec 
l'autre  préfère  rappropriation  et  la  transmission  entre  soi, 
l'emprise  collective  va  s'étendre  au  chamane  même. 

Déjà,  le  fait  que  soit  attribuée  aux  ancêtres  L'expropriation 
rinitiative  dans  le  déclenchement  de  la  carrière  du  du  chamane  ou 
chamane  révèle  cette  mainmise.  Ce  fait  a,  d'abord,  ^'  "  " 
un  corollaire  subjectif  :  alors  que  l'élection  de  la  ^"  *  tourment  » 
femme  surnaturelle  était  pensée  en  «  amour  », 
l'appel  des  ancêtres  l'est  en  «  toumient  »;  et  si  l'une  et  l'autre 
sont  également  impossibles  à  refuser  et  pèsent  lourd  d'exigences, 
alors  que  l'amour  de  la  femme  venait  forcer  le  désir,  les  tourments 
infligés  par  les  ancêtres  imposent  l'obéissance.  L'emprise  de 
l'ordre  patrilinéaire  imprègne  la  maladie  initiatique  et  le  rituel 
d'investiture;  elle  leur  imprime  une  marque,  liée  comme  précé- 
demment au  déroulement  de  la  vie  humaine,  mais  qui  glisse,  du 
point  central  d'avènement  à  Tétat  d*adulte  où  la  mettait  le  chama- 
nisme  de  chasse,  vers  ses  deux  extrémités,  ou  qui,  de  marque 
nuptiale  mise  sur  Tensemble  du  processus  d'accès  à  la  fonction, 
devient  à  la  fois  marque  de  mort  mise  sur  la  phase  initiatique, 
et  marque  de  renaissance  mise  sur  le  rimel  d'investiture. 

Les  verbes  «  tourmenter  »  et  «  former  »  ou 
«  instruire  »  sont  couramment  appliqués  dans  la  ^tùU^^'^'l 

littérature  en  russe  à  l'action  des  ancêtres  sur  leur  j^«_„^ 

devenue  «  mort  » 

successeur;  us  semblent  correspondre,  cote 
ancêtres,  à  ce  qui  est  ressenti,  côté  chamane,  comme  (xaranxalaia) 
unaxa  :  «  tomber  (dans  le  noir)  »  ;  ce  verbe  désigne,  dans  sa  com- 
préhension chamanique,  révanouissement  évocateur  de  l'état  de 
mort,  celui  qui  rend  le  corps  raide.  L'évanouissement  est  le  symp- 
tôme caractéristique  de  hi  maladie  initiatique  infligée  par  les 
ancêtres  à  celui  de  leurs  descendants  qu'ils  «  appellent  »  —  le 
symptôme,  donc,  de  leur  appel  (amaigrissement,  attitude  lêveuse, 
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délire,  convulsions  étant  des  symptômes  secondaires  ou  facul- 
tatifs) Le  temps  de  Févanouissement  est  celui  où  les  ancêtres 
emmènrat  rftme  da  tutiur  chanume  pour  rinstniiie  :  elle  se  forme 
donc  sous  le  signe  de  la  mort. 

V  La  notion  d'«  instruction  »  semble  s'être  développée  à  la  faveur  de  la  prise 
de  conscience  ethnique,  dans  la  seconde  moitié  du  xix«  siècle,  parmi  la 
première  génération  d'intellectuels  bouriates,  et  répercutée  plus  largement  en 
une  tendance  à  créditer  la  culture  traditionnelle  de  certaines  valeurs  que 
l'exemple  de  cette  «vant-gaide  fonnée  à  Técole  russe  avait  fait  apprécier.  La 
formatioa  atttflNiée  aux  ancêtres  a  même  donné  lieu  à  l'expression  d'<(  école 
chamanique  »,  rencontrée  chez  Xangalov  et  titre  d'un  article  de  Pétri  (1923). 
La  fréquente  confusion,  dans  le  discours  ethnographique,  entre  le  plan  des 
réalités  et  celui  des  représentations,  ajoute  à  l'ambiguïté.  Obtenue  des 
ancêttes,  riattnictimi  eit  imaginaiie  —  ce  que  mtmtie  Uen  sa  définitioii 
comme  «  fsniliarisâtioa  avec  le  monde  des  esprits  »  — ^,  et  il  n'y  a  pas  plus  de 
ccmtenu  initiatique  ou  de  savoir  secret  que  précédemment  (cf.  p.  440). 

Par  ailleurs,  le  futur  chamane  doit,  parmi  les  vivants  et  dans  son  état 
«  normal  »,  acquérir  d'autres  aspects  de  sa  compétence.  Dans  sa  propre 
famille,  apprendre  parfaitement  sa  généalogie  ;  il  ne  doit  en  cela  que  fàie 
mieux  que  les  autres,  tout  enfant  étant  entnfné  à  la  réciter  (tant  en  montant 
qu'en  descendant,  précise  Baldaev  1970,  25).  Auprès  des  chamanes  des  alen- 
tours, s'exercer  à  les  imiter,  dans  leurs  chants  comme  dans  leurs  gestes  rituels 

—  ceci  se  faisant  forcément  en  public,  puisque  nul  ne  se  risque  à  agir  ainsi 
autrement  qu'en  situation  (chants  et  gestes  créant  immanquablement  le  contact 
avec  les  esprits,  if.  p.  48),  et  que  tout  rituel  a  un  public.  Si,  dans  la  pratique, 
une  relation  privilégiée  peut  s'établir  entre  l'adolescent  et  un  vieux  chamane 

—  sur  demande  des  parents,  par  affinité  personnelle  ou  souci  de  transmettre 
de  qui  se  sent  trop  âgé,  etc.  — ,  il  ne  s'agit  pas  d'une  relation  de  disciple  à 
maître.  d'une  part,  si  un  nouveau  chamane  est  appelé,  c'est  qu'a  disparu  le 
précédent  rqurésentant  de  l'essence;  ceux  auprès  desquels  il  fait  son  i^pientis* 
sage  ont  d'autres  ancêtres  :  leurs  invocations  ne  sauraient  resservir  telles 

quelles.  D'autre  part  et  de  route  façon,  tout  chamane  doit  trouver  sa  manière 
propre,  et  aucun  ne  se  réclame  du  modèle  fourni  par  un  autre;  ne  peuvent  en 
principe  être  communs  aux  invocations  de  différents  chamanes  que  les  noms 
de  leurs  dédicataires  —  les  noms  d'ancêtres  étant  forcément  communs  aux 
chamanes  d'une  même  lignée  dans  le  temps,  les  anti-ancêtres  et  super-ancêtres 
pouvant  être  sollicités  par  tous  dans  la  simultanéité  ;  mais  à  ce  principe  de 
personnalisation  (qui  survit  malgré  l'héritage  de  la  fonction)  répond  bien  sûr 
une  pratique  nourrie  de  clichés. 
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V  C'est  dans  le  cadre  des  tourments  infligés  par  les  Le  dépistent  : 
ancêtres  que  prend  place  l'épisode  dit  du  «  dépècement  »  cuisson  de 

{(f.  p.  443)  ;  chez  les  Exiril-Bulagat,  il  n'est  pas  général,  et  la  chair  et 

son  authenticité  n'est  même  pu  ceitaine.  De  unîtes  les  comptage  des  os 
sources  consultées,  seuls  le  mentionnent  deux  des  quatre 
récits  de  chamanes  rassemblés  par  Ksenofbntov  (1929,  101-102)  sous  le  titre 
«  Maladie  et  idées  délirantes  des  chamanes  bouriates  ».  Ces  deux  récits,  de 
provenance  exirit-bulagat,  parlent  quasiment  dans  les  mêmes  termes  des  âmes 
des  ancêtres  chamanes  du  futur  chamane,  c'est-à-dire  de  son  essence.  Le 
pcemier  dit  à  ce  propos  :  «  Ces  Imes  de  chamanes  viennent,  me  tounnenient, 
me  battent,  coupent  ma  chair  au  couteau»  la  découpent  et  la  jettent,  me  fendent 
le  ventre  et  exigent  que  je  devienne  chamane  »  ;  pendant  ce  temps,  il  à 
demi-mort.  Le  second  récit  est  un  peu  moins  laconique  : 

Avant  qo'un  homme  ne  devienne  chamane,  ton  «  essence  »  remmène  an  del  s*faiMiuiie, 

puis  fait  cuire  [littéralement  :  bouillir]  sa  chair  pour  qu'il  mûrisse  ;  tout  ce  temps  (une 
semaine),  il  gît  à  demi-mort;  ses  parcnis  (mâles  seulcmeni)  vienneni  ei  cbanicni  : 
«  Nom  duMiane  revivra  !  U  nous  vieiidra  en  aide  !  »  ;  aocm  étiîwger  ne  peut  venir  alort. 
[...1  Les  ancêtres  disent  :  ■<  NOUS  allons  couper  ta  chair  et  la  faire  cuire,  pour  que  tu 
mûrisses  ;  bi  seras  comme  mort  ;  nous  le  remettrons  ta  chair  en  place  et  tu  revivras,  tu 
aen»  chamane;  maïs  ta  dnir  ne  sera  pas  toute  seule  à  cuire,  missi  tu  devras  la  lecoo- 
nillie;  si  nous  remettons  une  antte  chair»  ça  in  mal  i  » 


Notons  que  seul  ce  second  récit  parle  de  cuire  la  chair  du  chamane,  le  premier 
se  bornant  à  parler  de  la  couper.  C'est  en  réalité  des  Yakoutes  que 
Ksenofoniov  traite  essentiellement,  ci  accessoirement  des  Toungouses  vivant 
en  Yakoutie:  le  dépècement  serait  chez  les  Yakoutes  une  repiésentation 
courante,  noomiée  d'un  terme  propie  :  Anfinl  ;  et  la  nodon  en  serait  pstamte  an 
moins  indirectement  chez  les  Toungouses,  pour  lesquels  un  chamane  ne  peut 
agir  que  sur  les  esprits  qui  auront,  durant  la  phase  initiatique,  consommé  de  sa 
chair;  cependant,  pour  eux  comme  pour  les  Bouriates,  Ksenofontov  est  le  seul 
observateur  à  fournir  cette  information,  répercutée  ensuite  d*im  auteur  de 
seconde  main  à  Tautre.  Compte  tenu  de  Tabondance  des  sources  de  qualité  sur 
ces  trois  peuples  sibériens,  de  surcroît  dues  pour  certaines,  à  des  auteurs  indi- 
gènes, il  est  curieux  qu'aucune  autre  allusion  n'y  soit  faite.  L'ouvrage  de 
Ksenofontov  se  présente  comme  un  recueil  de  fragments  autobiographiques, 
rapportés  textuellement,  de  ton  convaincant;  l'auteur  aura-t-il  sollicité  les 
chanaanes  intenogés  ?  aura-t-il  eu  un  flair  singulier  ? 

Dana  cet  ^isode  du  dépècement,  à  la  «  cuisson  de  la  chair  » 
est  souvoit  associée  une  autre  représentation,  complémentaire,  le 
«  comptage  des  os  »  destiné  à  vérifier  s'ils  sont  tous  là,  bien  en 
place,  mais  aussi,  parfois,  à  repérer  l'existence  d'un  os  en 


665 


Oùpy  iiyhiea  inaîciial 


LA  CHASSB  A  L'AME 


sinnombre,  signe  d'exception  fondant  l'aptitude  à  la  fonction 
chamanique.  Quel  qu'il  soit  chez  les  Exirit-Buiagat,  ce  thème 
suscite  quelques  remarques  dans  l'absolu.  La  première  regarde 
l'idée  de  la  consommation  de  la  chair  du  chamane.  C'était,  dans  la 
vie  de  chasse,  le  prix  de  l'aide  des  esprits  auxiliaires;  ceux-ci, 
étant  animaux,  mangeaient  crue  la  chair  du  chamane,  et  ce  dans 
son  corps  même  ;  c'était  là  une  dévoration  interne  continue  au  fil 
de  la  vie  du  chamane,  épuisante  sans  doute  et  source  de  son  teint 
«  blême  »  (comme  les  Toungouses  avaient  coutume  de  le  dire  à 
Shirokogorolf),  mais  inhérente  à  sa  vie  de  chamane.  Qu'il  faille 
culie  la  chair  reflète  l'hamanisation  des  esprits;  et  que  sa  consom- 
matioo  ait  lieu  dans  leur  monde,  une  seule  fois»  en  prélude  à 
rentrée  en  fonction,  pourrait  correspondre  à  la  représentation  de  la 
phase  initiatique  conune  une  mort,  en  ce  qu'elle  réalise  une  trans- 
formation irréversible  Cependant,  esprits  animaux  et  humains 
pouvant  coexister,  dévoration  interne  continue  et  consoomiation 
externe  préliminaire  ne  s'excluent  pas.  La  seconde  remarque  pofle 
sur  le  comptage  des  os  ;  il  est  passible  de  deux  interprétations,  non 
exclusives.  L'une  découlant  du  rapport  qu'entretiennent  «  os  »  et 
filiation  patrilinéaire  ;  imaginer  les  ancêtres  comptant  les  os  du 
prétendant  à  leur  succession  peut  être  une  façon  d'authentifier  le 
droit  en  quelque  sorte  dynastique  qu'est  la  possession  d'une 
essence;  comptage  des  os  signifierait  alors  comptage  des  précé- 
dentes générations  de  cfaamanes  dans  la  lignée  ;  de  cette  inteipréta- 
tion,  ridée  exirit-bulagat  qu'«  un  chamane  sans  essence  coûte  très 
cher  en  vies  humaines  à  sa  parenté  »  serait  une  confirmation  en 
creux  :  ces  morts  trop  nombreux,  trop  précoces,  trop  tragiques, 
viendraient  compenser  l'absence  d'essence.  L'autre  interprétation 
consisterait  à  voir  dans  ce  comptage  orienté  vers  la  découverte 
d'un  «  os  surnuméraire  »  une  façon  de  repérer  un  signe  d'excep- 
tion, qui  viendrait  soit  confirmer  l'appartenance  du  candidat  à  une 
lignée  chamanique  soit  authentifier  sa  sélection  parmi  ses  pairs  de 
même  lignée.  Ces  deux  interprétations  du  comptage  des  os  sup- 
posent aussi  que  les  esprits  du  chamane  soient  conçus  humains  ^5. 

La  conception  de  la  phase  initiatique  comme  une  forme  de 
mort  familiarisant  le  futur  chamane  avec  des  esprits  humains  morts 
s'ajoute  à  la  conception  qui  voyait  en  elle  une  maladie  d'amour  le 
familiarisant  avec  des  esprits  animaux  vivants,  plus  qu'elle  ne  la 
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déloge.  Le  rituel  d'investiture  va  de  semblable  façon  coordonner 
au  déroulement  d'un  mariage  celui  d'une  naissance,  et  non  l'y 

substituer. 

Le  rituel  bouriatc  d'«  animation  »  est  apparu  L'm animation  » 
composite.  Si  son  insertion  parmi  les  investitures  devenue 
vues  en  «  mariage  »  exigeait  de  mettre  en  relief  *  renaissanee  » 
ses  évocations  d'alliance,  le  présent  cadre 
d*expo8é  demande  de  revenir  sur  ceux  de  ses  traits  mettant  en 
œuvre  une  logique  de  filiation.  Trois  sont  significatifiB.  Le  premier 
est  constitué  par  l'encadrement  rimel  du  nouveau  chamane  par  un 
vieux  diamane,  appelé  «  père  »,  et  par  neuf  jeunes  gens  à  essence 
chamanique  mais  non  chamanes  et  plus  jeunes  que  l'intéressé, 
appelés  «  fils  »  ;  ils  ne  le  quittent  pas,  intervenant  à  chaque  épisode. 
Le  second  trait  est  l'engagement  soutiré  au  chamane  de  servir  les 
siens,  avec  l'orientation  thérapeutique  privée  que  cet  engagement 
sous-entend.  Et  le  troisième  regroupe  toutes  les  évocations  de 
«  naissance  »  du  chamane. 

W  Seule  de  ces  évocations  a  été  incluse  dans  le  résumé  proposé  (pp.  474-475) 
celle  fouitiie  par  un  aspect  de  r épisode  aux  arines  canctéristiqiie  de  la  régicm 
de  Xuda  :  la  descente,  la  tête  en  bas,  de  r«  aibie  jaune  mère  »  ;  les  antres  ne 

l'ont  pas  été,  car  extérieures  à  l'intrigue  rituelle,  au  «  moment  essentiel  » 
selon  l'expression  de  Xangalov  ;  elles  sont  en  revanche  à  même  d'illustrer  ici 
la  percée  de  l'idée  de  naissance  pour  elle-même.  Ainsi,  à  Unge,  lors  de  la 
phase  préparatoire  du  «  lavement  »,  sont  d'abord  accomplis  pour  le  nouveau 
chamane  les  rites  caractéristiques  de  l'enfance  des  petits  garçons;  puis  un 
cheval  blanc  est  consacré  pour  le  transporter,  mené  par  la  bride,  comme  il 
convient  à  l'enfant  qu'il  est  censé  être  alors  ;  plus  tard,  entre  !'«  animation  » 
des  cannes  chevalines  et  le  lavement  proprement  dit.  sa  coiffure  est  reliée  par 
un  long  fil  rouge  appelé  «  cordon  ombilical  »  au  sommet  de  la  coiffure  du 
chamane  «  père  »,  tandis  qu'il  est  porté  sur  un  cmi6  de  feutre  par  les  «  fils  »  ; 
une  fois  son  dos  dûment  fustigé  de  branchages  mouillés,  le  cordon  sera 
détaché,  les  deux  bouts  réunis  sur  sa  propre  coiffure  ;  ainsi  rené,  le  nouveau 

chamane  se  mettra  debout  sur  le  feutre.  L'ordre  de  succession  de  ces  évoca- 
tions laisse  perplexe;  raccouchcmetit  semble  suivre  l'enfance  à  Unge,  et  la 
descente  de  l'arbre  à  Xuda  se  situe  en  clôture  du  rituel.  S'agit-il  d'une  distri- 
bution due  aux  disponibilités  propres  du  déroulement  ritudl  ?  S'aglt^O  pour  le 
nouveau  chamane  d'une  régression  vers  la  naissance  (mais  dans  ce  cas,  quel 
serait  l'épisode  rituel  le  faisant  sortir  de  l'état  de  nouveau-né)''  En  outre,  si 
raccouchement  panicipe  bien  de  l'enchaînement  des  générations,  il  ne 
représente  pas  la  patrilinéarité. 
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Le  rituel  peut  être  réitéré  au  cours  de  la  vie  du  chamane,  non 
seulement  de  façon  périodique  pour  lui  permettre  d'obtenir  de  plus 
nombreux  ou  de  plus  puissants  accessoires,  mais  aussi  de  façon 
occasionnelle  pour  renforcer  son  «  souffle  vital  »  affecté  par  toute 
déperdition  (maladie,  mort...)  survenue  dans  sa  communauté  (deux 
précédentes  études  ont  abordé  plus  en  détail  ce  rituel,  cf.  Hamayon 
1986a  &  c).  L'allusion  est  évidente  à  un  processus  de  renaissance  ; 
celui-ci  procède  directement  de  la  notion  de  (ré)animation,  qui 
explique  en  quoi  le  rituel  peut  être  réitéré;  il  semblerait  même  plus 
numifeste  que  le  processus  de  mariage  repéré  au  chapitre  précédent 
à  travers  diverses  évocations  indirectes,  auquel  il  s'ajoute  et 
s'enchevêtre.  A  vrai  dire  le  déroulement  de  ce  rituel  ne  suit  pas  un 
fil  bien  défini  ni  constant;  de  surcroît»  chaque  région  a  sa  manière 
non  seulement  de  le  mener  et  de  le  commenter,  mais  aussi  d*y 
introduire  des  nuances  et  des  innovations  ;  cette  variabilité  semble 
le  signe  d'une  hésitation  sur  le  sens  à  donner  à  l'animation,  qui  fait 
contraste  avec  la  clarté  homogène  des  noces  réanimatrices  des 
sociétés  chasseresses.  Ce  qui  est  clair,  c'est  que,  si  le  mariage 
surnaturel  reste  l'objet  fondamental  du  rituel  d'investiture  exirit- 
bulagat,  l'élection  par  l'épouse  surnaturelle  n'est  plus  ce  qui  en 
motive  la  tenue;  l'accès  à  la  fonction  résulte  désormais  d'un  héri- 
tage mtre  humains.  Ceci  entcBlDe  que  c'est  entre  humains,  d'une 
génération  à  Tautre,  que  devra  se  régler  le  compte  de  la  relation 
assurant  la  légitimité  de  chamane  —  règlement  qui,  dans  la  vie  de 
chasse»  obligeait  le  chamane  à  s'ensauvager  rituellement;  tout 
épisode  d'ensauvagement  est  du  reste  absent  de  ce  rituel  Ainsi, 
dans  rinvestituie,  réchange  laisse  la  place  à  l'héritage,  sous 
contrôle  humain. 

Et  le  refus  La  région  d'Ida  (notamment  les  clans  obosoj  et  torsoj) 

d'investir  ainsi  que,  à  un  moindre  degré,  celle  de  Balagansk.  ont  une 

manière  Mea  I  elles  :  tSkn  refnsent  de  soumettre  leurs 
chamanes  à  ce  lîtuel  que  les  Bouriates  de  Xuda  et  d'Onge  imfioMnt  aux  leurs, 
et  ceci  pour  des  raisons  symétriques  et  inverses  :  alors  que,  à  Xuda  et  à  Onge, 
faute  d'avoir  été  investi,  le  chamane  ne  pourrait  se  rendre  dans  le  monde  des 
esprits,  à  Ida  et  à  Balagansk,  il  s'y  rend  et  s'y  déplace  plus  aisément  s,i  au 
contraire  il  n'a  pas  été  investi  car,  ne  s'élant  pas  mis  au  service  des  esprits,  il 
n'a  pas  à  cndndre  leurs  sanctions  :  la  raison  avancée  est  que  les  ancêtres  sont 
d'une  sévérité  redoutable  envers  leur  successeur,  auquel  ils  ne  laissent  tien 
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passer;  la  moindre  erreur,  dit-on,  lui  coûterait  la  vie  (Xangalov  1958-1960,  II. 
150  &  passim).  Or  les  chamanes  des  clans  obosoj  et  torsoj  d'Ida,  justement, 
sont  réputés  parmi  les  plus  puissants  de  toute  la  Cisbailcalie. 

Ce  sont  là  deux  options  opposées.  Celle  en  faveur  de  Tinvesti- 
tare  officielle  févèle  une  compréhension  plutôt  sociologique  de  la 
fonction  chamanique;  elle  revient  à  en  contenir  l'exercice  dans  un 
cadre  social  défini,  et  par  référence  à  une  ascendance  définie;  c'est 
en  ceci  qu'elle  est  ressentie,  par  ses  opposants,  comme  une  subor- 
dination trop  contraignante  pour  le  chamane  ;  et  de  l'avis  général, 
si  ks  chamanes  qu'elle  produit  sont  conformistes  et  plus  soumis  à 
la  communauté  qui  les  investit,  ils  sont  aussi  moins  efficaces. 
Quant  à  l'option  du  refus  d'investiture,  elle  est  sous-tendue  par  une 
compréhension  plutôt  symbolique  de  la  fonction  chamanique  qui 
mène  à  privilégier  ses  conditions  d'efficacité,  c'est-à-dire  un  mode 
de  relation  avec  la  surnature  permettant  l'échange  et  la  négociation 
—  le  mode  du  chasseur  en  somme,  une  fois  de  plus  souligné 
comme  le  plus  puissant;  en  revanche,  l'alliiude  de  tels  chamanes 
envers  leur  communauté  d'appartenance  est  jugée  imprévisible. 

Esquissons  uite  différence  de  profil  entre  les  régions  intéres- 
sées :  celles  de  Xuda  et  d*Onge  sont  nourries  d'un  pastoialisme 
triomphant,  celles  d'Ida  et  de  Balagansk  sont  partagées  entre 
chasse  vestigielle,  élevage  non  parvenu  à  épanouissement  et  agri- 
culture embryonnaire.  La  comparaison  suggère  un  rapport  entre 
l'option  choisie  et  les  changements  historiques  connus  par  le 
groupe  en  question.  C'est  vers  la  première  option,  sociologique, 
que  tendent  les  groupes  des  régions  franchement  pastorales  qui 
maintiennent  le  chamanisme  dans  une  position  d'institution  consti- 
tutive de  la  société;  le  chamane  investi  par  un  groupe  officie  pour 
lui  en  tant  que  tel,  même  si  son  office  diffère  de  celui  du  chamane 
chasseur;  c'est  en  ceci  qu'il  acquiert  quelque  chose  d'un  prêtre.  Le 
choix  de  la  seconde  option,  plus  fidèle  à  la  nature  même  de  l'action 
chamanique  et  rapprochant  le  chamane  à  la  fois  du  magicien  et  du 
guérisseur,  semble  correspondre  à  une  forme  de  marginalisation  du 
chamanisme  dans  une  société  dominée  et  acculturée  (de  ftit, 
l'adoption  de  l'agriculture  va  de  pair  avec  une  plus  forte  pénétra- 
tion de  l'influence  russe);  le  chamane,  qu'aucun  rituel  ne  lie  à  un 
groupe,  se  définit  alors  tout  entier  par  sa  capacité  d'action  sur  les 
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esprits  ;  et  c'est  donc  à  des  fins  privées  et  ponctuelles  qu'il  la  met 

en  œuvre.  C'est  une  marginalisation  du  même  ordre  mais  due,  cette 
fois,  à  l'emprise  de  l'Église  lamaïque,  qu'illustrera  la  situation  du 
chamanisme  en  Transbaïkalie,  exposée  dans  le  prochain  chapitre. 


dans  son  expression  corporelle.  A  cet  égard,  schématiquement,  le 
chamanisme  de  chasse  donnait  lieu  à  trois  conduites  différentes  : 
l'acte  d'amour  avec  l'épouse  sumatiuelle  (exprimé  dans  l'ensauva- 
gement),  la  dévoration  interne  par  les  esprits  auxiliaires  (laquelle 
ne  se  manifeste  extérieurement  que  par  la  pUeur  et  la  faiblesse  du 
chamane),  et  la  production  de  sons  rendant  sensible  la  mobilisation 
des  esprits  auxiliaires  au  service  du  chamane.  Quant  aux  tours  et 
autres  performances  spectaculaires,  non  nécessaires,  ils  n'avaient, 
on  l'a  vu  (pp.  478  &  480),  qu'un  caractère  signalétique  et  non 
opératoire  ;  dans  la  vie  d'élevage,  ils  se  développent,  mais  sans 
changer  de  valeur.  En  revanche,  les  conduites  que  l'on  a  coutume 
d'appeler  «  transe  »  et  qui  se  présentent  comme  des  variations  sur 
le  Ûième  du  tremblement  semblent  acquérir  avec  le  changement  de 
la  société  une  portée  pour  l'action  chamanique  même  ;  elles  s<mt 
recouvertes  en  bouriate  par  Texpression  ongo  aruulxa  :  «  intro- 
duire  les  ongon  ». 

Cette  expression  est  d'un  emploi  très  large.  Appliquée  (mais 
est-ce  rétrospectivement,  par  une  société  qui  se  rappelle  son  passé 
mais  qui  a  changé?)  au  comportement  du  chamane  «  furieux  » 
(cf.  p.  778,  n.  60),  elle  s'explique  dans  toute  sa  littéralité  par  deux 
modalités  d'«  introduction  »,  non  exclusives,  semble-t-il  :  intro- 
duction dans  des  supports  matériels,  et  il  peut  s'agir  en  ce  cas  aussi 
bien  des  esprits  auxiliaires  du  chamane  (animaux  ou  ancêtres, 
ceux-ci  pouvant  être  partiellement  zoomorphes  ou  totalement 
humains),  que  de  l'anti-ancêtre  ou  super-ancêtre  auquel  s'adresse 
le  rituel;  introduction  dans  le  corps  du  chamane,  et  il  s'agit  alors 
des  esprits  ancestraux  (cf.  par  exemple  Maniigeev  1978,  64).  C'est 
à  cette  seconde  modalité  que  semble  attachée  la  transe 

La  transe  devient  un  acte  rituel  dans  la  mesure  où  les  ancêtres 
doivent  être  incorporés  par  le  chamane  pour  lui  accorder  son 


Un  autre  aspect  encore  est  significatif  du  change- 
ment introduit  par  la  logique  de  filiation  et  du 
mode  de  légitimer  et  d'hrrestir  le  chamane  qu*il 
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soutien  effectif  dans  l'action  à  entreprendre,  comme  le  disent 
certains  groupes  —  un  acte  rituel  tjui  est  une  condition  de  l'action 
chamanique,  mais  non  cette  action  même.  Cette  transe  exprimerait 
alors  une  forme  de  possession,  comprise  au  sens  limité  de  présence 
d'esprits  dans  le  corps.  Mais  ce  serait  sans  qu'il  s'ensuive  les 
corollaires  usuels  de  la  notion  de  possession  :  substitution  de 
l'esprit  à  râme  de  celui  qu'il  possède,  nécessité  d'un  intervenant 
extérieur  pour  interpréter  et  rendre  public  le  message  de  Tesprit 
exprimé  par  la  bouche  et  le  comportement  du  possédé.  Ceci  illustre 
rinsuffîsance  des  critères  formels  fondés  sur  le  mode  et  le  lieu  de 
contact  avec  les  esprits  pour  distinguer  entre  chamanisme  et 
possession  en  tant  que  systèmes  symboliques.  Dans  le  présent  cas, 
il  faut  au  chamane  «  incorporer  »  ses  ancêtres  pour  ensuite  «  voya- 
ger »  chez  son  épouse  surnaturelle,  c'est-à-dire  coordonner  des 
types  formels  opposés  selon  ces  critères;  le  classerait-on  alors 
comme  chamane  ou  comme  possédé?  Possédé,  ce  chamane  ne  le 
serait  de  toute  façon  pas  au  sens  proposé  au  chapitre  précédent 
(pp.  451-452).  défini  en  termes  de  position  sociale  et  sexuelle 
(position  de  femme  prise  pour  épouse  par  un  esprit);  ce  critère  le 
distinguant  du  chamane  sur  une  base  structurelle,  qui,  elle,  entraîne 
les  corollaires  juste  cités,  rend  compte  du  mode  d'action  rituelle 
dans  son  ensemble. 

V  L'«  inuoduction  »  des  ancêtres  dans  un  suppMt  matériel  semble  plus 
constante  que  leur  incorporation,  sans,  du  reste,  en  être  exclusive.  De  surcroît, 
elle  est  extérieure  au  costume;  elle  consiste  le  plus  souvent  en  un  rectangle  de 
tissu  sur  lequel  sont  peintes  ou  appliquées  des  silhouettes  humaines.  Si  les 
ancêtres  ne  sont  pas  seuls  à  être  ainsi  représentés,  en  revanche  tous  les  ongon 
sur  tissu  sont  anthropomorphes,  comme  le  remarque  Ivanov  dans  la  riche 
étude  qu'il  leur  consacre  (19S7)  —  ainsi  le  tissu  appaiatt-il  une  Ibis  de  plus 

lié  à  l'humanité  de  la  surnature.  Remarquons  par  ailleurs  que  ces  ongon  sont 
tenus  cachés  et  ne  sont  sortis  de  l'endroit  (variable)  où  ils  sont  conservés  que 
lors  des  rituels.  A  la  vérité,  la  relation  aux  ancêtres  connaît  toute  une  gamme 
d*expressions  matérielles,  dont  un  avant-goût  a  été  donné  par  le  dos  de 
costume  couvert  de  figuiines  («gT.  photo  15).  Le  chamane  darxad  introduit  ses 

ancêtres  durant  le  temps  de  la  séance  dans  une  «  corde  d^nngon  »,  ongony  xec 

(le  terme  est  le  même  que  pour  le  tambour),  tendue  au  coin  d'honneur  de  la 
yourte,  et  à  cette  corde  pendent  des  bandes  de  tissu  ainsi  que,  éventuellement, 
des  sUhouettes  humaines  découpées  dans  du  nnétal  (Badamxataa  19<SS,  214- 
216;  Delaby  1973).  A  Tégaid  de  Tidentité  sociale  que  les  ancêtres  confèrent 
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au  chamane,  le  fait  qu'ils  soien:  matérialisés  hors  du  costume,  sur  le  costume, 
incorporés  ou  seulement  invoqués,  devrait  être  significatif,  mais  les  données 
manquent  pour  en  juger. 

Quelle  que  soit  1*  importance  de  rincoiporation  des  ancêtres 
dans  le  chamanisme  exiiit-bulagat,  la  notion  doit  en  dtie  précisée 
par  rapport  à  une  autre  forme  de  présence,  dans  le  corps  du 
chamane,  d'un  être  surnaturel  {cf,  pp.  499-501),  en  l'occurrence  de 
celui  qui  est  à  Torigine  des  ancêtres,  Seigneur-Taureau.  La  compa- 
raison vient  prolonger  la  distinction  proposée  entre  transe  et  panto- 
mime (pp.  480-481). 

L'incorporation  des  ancêtres  est  rendue  sensible 
Incarponalon  transe  du  chamane,  exprimée  par  le  trem- 

(t esprits  blenient  de  son  corps  ;  elle  ne  comporte  de  sa  part 

aucun  geste  attribuable  aux  esprits  incorporés, 
aucune  imitation  ;  les  ancêtres  sont  présents  dans  son  corps,  mais 
ne  sont  pas  représentés  par  ses  gestes  ;  leurs  esprits  s'ajoutent  à  son 
flme  non  seulrânent  sans  l'évincer,  mais  au  contraire  pour  la  renfor- 
cer puisqu'ils  lui  servent  d'auxiliaires.  La  transe,  ici,  n'a  pas 
qu'une  valeur  signalétique;  si  elle  n'est  pas  non  plus  par  elle-même 
opérante,  du  moins  est-elle  déterminante  de  l'action  principale  qui, 
elle,  opère. 

Par  contraste,  l'incarnation  de  Seigneur-Taureau  se  manifeste 
par  le  fait  que  le  chamane  imite  son  comportement,  d'une  façon  qui 
implique  qu'il  lui  prête  son  enveloppe  corporelle.  La  conception 
sous-jacente  a  deux  dimensions.  D'une  part,  le  chamane  est  alors 
censé  non  pas  «  être  »  vraiment  Seigneur-Taureau,  mais  le  repré- 
senter par  tout  son  être  offert  en  support  ;  en  ce  sens,  il  ne  se  dépar- 
tit pas,  en  T  incarnant,  de  sa  propre  identité  :  il  endosse  un  rôle^^. 
D'autre  part,  Seigneur-Taureau  est  imaginé  pouvant  profiter  du 
support  oik  il  est  incamé  pour  s'exprimer  lui-même,  à  travers  gestes 
et  cris  du  chamane;  en  ce  sens,  le  chamane,  pour  ainsi  dire  habité, 
acquiert  un  aspect  formel  de  l'état  de  possédé  ;  c'est  d'aiUeurs 
souvent  ainsi  qu'en  juge  l'assistance,  soudain  émue  ou  anxieuse 
croyant  qu'elle  a  affaire  à  Seigneur-Tiureau  en  personne,  tout 
autant  qu'elle  peut  s'amuser  du  spectacle  ou  apprécier  le  talent  du 
chamane  qui  mugit  à  quatre  pattes  ou  se  roule  par  terre.  Toujours 
est-il  que  l'incarnation  est  un  acte  rituel  à  part  entière. 
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Malgré  l'existence  d'aspects  fonnels  aux  confins  des  notions, 
incorporation  et  incarnation  relèvent  de  la  présence  d'esprits  dans 
le  corps  et  non  de  la  possession  du  corps  par  des  esprits  en  ce 
sens  que  le  corps  du  chamane  n'est  nullement  supposé  appartenir 
aux  esprits  appelés,  de  temps  à  autre,  à  l'habiter:  il  n'est  pas  un 
support  réductible  à  un  statut  d'objet  possédé  par  eux  ;  le  chamane 
doit  les  inviter  à  se  loger  en  lui;  il  s'offre  à  eux  pour  ainsi  dire 
leur  hôte  et  noo  comme  un  outil  à  leur  dispositioii;  il 
partage  quelque  chose  de  leur  nature.  Ceci  mène  à  restituer  la 
distinction  entre  incorporation  et  incarnation  d'un  esprit  sur  un 
autre  plan,  celui  de  réventnelle  identification  à  Tesprit  en  ques- 
tion. Remarquons  d*abord  que  le  costume  du  chamane  exirit- 
hulagat  ne  porte  pas  plus  la  marque  du  fondateur  qu'il  ne  porte 
celle  des  ancêtres,  alors  que  le  fondateur,  Seigneur-Taureau, 
possède  la  nature  de  ruminant  cornu  si  fondamentale  dans  le  sym- 
bolisme du  costume  :  c'est  une  ramure  de  cervidé  que  le  chamane 
porte  sur  la  tête^";  il  n'y  a  donc  pas  d'identification  matérialisée. 
Que  Seigneur-Taureau  doive  être  incamé  et  représenté  corporelle- 
ment  par  le  chamane,  mais  non  matérialisé  dans  son  accoutrement, 
peut  éclairer  son  ambiguïté  telle  que  la  traduit  la  différence  de 
contenu  entre  les  discours  rituel  et  mythique  qui  le  regardent,  et 
qui,  on  l'a  vu,  n*ont  guère  en  commun  que  son  nom  et  son  appa- 
rence taurine.  Le  discours  rituel  (invocations,  pantomimes  du 
chamane,  consécration  d'un  taureau  du  troupeau,  évocations  lors 
du  mariage...)  ramène  Seigneur-Tsureau  à  un  principe  fondé  sur  sa 
nature  animide;  et  pour  incarner  ce  principe,  pour  le  mettre  en 
acte,  tous  les  chamanes  sont  à  la  même  enseigne  ;  à  ce  titre,  des 
cornes  de  taureau  pourraient  aussi  bien  que  des  bois  de  cervidé  être 
coiffure  chamanique.  Le  discours  mythique,  en  revanche,  fait  de  lui 
une  entité  singulière,  humanisée  sous  une  apparence  animale, 
valant  pour  toute  la  tribu  ;  fondateur  unique  à  l'échelle  de  l'ethnie, 
il  ne  saurait  servir  de  référence  aux  chamanes  qui,  au  sein  de  celle- 
ci,  se  distinguent  par  leurs  essences  ancestrales 

Dans  le  chamanisme  exirit-bulagat.  Seigneur-        Animalité  et 
Taureau  n'intervient  que  par  le  discours  rituel,  humanité, 
qui  le  veut  animal,  non  par  le  discours  mythique,        rite  et  my^ 
qui  le  veut  humain.  Son  animalité  rituelle  en  est 
d'autant  plus  significative.  Elle  souligne  la  lûnite  mise  à 
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l'extension  de  son  humanisation  opérée  par  le  mythe.  Elle  mène  à 
s'interroger  plus  largement  sur  l'existence  de  limites  à  l'évolution 
logique  du  chamanisme  engagée  par  le  processus  de  verticalisa- 
tion  :  limite  à  l'humanisation  des  êtres  surnaturels  gouvernant  les 
êtres  naturels,  et  limite  à  l' utilisation  du  mythe  dans  Faction 
chamanique.  En  d'autres  termes,  ce  ne  serait  pas  par  inaboutisse- 
ment  que  la  subsistance  dépendrait  toujours  d'une  surnature  ancrée 
dans  la  nature  nourricière,  et  ce  ne  serait  pas  par  simple  conjonc- 
ture que  les  invocatioiis,  seule  parole  chamanique  à  contenu 
mythique»  seraient  secondaires  et  tardives  ^2.  n  est  proposé  ici  que 
ce  sont  là  au  contraire  des  nécessités  du  chamanisme  compris 
comme  système  symbolique  global.  C'est  dans  son  principe  que  le 
diamanisme  veut  Taltérité  ontologique  de  la  surnature  donneuse  de 
vie,  parce  qu'il  entend  la  traiter  en  partenaire.  C'est  dans  son  prin- 
cipe qu'il  met  humanité  et  surnature  dans  un  rapport  dualiste, 
fondé  sur  l'échange  C'est  dans  son  principe  qu'il  conçoit  de 
façon  réaliste  des  êtres  surnaturels  qui  animent  les  êtres  naturels 
dont  vivent  les  humains.  C'est  dans  son  principe  d'être  efficace  par 
la  mise  en  scène  de  ses  relations  d  échange  avec  cet  Autre  —  et 
non  par  Texercice  de  la  spécifîcité  humaine  qu'est  la  parole. 

Cette  conception  d'une  surnature  «  naturelle  »  partenaire 
s'oppose  à  celle  d'une  surnature  idéelle  transcendante.  L'attitude 
qu'elle  commande,  de  réciprocité  sur  un  pied  d'égalité,  s'oppose  à 
celle  de  soumission  et  de  vénération  due  aux  dieux.  La  communi- 
cation avec  elle,  par  ritualisation  de  conduites  réelles  des  êtres 
naturels,  s'oppose  aux  divers  types  de  discours  ritualisés  —  prière, 
invocation,  récitation  de  mythes...  Cette  opposition  n'est  certes  pas 
une  exclusion  absolue.  Une  même  société  peut  recourir  aux  deux, 
comme  le  font  la  plupart  des  sociétés  chamanistes  soumises  au 
contact  des  «  grandes  religions  »,  ou  tenter  de  les  combiner, 
comme  le  montre  le  cas  exirit-bulagat.  Il  est  proposé  ici  de  consi- 
dérer que  la  combinaison  rencontre  un  seuil  infranchissable  :  celui 
de  l'abandon  de  l'animalité  initiale  de  Seigneur-Taureau,  tout 
commé  le  maintien  d'une  autonomie  du  chamanisme  dans  la 
coexistence  avec  une  grande  religion  implique  le  maintien  d'une 
conception  de  la  suniatore  donneuse  de  vie  comme  liée  à  l'origine 
à  un  être  naturel  comestible  et  comme  entretenant  avec  l'humanité 
une  relation  de  partenaire  d'échange.  Le  maintien  de  la  conception 
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entraîne  celui  de  l'attitude  et  du  mode  de  communication  qui 
fondent  l'acte  doué  d'efficacité,  c'est-à-dire  le  maintien  d'une  atti- 
tude de  négociation  avec  un  partenaire  d'échange  et  d'adoption  de 
ses  manières  pour  communiquer  avec  lui,  en  l'occurrence,  en 
Sibérie,  de  l'imitation  animale  comme  acte  rituel. 
Tout  ceci  appelle  deux  commentaires. 

Le  premier,  pour  attirer  l'attention,  dans  la  lecture  de  ce  qui 
suit,  sur  le  fait  que  l'emprise  de  la  logique  de  filiation  sur  le 
chamanisme  exirH-bulagat  est  esentiellemeiit  sociologique.  En 
rendant  tnmsmissible  par  héritage  l'alliance  avec  la  surnature  natu- 
relie,  elle  ne  fait  qu'encadrer  l'accès  à  la  fonction,  sans  en  changer 
le  fondement;  en  orientant  l'activité  vers  la  réparation  des 
désordres  humains,  elle  ne  fait  que  dévaloriser  et  occulter  celle 
d'obtenir  les  sources  de  vie  du  donneur  animal,  sans  la  supprimer. 
Elle  a  beau  subordonner  l'institution  chamanique,  celle-ci  reste 
constitutive  de  la  société.  Elle  a  beau  faire  du  donneur  de  vie.  dans 
le  mythe  d'origine  tribal,  un  fondateur  unique  humanisé,  elle 
n'entraîne  pas  la  centralisation  de  la  société,  qui  reste  attachée  aux 
rapports  dualistes  tant  en  son  sein  qu'avec  le  monde  alentour,  ni  ne 
touche  le  noyau  irréductible  qu'est  l'animalité  de  ce  donneur  de 
vie.  Elle  a  beau  humaniser  par  la  parole  aux  ancêtres  la  mise  en 
place  du  cadre  rituel,  elle  ne  touche  pas  le  noyau  irréductible 
qu'est  la  nature  non  verbale  (et  voulue  non  humaine)  de  l'acte 
rituel  doué  d'efficacité  :  la  parole  le  branche,  mais  ne  le  réalise  pas. 

Le  second  commentaire  a  trait  à  certains  types  de  parole  ritua- 
lisée, souvent  qualifiés  d'ésotériques  et  attribués  à  des  phénomènes 
proches  du  chamanisme  :  formules  sans  signification,  mots  imputés 
à  des  langues  par  ailleurs  inconnues  ou  rejetées  dans  un  passé 
oublié,  jeux  phonétiques  ou  syntaxiques  visant  à  interdire  toute 
compréhension  sémantique  immédiate,  glossolalie,  etc.  Laissons  de 
côté  le  rôle  sociologique  de  ces  langages  secrets,  de  réserver  une 
fonction  à  une  catégorie  sociale  qui  se  définit,  entre  autres,  par  la 
connaissance  de  ce  langage.  Ce  qui  importe  ici  est  que  ce  rôle 
sociologique  s'appuie  sur  des  formes  de  parole  que  l'on  pourrait 
définir  comme  non  humaines  ou  non  culturelles,  puisqu'elles  sont 
destinées  à  échapper  à  la  compréhension  normale.  C'est  ce  qui 
fonde  le  rapprochement  fait  par  oertahis  auteurs  avec  le  chama- 
nisme. Soulignons  cependant  les  différences.  Les  sons  que  le 
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chamane  de  la  vie  de  chasse  adresse  à  la  sumatuie  animale  se 
veulent  certes  non  humains,  mais  ne  se  veulent  pas  non  plus  parole 
et  ne  véhiculent  pas  de  secret  réservé.  Les  invocations  que  le 
chamane  de  la  vie  d'élevage  adresse  aux  morts  humains  se  veulent, 
elles,  compréhensibles  aux  humains  tant  vivants  que  morts.  Il  est 
proposé  ici  que  les  divers  discours  ésotériques  s'adressent  aux 
entités  situées  au-delà  des  seuils  de  l'humanité  sur  l'axe  de  la 
surnature  verticale,  entités  sur-humaines  (divinités)  au  pôle  supé- 
rieur, entités  sous-humaines  (démons)  au  pôle  inférieur,  comme  en 
coimaît  le  chamanisme  de  Transbailcaiie,  acculturé  et  marginalisé 
par  un  pouvoir  central,  qui  sera  présenté  au  chapitre  suivant  H 

Telles  sont  les  raisons  du  lien  fait  ici  entre  la  conception  de  la 
sumatuie  donneuse  de  vie  et  le  mode  d'acte  rituel 

Revenons  au  fil  de  la  présentation  du  chamane  éleveur,  sur 
fond  de  comparaison  avec  le  chamane  chasseur;  en  particulier, 
celui-ci  était  expressément  idmtifié  au  gibier  privilégié  que  la 
société  imitait  rituellement;  y  a-t-il  une  identification  similaire 
du  chamane  éleveur  aux  animaux  d*élevage  que  la  société  consacre 
et  sacrifie? 

De  l'être  consacré  ^5,  le  chamane  ne  possède  que 
ConséavtioH  jg  premier  attribut  ;  il  est  bien  «  sacré  »  —  il  est 
^d^hna^s'  parfois  qualifié  (ïongon  — ;  mais  il  n'est  pas 
appliccAles  *  voué  »  à  représenter  un  être  surnaturel  donné, 

au  chamane  ?  notamment  pas  ses  ancêtres,  pourtant  liés  au  rituel 
qui  le  fint  chamane  (et  c'est  pourquoi  le  terme 
d'investir  a  été  préféré).  S 'agissant  de  Seigneur-lViureau,  alors  que 
le  tanieau  consacré  est  censé  habité  par  lui  en  permanence,  le 
chamane  ne  fait  que  Tincamer  épisodiquement,  et  parmi  d'autres 
êties  surnaturels  à  incarner.  C*est  de  ce  pomt  de  vue  que  l'on  peut 
parler  de  complémentarité  entre  chamane  et  taureau  p.  637)  ; 
tous  deux  contribuent  à  transmettre  aux  hommes  le  principe  de 
fécondité  dont  est  porteur  le  Seigneur-Taureau  animal  du  discours 
rituel  ;  ils  assurent  ce  rôle  de  façon  complémentaire  :  le  taureau 
consacré  incame  ce  principe  de  façon  permanente  mais  statique, 
tandis  que  le  chamane  le  met  en  acte,  puisqu'il  «  encorne  »,  et  fait 
«  encorner  »  humains  et  animaux,  mais  dans  un  cadre  rituel  précis. 

De  l'être  sacrifié,  le  chamane  possède  peut-être  certains  attri« 
buts;  ainsi  peut-on  tenir  pour  une  forme  d'autosacrifice  son 
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ensauvagemem  rituel  {cf.  en  particulier  pp.  534-535)  ou  ceitaines 

actions,  comme  celle  de  s'offrir  en  «  rançon  »  pour  un  malade 
{cf.  p.  421)  ;  mourir  est  bien  du  reste  le  destin  inscrit  dans  la  nature 
de  gibier  du  cerv  idé  auquel  sa  fonction  l'identifie  originellement, 
et  c'est  bien  en  faveur  de  la  communauté  qui  l'investit  qu'il  exerce 
cette  fonction  L'inadéquation  de  l'image  du  sacrifié  à  son 
propos  tient  à  trois  raisons.  D'abord  à  celle  que,  dans  l'économie 
de  l'échange  avec  la  surnature,  le  chamane  est  à  la  fois  rendeur  et 
objet  rendu  ;  ce  cumul,  qui  mène  à  faire  appel  à  la  notion  d'auto- 
sacrifice,  interdit  rassimilation  avec  la  victime  animale  du  sacri- 
fice, qui,  elle,  n*est  que  victime.  Ensuite,  à  la  raison  que  la  notion 
même  de  sacrifice  est  apparue  étrangère  à  la  vie  de  chasse  dans 
laquelle  a  été,  tout  au  long  de  ces  pages,  enraciné  le  chamanisme 
—  étrangère  non  seulement  par  sa  concrétisation,  mais  aussi  par  le 
principe  de  substitution  qui  la  fonde.  Enfin,  à  la  raison  qu*il  n'y  a 
pas,  dans  le  chamanisme  d'élevage,  de  rituel  collectif  où  le 
chamane  se  rende  ;  il  ne  le  fait  ni  dans  le  rituel  d'investiture  où  il 
épouse  mais  sans  mourir  d'amour  ^"^  et  «  naît  »  avec  insistance, 
ni  dans  les  «  jeux  »  et  autres  rituels  d'encomement.  qui  ne  sont 
pas  suivis  de  sa  mort  symbolique  ;  il  ne  le  fait  que  lors  des 
cures  privées.  Ceci  mène  à  rejeter  les  deux  métaphores  envisagées. 

L'inadéquation  de  l'image  du  chamane  sacrifié 
se  dit  à  travers  l'absence  d'un  épisode  d'ensauva-  ^^^^  s^hoUsrne 
gement  dans  1m  rimels  collectifs  à  caractère  régu-  7ecfuunaM 
lier,  notamment  dans  celui  qui  Tinvestit  chamane. 
n  n'est  plus  nécessaire  que  le  chamane  se  rende  pour  êtie  chamane 
ni  pour  accomplir  les  deux  actions  qui  intéressent  la  collectivité  en 
tant  que  telle  :  l'introduction  de  la  grâce  dans  la  viande  de  sacri- 
fice, et  l'incarnation  de  Seigneur-'niureau.  Ce  relus  est  à  mettre  en 
parallèle  avec  celui  de  la  mort  volontaire  ou  forcée  du  grand-père, 
ainsi  qu'avec  la  pratique  même  du  sacrifice;  celui-ci,  qu'il  SOit 
prive  ou  collectif  (cf.  pp.  418-422  &  637-643),  s'interprète  comme 
visant  à  éviter  d'avoir  à  servir  soi-même  d'objet  rendu,  en  substi- 
tuant un  inférieur  de  même  appartenance  ou  approprié:  de  ce  fait  il 
procède  toujours  de  l'échange  avec  la  surnature  même  si  cet 
échange  est  détourné. 

Quant  à  l'inadéquation  du  chamane  consacre,  elle  se  livre  à 
travers  le  fait  que  la  ramure  qui  coiffe  le  chamane  n'est  pas 
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identifiée  aux  comes  de  Seigneur-Taureau.  Le  chamane  n'est  pas 

érigé  en  représentant  du  fondateur  de  la  tribu.  Il  est  significatif  de 

ce  refus  que,  d'une  part,  les  rituels  où  le  chamane  incame 

Seigneur-Taureau  soient  tirés  vers  le  divertissement  (pour  les  jeux 

d'encomement),  ou  submergé  par  le  faste  de  la  fête  (pour  l'épisode 

d'encomement  du  rituel  masculin  de  printemps)  ;  et  que,  d'autre 

part,  les  rituels  faisant  intervenir  le  symbolisme  du  ruminant  comu 

poftent  soit  un  caractère  privé  (comme  les  rituels  des  petits 

garçons,  ou  la  consécration  du  taureau),  soit  un  caractère  profane 

(comme  la  lutte)  ^. 

Ceci  s'éclaire  à  la  lumière  du  partage  entre  pouvoir  politique 

dévolu  à  l'institution  aînée  et  pouvoir  religieux  échu  à  l'institution 

cadette  (chamanique)  ;  les  attributs  de  l'autorité  sont  réservés  à 

rinstitution  aînée,  mais  contrebalancés  par  une  double  incitation. 

.    .  Incitation  à  deux  activités,  la  guerre  et  la  cure,  qui 

EtVincUation  .  . 

àlatuerre  reviennent  a  onenter  la  spécificité  de  1  institution 

etàlaam  cadette  vers  les  affaires  extérieures  du  groupe,  et 
à  mettre  l'aptitude  de  ses  représentants  au  service 
de  l'institution  aînée.  Ces  deux  activités,  qui  vont  de  pair  comme 
ennemis  et  maladies,  mènent  toutes  deux  le  chamane  dans  la  part 
humaine  morte  de  la  surnature  :  auprès  des  ancêtres  des  autres 
groupes  qui  font  la  guerre  au  sien,  auprès  des  ancêtres  de  son 
propre  groupe  qui  punissent  leurs  descendants  fautifs,  auprès  des 
anti-ancêtres  de  nulle  part  et  partout,  à  cfui  toute  revanche  est 
bonne.  Il  lutte  et  négocie,  mais  aussi  marchande  et  trompe  :  il  a 
affaire  à  des  humains.  Avoir  affaire  à  des  humains  n'est  pas  indif- 
férent au  développement  de  pratiques,  guerre,  vol,  rapt,  que  ne 
semblait  même  pas  envisager  le  chasseur  de  leur  part,  alors  qu'on 
se  gardait  absolument  de  mécontenter  la  surnature  animale. 
Conune  si  l'on  osait  risquer  des  rétorsions. 

V  Tout  chamane  n*est  pas  habilité  à  faire  la  guerre,  mais  seulement  celui  qui 
est  considâé  «  chamane  danique  »,  qu'il  s'agisse  là  d'un  rang  formel  ou 

non'".  En  règle  ordinaire  n'est  «  danique  »  qu'un  channane  par  clan  ^.  Par 
ailleurs,  du  fait  des  rapports  de  voisinage  et  de  coopération  entre  lignages  de 
clans  différents,  on  peut  se  demander  si  des  chamanes  de  filiation  différente 
peuvent  être  amenés  à  œuvrer  ensemble  face  à  un  ennemi  commun.  Enfin, 
pour  être  capitale  de  par  sa  nature  de  ccHidition  symbolique  de  l'action  réelle, 
l'intervention  du  chamane  dans  la  guerre  n*a  pas  forcément  d*«q)ression 
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sociale  ou  matérielle  s'il  n'est  pas  en  même  temps  chef  de  guerre  —  ce  que  les 
récits  réunis  par  Baldaev  ne  démontrent  ni  n'excluent.  On  y  voit  par  exemple 
deux  chamanes,  l'un  du  clan  xiilmet,  l'autre  du  clan  olzoj,  se  rendre  de 
conserve,  à  la  demande  de  leurs  clans,  faire  an  sacrifice  à  leur  montagne 
d'origine,  dans  la  région  de  TUnxe,  qu'ils  ont  dû  quitter.  Us  officient  devant 
les  occupants  effectifs  du  lieu  qui.  semble-t-il,  n'ont  pas,  eux,  de  chamane. 
Une  fois  finies  les  invocations  et  bénédictions  de  la  viande  sacrificielle,  en 
plein  festin,  les  occupants  du  lieu  se  jettent  sur  les  deux  chamanes,  les 
chassent  et  menacent  de  leur  couper  la  tête  s'ils  reviennent  ainsi  «  détourner 
leur  grâce  ».  Sur  le  chonin  du  retour,  Tun  montre  à  Tautre  le  morceau  de  la 
viande  de  dalanga  qu'il  a  réussi  à  emporter,  caché  dans  sa  natte  :  juste  de  quoi 
ne  pas  revenir  bredouilles  dans  leur  ulus  (Baldaev  1970,  47-48).  Ce  récit 
témoigne  du  caractère  non  monoclanique  de  la  collectivité  et  du  rituel  de 
sacniicc  amsi  que,  au-delà,  de  l'atlilude  face  à  la  guerre;  il  témoigne  aussi  de 
la  possible  coopération  entre  chamanes  de  filiation  différente. 

D  est  difficile  encore  d'évaluer  la  participation  gueirière  effective  du 
chamane  qui  conjure  les  armes  des  guerriers  de  son  camp  ou  fait  pleuvoir  une 
épidémie  sur  les  guerriers  de  l'autre  camp.  C'est  dans  la  détermination,  par 
voyance  ou  divination,  des  jour,  lieu  et  mode  d'attaque,  que  son  rôle  paraît  le 

mieux  défini. 


La  cuie»  rare  et  secondaire  dans  la  société  de  La  am  privée» 
chasse,  prend  son  essor  comme  lieu  privilégié  de  dernier  refuge 
raction  chamanique  authentique  dans  la  société  duchamanisme 
fraîchement  pastorale  des  Exirit-Bulagat,  et  s'en  ^  ^^^^ 
donne  comme  l'ultime  retranchement  dans  l'état 
de  marginalisation  qui  guette  le  chamanisme  autour  d'eux  et  l'y 
repousse  en  Transbailcalie.  S'il  en  est  ainsi,  c'est  pour  les  deux 
raisons  reflétées  dans  les  deux  termes  utilisés  pour  désigner  la 
cure  :  xereg  :  «  affaire  »,  dans  les  régions  les  plus  traditionnelles, 
zahal  :  «  réparation  >>,  dans  celles  où  pénètre  l'influence  lamaïque. 
Avant  d'exposer  ces  raisons,  rappelons  à  grands  traits  le  déroule- 
ment de  la  cure  privée  de  maladie,  abondamment  décrite  dans  la 
littérature. 


V  Un  proche  du  malade  vient  cherehor  le  chamane,  avec  un  ou  deux  chevaux 
de  main  pour  le  tranqHMier  ainsi  que  ses  accessoires.  Le  chamane  commen- 
cera par  fumiger,  avec  de  l'écorce  d'épicéa  enflammé  (emblème  de  sa  fonc- 
tion) la  yourte  et  ses  occupants,  ainsi  que  ses  propres  accessoires;  ceci  revient 
à  circonscrire  l'espace  rituel  et  à  rendre  gens  et  choses  aptes  à  y  êue  insérés. 
Prenant  son  temps,  il  endossera  son  costunte,  avec  Vtîàt  de  son  assistant 
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habituel  si  le  trajet  l'a  permis,  sinon  avec  celle  de  quelque  proche  du  malade 
qui,  pour  l'occasion,  en  fera  office.  Puis  il  adressera,  conjointement,  des  liba- 
tiont  et  des  invocattons  (chantées  sur  un  mode  rythmé)  aux  ancêtres  et  antres 
eqirits  de  In  maisonnée,  pour  qu'ils  ne  fassent  pas  obstacle  à  son  action,  ainsi 
qu'à  ses  propres  ancêtres  pour  qu'ils  l'aident  à  l'accomplir  ,  i!  les  «  intro- 
duira »  dans  un  support  matériel  [ongon  ou,  à  la  rigueur,  tambour)  ou  dans  son 
corps.  Fort  de  leur  présence,  auprès  de  lui  ou  en  lui,  il  pourra  alors  entre- 
prrâdre  son  action.  Celle-ci  n'a  d'ordinaire  lieu  que  la  nuit. 

n  danse,  ou  pluiAt  U  se  balance,  d*abord  lentement  puis  avec  une  fîréoésie 
croissante,  en  une  sarabande  entrecoupée  de  déhanchemmts  et  de  bonds 
jusqu'à  la  chute  finale  sur  le  tapis  prévu  à  cet  effet  ;  en  même  temps  il  chante, 
d'une  voix  «  autre  »  (celle  des  esprits,  dit-on  :  des  ancêtres  incorporés  ?  de 
lui-même  devenu  esprit  de  ses  auxiliaires?  de  tous  à  la  fois  ?),  poussant  cris 
aninaaux  (meuglement  et  cri  du  coucou  dans  les  enregistrements  entendus)  et 
soupirs,  sans  rythme  ni  mélodie  repérable.  C'est  pendant  le  temps  creux  du 
rituel  où  il  gît  comme  mort  qu'il  est  censé  apprendre  quel  est  l'esprit  fautif  du 
mal  à  éloigner,  cl  ce  qu'il  faut  faire  pour  obtenir  de  lui  qu'il  relâche  l'âme 
qu'il  tient  captive.  A  son  retour  à  la  vie  sur  terre,  retour  hâté  par  les  efforts  de 
son  assistant  du  moment,  le  chamane  raocMite  son  «  voyage  »  et  informe 
l'assistance  de  l'identité  de  l'esprit  coupable,  n  chante,  longuement,  à  son 
intention,  d'abord  pour  attirer  son  attention,  puis  en  son  nom,  comme  s'il 
l'incorporait*'. 

Ce  changement  de  registre,  formellement  peu  sensible,  est  souvent 
dénoncé  par  l'irruption  d'une  pointe  de  merveilleux,  qui  s'épanouit  ensuite  et 
s*expiim6  nettement  par  le  passage  de  la  seconde  à  la  première  personne;  en 
quelque  sorte  la  partie  vocative  du  chant  a  permis  à  l'esprit  de  s'incarner  dans 
le  chamane,  qui  se  fait  alors  le  porte-parole  de  sa  complainte.  C'est  un  type  de 
chant  qui  n'a  rien  d'une  prière,  rien  n'y  est  demandé  ni  souhaité,  tout  y  est 
formulé  au  passé  ;  il  tient  du  récit  biographique,  voire  autobiographique  par 
chanune  interposé;  U  étire  la  litanie  des  malheurs  qu'a  endurés  l'equit  (tant 
d'ailleurs  dans  sa  vie  posdiume  que  dans  sa  vie  vivante)  ;  par  là,  il  se  donne 
aussi,  indirectement,  comme  une  litanie  de  recommandations  faites  au  malade 
de  ne  pas  suivre  pareil  exemple;  la  menace  d'une  mon  tragique  et  de  son 
retentissement  néfaste  doit  le  dissuader  de  continuer  à  subir  son  état  de 
malade  ».  Enfin,  directement  ou  après  une  nouvelle  danse  et  un  mmveau 
«  voyage  »,  le  chanume  fut  part  des  exigences  de  l'esprit  :  amorce  d'un  culte 
ou  lenfotoement  de  celui  rendu,  sacrifice,  respect  de  nouveaux  interdits... 

L'assistance  profite  de  l'occasion  pour  demander  au  chamane  ce  qu'il  a 
pu,  lors  de  son  «  voyage  »,  apprendre  sur  ce  qui  attend  chacun.  Au  matin, 
l<»sque  l'animal  choisi  pour  victime  est  sacrifié,  invocations  et  libations 
sont  adressées  à  l'esprit  pour  le  sommer  d'accepter  le  sacrifice  —  et  un 
antre  «  voyage  »  pourra  être  effectué  pour  contrôler  qu'il  l'a  bien  reçu  et 
accepté  — ,  cependant  que  de  bonnes  paroles  et  de  la  nourriture  visent  à  aider 
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Pâme  du  malade  (supposée  alors  relftchée  par  l'esprit)  à  regagner  son  corps. 
Le  chamane  lemeicie  les  ancêtres  des  m»  et  des  autres,  n  repart,  dûment 
raocompa^,  et  avec  un  cadeau. 

L'une  des  deux  raisons  de  Tessor  de  la  cuie  dans  le  chama* 

nisme  pastoral  dérive  de  l'arrière-plan  social  de  ce  rituel.  Les 
maladies  qui  donnent  lieu  à  cure  chamanique  sont  celles  qui 
correspondent  à  ce  que  l'on  a  appelé,  au  chapitre  xi,  les  accidents 
de  parcours  du  cycle  de  réincarnation  des  âmes  de  stock,  et  tout 
particulièrement  les  maladies  imputables  à  des  méfaits  d'anti- 
ancêtres  {cf.  pp.  577,  581).  Celles-ci,  liées  dans  leur  origine  comme 
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dans  leur  traitement  à  des  âmes  sorties  de  la  norme  clanique, 
situent  la  cure  qui  les  regarde  et  son  agent,  le  chamane,  non  pas 
hors  de  cette  norme  (au  contraire,  puisqu'il  faut  réinsérer  l'âme 
morte  coupable  et  l'âme  vivante  victime  dans  leurs  stocks),  mais 
hors  des  limites  des  clans  donnés.  C'est  pourquoi,  entre  chamane  et 
malade,  les  rapports  sont  de  spécialiste  à  client.  C'est  la  seule  acti- 
vité chamanique  où  il  en  soit  ainsi,  comme  le  montre  le  fait  qu'elle 
est  la  seule  rémunérée.  Son  développement,  qui  suit  (comme  on  a 
proposé  de  Tînteipréter)  l'importance  croissante  du  cycle  de  léin- 
camation  des  âmes  humaines,  et  donc  d'une  logique  de  filiation, 
peut  être  aussi  une  léaction  de  l'institution  chamanique  contre  cette 
lo^que  qui  restreint  sa  position  et  son  pouvoir.  Les  témoignages 
pullulent  de  découvertes  par  les  chamanes  de  nouveaux  morts 
mécontents  et  d'incitations  à  leur  rendre  culte  :  cures  et  prétextes 
de  cures  prolifèrent.  Cette  prolifération  engendre  et  la  perte  de 
confiance  de  la  société  en  ses  chamanes,  et  le  jugement  de  charla- 
tanisme porté  sur  eux  par  certain  regard  extérieur.  (Voilà  un  moyen 
ambigu  de  défense  de  la  profession  !) 

L'autre  raison  découle  de  la  nature  symbolique  du  procédé  mis 
en  œuvre  pour  répondre  au  fait  que  l'arrière -plan  social  de  la  mala- 
die déborde  les  limites  des  clans  donnés.  Les  ancêtres  du  chamane 
sont  cantonnés  dans  la  surnature  à  leur  aire  propre  comme  le  sont 
sur  terre  les  membres  d'un  groupe  ^,  U  faut  donc  au  chamane 
d'autres  relations  dans  la  surnature,  pour  chercher  ou  chasser  pour 
lui,  pour  le  conduire  ou  le  transporter,  des  relations  qui  n'impli- 
quent pas  de  limites  aux  déplacements.  Aussi  continue-t-il  d'avoir 
une  épouse  animale  m,  et  développe-t-il  les  contrats  personnels 
avec  un  ou  plusieurs  anti-ancêtres  qu'il  érige  en  esprit(s) 
destin(s)85.  C'est  ainsi  que  la  cure  en  vient  à  être  le  dernier  refuge 
des  notions  d'alliance  surnaturelle,  de  voyage  et  d'ensauvagement 
qui  caractérisent  le  chamanisme  en  tant  qu'institution  de  premier 
plan  dans  la  constitution  de  la  société  (et  c'est  pourquoi  y  est  main- 
tenue l'identification  du  chamane  au  cervidé).  Son  développement 
est  aussi  une  réaction  à  la  régression  au  second  plan  qu'impose 
l'ordre  clanique  à  l'institution  chamanique.  Ainsi,  c'est  par  le 
truchement  des  morts  que  luttent  les  deux  institutions;  à  l'emprise 
des  morts  réguliers  qui  fondent  l'ordre  clanique,  le  chamanisme 
répond  par  les  mille  et  une  ratorses  des  morts  inéguliers. 
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Il  est  tentant  d'appeler  ainsi  la  tendance  qui  La  dynamique 
grandit,  dans  l'histoire  de  la  société  exirit-bulagat,  chamanique 
à  la  faveur  conjointe  de  son  évolution  interne  et  de 
l'influence  russe  :  alors  que  l'affermissement  du  régime  clanique 
tend  à  déposséder  le  chamanisme  de  son  rôle  dans  la  reproduction 
symbolique  de  la  société,  le  chamane  et  son  discours  tendent  à 
tenir  une  place  croissante  dans  la  vie  des  individus.  Cette  dyna- 
mique se  laisse  appréhender  sous  plusieurs  angles. 

D'abord,  la  notion  d'esprit  destin  (cf.  pp.  631-  Les  esprits 
632)  fait  contrepoids  à  la  notion  d'essence;  la  n destins» 
différence  que  l'essence  établit  entie  les  êtres  ne 
vaut  pas  que  pour  ceux  qui  embrassent  la  fonction  chamanique  ; 
alors  que  ceux-ci  se  trouvent,  tant  morts  que  vivants,  contraints  de 
respecter  la  règle  qui  les  a  faits  chamanes,  ceux  qui  n*ont  pas  pu, 
de  leur  vivant,  faire  valoir  leur  essence,  sont  susceptibles,  morts, 
de  se  rattraper  à  cet  égard.  Non  seulement  à  la  manière  des  anti- 
ancêtres, en  se  faisant  donner  compensation  de  leurs  manques  pour 
finir,  tôt  ou  tard,  par  être  réintégrés  dans  le  cycle,  mais  en  échap- 
pant définitivement  au  lot  commun  de  l'appartenance  à  un  groupe. 
Leur  sortie  de  l'anonymat  n'est  pas  la  simple  singularisation  de  qui 
fait  un  détour  dans  le  parcours  régulier,  mais  correspond  à  la 
constitution  d'une  nouvelle  catégorie  d'êtres,  dont  le  principe  est  la 
reconnaissance  de  l'individualité,  même  s'il  leur  arrive  de  former 
une  collectivité  (comme  c'est  le  cas  des  Nombreux  d'Olej,  présenté 
ci-dessous).  Ce  sont  leurs  désirs  d'esprits  destins,  leurs  lubies, 
leurs  humeurs,  qui  sont  pris  en  compte  —  au  travers  de  l'inteipré- 
tation  du  chamane  — ,  et  l'on  ne  peut  que  les  subir  et  les  assouvir, 

car  ces  esprits  n'ont  par  définition  rien  à  respecter  de  l'ordre  qui 
gouverne  la  société  ;  leur  bon  plaisir  est  leur  seule  règle.  C'est  ainsi 
que  la  contrainte  sociale  que  constitue  l'essence  pour  ceux  qui 
deviennent  chamanes  se  retourne  en  liberté  individuelle  pour  ceux 
qui  ne  le  font  pas  —  même  si  ce  n'est  qu'après  la  mort.  Ht  du  fait 
que  le  pouvoir  des  destins  s'exerce  selon  un  mode  et  dans  un 
champ  définis  par  leur  seul  libre-arbitre,  il  est  tenu  pour  le  plus 
grand,  le  plus  imprévisible,  le  plus  pesant  des  pouvoirs  surnaturels. 
Or  ils  se  plaisent  à  intervenir  jusque  dans  les  moindres  recoins  de 
la  vie  des  vivants. 
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H  Ainsi  les  Nombreux  d'Ûlcj  sont  réputés  pour  les  mauvais  tours  qu'ils 
jouent  aux  vivants  :  la  nuit  ils  soulèvent  un  dormeur  pour  le  jeter  dans  la  rue; 
le  jour  ils  hallucinent  le  voyageur  en  déplacement,  qui  en  tombe  de  cheval  et 
se  letnwve,  au  sortir  de  son  évanouissement,  assourdi  de  leurs  rires  tapageurs 
et  couvert  de  bleus  ;  ils  font  ruer  les  chevaux  lors  des  travaux  agricoles.  Le 
grondement  qui  précède  un  grand  vent  sans  pluie,  c'est  encore  eux  Leur  plus 
grande  joie  est  de  faire  perdre  connaissance  aux  gens  :  ils  en  font  alors  ce 
qu'ils  veulent;  en  particulier  ils  les  étourdissent  du  mirage  de  leur  plaisir, 
pour  qu'ils  aillent  les  rejoindre  (Fonds  Xangalov,  doc.  n*  26, 759>773). 

Le  cliamane  qui,  appelé  à  guérir  un  mal,  en  rend  responsable 
un  destin,  lui  donne  dans  le  chant  qu'il  compose  pour  lui  un  profil 
singulier,  en  rapport  avec  la  nature  du  mal;  toute  nouvelle  manifes- 
tation de  ce  même  mal  qui  lui  est  imputée  (par  le  même  chamane 
ou  par  un  autre)  permet  d'accentuer  toujours  davantage  sa  singula- 
rité, tout  en  rérigeant  en  défenseur  d'une  cause  collective  toujours 
plus  importante,  à  mesure  que  le  mal  louche  un  plus  grand  nombre 
de  malades  ;  défenseur  d'une  cause  en  effet,  bien  qu'il  envoie  un 
mal,  puisqu'il  aura  fallu  qu'il  meure  de  ce  mal  pour  pouvoir  en 
sauver  ensuite  ceux  qu'il  aura  frappés. 

Puisque  c'est  aux  femmes  qu'en  lègle  ordinaire 
deiXmme  ^  d'actualiser  leur  essence  {cf.  pp.  649- 
(Lf^  iTsurnaiure  632).  c'est  à  des  femmes  qu'est  prêtée  la  grande 
majorité  des  carrières  de  destins  forgées  par  les 
chants  cbamaniques.  Non  seulement  la  plupart  des  esprits  indivi- 
duellement vénérés  et  représentés  sous  forme  d*ongon  sont  des 
femmes,  mais  encore  les  destins  féminins  sont  les  plus  actifs,  les 
plus  puissants  (Potanin  1883,  TV,  104  ;  Baldaev  1970,  passim: 
Maniigeev  1978,  61,  etc.)-  Plus  encore,  seuls  des  destins  féminins 
semblent  avoir  fait  une  percée  à  large  échelle,  au-dessus  des  cloi- 
sonnements sociaux  ou  régionaux. 

V  Dn  moins  est-ce  le  cas  de  Dttflxej,  la  n^aan  «  destin  »  anioar  de  qui  «e 
gnmpent  les  Nombieiix  d'Olej,  reconnue  dans  tout  le  gouvernement 
d'Irkoutsk,  même  en  pays  Alajr  peuplé  de  Xongodoret  non  d'Exirit-Bulagat, 
ainsi  que  le  cas  des  Deux  Zajaan  de  Xori,  dont  la  renommiée  et  le  culte  fran- 
chissent d'est  en  ouest  le  lac  Baïkal. 
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Les  Nombreux  d' Ulej. 

DaUxej  vécut  au  milieu  du  XDP  siècle.  Cest  une  belle  fille  d'Olej  (une 
conuDune  d*à  peine  un  millier  et  demi  d*âmes),  dans  la  région  de  Balagandc; 

après  quelque  temps  passé  chez  son  mari,  elle  revient  en  visite  chez  ses 
parents,  à  l'occasion  d'un  mariage;  il  y  a  là  des  chamanes,  qui  la  remarquent 
lorsqu'elle  danse  à  la  manière  xatarxa,  «  trotter  comme  le  renne  en  rut  » 
(pp.  493-494).  C'est  alors  qu'elle  devient  folle;  les  noces  piennent  fin,  les 
invités  panent,  la  belle  leste  folle,  même  après  que  son  pèie  Ta  nmenée  chez 
son  mari.  Cdui-ci,  à  bout,  la  met  aux  fers  ;  vingt  mois  passent  avant  qu'il  ne 
la  libère,  sur  le  conseil  d'un  voisin.  Aussitôt  elle  enfourche  un  étalon  non 
dressé  et  retourne  chez  son  père  ;  un  soir,  elle  s'étrangle  avec  une  bride  en 
peau  de  chevrenil  dans  un  séchoir  à  blé  vide.  Elle  avait  une  paissante  essence 
chamanique  héritée  d'une  lignée  en  outre  forgeronne.  Devenue  desdn,  elle 
Kcruie  compagnons  et  compagnes  parmi  la  jeunesse  d'Olej,  puis  dans  les 
communes  environnantes  de  plus  en  plus  loin  (Xangalov  cite  une  vingtaine  de 
noms).  Ces  jeunes  suivent  .son  exemple;  ils  deviennent  distraits,  rêveurs,  puis 
oppressés,  et,  si  la  famille  n'y  prend  garde  à  temps,  finissent  par  aller  s'étran- 
gler à  leur  tour.  Ainsi  se  constitue  peu  à  peu  le  groupe  (de  plus  de  trois  cent 
cinquante  individus,  dit  Xangalov)  qui  prend  le  nom  de  Nombreux  d'Ok^j.  Os 
mènent  joyeuse  vie  dans  l'au-delà,  se  régalant  de  l'alcool  des  libations  et  des 
viandes  des  sacrifices  que  leur  adressent  les  familles  terrorisées  (parfois  en 
plus  des  prescriptions  du  chamane),  amsi  que  des  mauvaises  plaisanteries 
qu  ils  prodiguent  çà  et  là.  Les  gens  font  tout  pour  enrayer  cette  ^idémie  de 
strangulation  qui  décime  la  jeunesse  ;  ils  en  viennent  à  sombrer  dam  une  situa- 
tion matérielle  peu  enviable,  tant  ce  sont  ces  destins  qui  sont  les  véritables 
maîtres  de  leurs  troupeaux  ;  plus  une  famille  n'a  de  quoi  envoyer  ses  enfants  à 
l'école,  constate  Xangalov  (doc.  n°  26,  759-773  &  28,  828-830  ;  1958-1960,  I, 
495-496).  Après  une  adresse  à  la  seconde  personne,  rappelant  les  caiacieiis- 
tiques  de  l'essence  de  la  jeune  femme,  le  chant  du  chamane  (Fonds  Xangalov, 
doc.  n^  24, 727)  se  poursuit  en  son  nom  ainsi  : 


MuSxuulia  bajlaab 
modon  bere  barjuullaab 
mogoj  bute  zttuSalgalaeUr 
modon  bitte  mSlJûlUleeb 

/.../ 

xanxinaia  f<aralaab 

alag  buxa  boloto 
lOJOTon  garaxada 
uwSadon  goroxodo 
judifuuta  tkere  oroio 


J'ai  été  rendue  mauvaise 
coincée  dans  du  bois, 
amenée  à  moidre  tel  un  serpent 
amenée  à  ramper  telle  une  planche, 

[..1 

j'en  siii<;  sortie  cliquetant  et  bringuebalant 

et  devenant  un  taureau  pie, 

tout  à  la  fois  beuglant  et  creusant  la  terre, 

et  éclatant  de  la  furie  [du  rut], 

j'allai  [chez  le  chamane  à  parure]  de  loutre 
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jamaan  biite  barxiran  bajha 
inzagan  biite  àaixan  bajba 
l.-J 

TelJwigeJ  gansa  narahan 
tebereie  bqfba 


criant  telle  une  chèvre, 
hurlant  tel  un  chevreau. 
[...1 

Le  seul  pin  de  IbljHH, 
je  l'enlaçai 


Du  très  long  chant  donné  par  Rintchen  (1961,  46-56),  retenons  ces  vers  : 


Bariuudxajn  basagan  Dûûxe 

fbeleel 

udxa  juunaj  jexede  beleel 
uljuuraia  bajgaa  beleei 
ulud  tondo  tu^aan  bolaxo 
[nomdobekel 

xûdxe  juunaj  jexede  beleel 
xubilgaia  bajgaa  beleel 
ajangajaa  jadaa  beleel 
bad  xara  Baatan  xadam  belee 
arba  hantfn  sany  dunda 
adagasoo  xonuulaa  belee 
xorin  harajn  saraj  dunda 
xoloodxo  dunda  xonuulaa  belee 
f.J 


C'était  DOfixej  la  fille  de  Bariuudxaj, 

c*était  dans  la  force  de  l'essence 

tu  allais  faisant  l'extravagante 

devenir  destin  pour  le  peuple  était  ton  lot 

c'était  dans  la  force  du  dérèglement 

tu  allais  te  transformant 
tu  ne  savais  plus  comment  t'en  sortir. 
Le  tout  noir  Baatan  était  ton  beau-père 
durant  dix  lunes 

il  t'a  fait  dormir  dans  une  entrave 

durant  vingt  lunes 

il  t'a  fait  dormir  dans  une  cangue 

[...] 


[libérée,  elle  se  conduit  tonA  à  l'inverse  d'une  bonne  et  sa^  biu] 


Taiaganasa  xeUe  beleeb 
Udaganasa  meegee  Meeb 

bat  xara  Baatanaj  belee 
beri  boloiojabaxa  âgejlbi  ^ee 

l  beleeb 
beri  boloio  kuuxa  ûgejlbi 
tu^axûrexenahan  bapia  Mz 

itoodnÊtoi  dundiinr  nnrilmmh 

xurimaj  dunduur  xatarxab 
I..J 

Xotohomo  DûOxej  beleeS 
naxUiama  Dûûxej  heleei 

amitanda  zajaan  boixodol 
arxi  uugia  beleeb 
gol  bûrihee  xanihaaraan 
xQnegSe  beUei 


Me  balançant  je  parlais 

metoniantjeriais, 

du  tout  noir  Baatan, 

je  ne  voulais  pas  devenir  U  bru 

je  ne  voulais  pas  rester  sa  bru, 

ai-je  quatre-vingts  ans  ?  disais-je 

je  voulais  me  dandiner  au  beau  milieu  des 

f«  jeux  » 

je  voulais  trotter  au  beau  milieu  des  noces 
[...) 

Tu  es  Daflxej  la  flexible 

tu  es  DUuxej  la  dandinante 
Devenant  destin  pour  les  gens, 
lu  es  une  buveuse  d'alcool-de-lait 
tu  te  fais  accompagner 
par  tes  amis  de  chaque  vallée 
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Les  deux  jeunes  filles  de  Xori. 

Quant  aux  Deux  «  Destins  »  de  Xrai.  ce  sont  deux  scenrs  qui  vécurent  à 

peu  près  à  la  même  époque,  martyrisées  par  leur  marâtre.  On  ne  dit  rien  de 
leur  père,  et  de  leur  mère  défunte,  on  dit  seulement  qu'elle  leur  avait  transmis 
son  essence  chamanique.  Seul  leur  oncle  paternel  se  montre  compatissant 
envers  elles.  Un  jour  qu'elles  tombent  malades,  un  chamane  prescrit  de  faire 
une  «  lépaiation  »,  zakal  (terme  utilisé  en  milieu  lamaXsé),  en  sacrifiant  aux 
esprits  responsables  de  leur  mal  une  jument  blanche.  Ftofitant  de  Tabsence  de 
Toncle,  la  marâtre  fait  faire  la  «  réparation  »  avec  une  vache  noire  :  les  deux 
sœurs  en  meurent  sur-le-champ.  Aussitôt  après  leurs  âmes  se  mettent  à  trou- 
bler les  parages.  La  marâtre  les  fait  chasser  par  les  lamas  ;  du  pays  Xori,  elles 
gagnent  l'ouest  du  Baîkal  :  TOnxe,  Alajr,  Ûnge,  l'île  d'Olxon.  C'est  là  le 
thème  central  sur  lequel  brodent  les  nombreuses  variantes  connues  tant  par  des 
histoires  et  commentaires  en  prose  que  par  des  chants  en  vers  ^.  Voici  un 
extrait  d'un  chant  noté  par  Xaptaev  : 


Xoninoj  xotondo 
xorin  doho  xonolojb 
xondo  malaan  xusada 
xanSar  xabahaa  geixûûleeb 
ùxercj  xotondo 
arban  doloo  xonolojb 
alag  erjeen  buxada 
QVmyseJee  gdbcQiUeeb. 


Dans  l'enclos  à  moutons 

nous  avons  donni  vingi-sqM  nuits, 

par  le  bélier  chauve  à  la  croupe  saillante 

nous  nous  sommes  fait  piétiner  les  côtes 

dans  l'enclos  à  vaches 

nous  avons  dormi  dix-sept  nuits, 

par  le  taureau  |^  tacheté 

nous  nous  sommes  fait  piétiner  les  pieds. 


Le  sort  des  deux  malheureuses  sœurs  suscite  la  compassion  :  «  ...  On 
aimerait  bien  ne  pas  rencontrer  de  vaches  noires  parmi  les  créatures  à  quatre 
pattes,  ni  de  marâtre  parmi  les  créatures  à  deux  pattes.  »  En  pays  Alajr,  un 
chamane  chanta  avec  tant  de  sentiment  que  l'assistance  en  pleura;  vêtu  en 

femme,  il  incorpora  leur  ongon  et  se  lamenta  si  tristement  que  des  gens,  émus, 

retirèrent  les  vaches  noires  de  leur  troupeau,  et  que  des  veufs  jurèrent  de  ne 
pas  prendre  de  marâtre  pour  leurs  enfants  (Sandschejew  1927-1928,  XXVII, 
606). 

Cependant  Tauthenticité  de  cette  histmre  n'est  pas  évidente,  si  r<Mi  en 
juge  par  la  fiçon  dont  Xangalov  (1958-1960, 1.  541)  compiend  leur  appella- 
tion xorin  xojor  hasagad  :  «  les  vingt-deux  filles  »,  le  pays  Xori  et  le  numéral 
vingt  étant  homonymes.  Véridique  ou  non,  cette  histoire  importe  à  l'arrière- 
plan  du  phénomène  collectif  bôôlôôien  {cf.  pp.  695-697)  :  elle  meut  la  foule. 

Tous  les  «  destins  »  féminins  partagent  peu  ou  prou  le  mSme  genre  de 
tragédie;  à  une  échelle  de  notoriété  comparable  pour  Hume  (dont  le  plus  long 
chant  connu  a  été  traduit  par  Pt>ppe  1973),  à  moindre  échelle  pour  d'autres*^. 
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Et  à  une  échelle  supérieure  pour  Erxe  SOjben,  la  fille  de  Seigneur- Taureau, 
issue  de  fils  de  Ciel  mais  traitée  en  humaine  dans  un  chant  de  même  type  (noté 
par  Rintchen  1961,  70-71)  qui  rappelle  son  triste  état  de  bru.  beri,  et  ses 
jambes  lourdes.  xUl  xûnde,  de  femme  enceinte,  et  qui  la  qualifie  de  destin 
zajaan  pour  tout  le  peuple.  Celle-ci  mise  à  pan,  les  femmes  «  destins  » 
d'origine  humaine  ne  doivent  l'ampleur  de  leur  gloire  qu'à  la  rencontre  entre 
un  certain  savoir-faire  chamanique  et  une  certaine  conjoncture  favorable  à  la 
projection  dans  la  morte  de  problèmes  actuels.  Dans  le  cas  des  Nombreux 
d'Ûlej,  la  rencontre  a  joui  d'un  succès  particulièrement  durable,  si  l'on  en 
juge  par  leur  participation  à  la  Seconde  Guerre  mondiale  {cf.  p.  660)  et  par  la 
survivance,  à  Ulej,  de  pratiques  disparues  ailleurs,  comme  le  sacrifice  qu'y  a 
observé  en  1960  Tugutov  (1978). 

Sur  la  femme  qui  émerge  dans  la  surnature,  quelques 
remarques.  D'abord  la  condition  en  est  de  n'avoir  pas  été  femme 
sur  terre,  ou  de  ne  l'avoir  pas  été  pleinement,  à  un  titre  ou  à  un 
autre.  Ensuite,  morte,  la  femme  ne  devient  pas  seulement  libre, 
glorieuse,  puissante  :  elle  est  assimilée  à  un  homme  —  selon  les 
cas  ou  tout  à  la  fois  par  les  attributs,  la  position,  la  fonction  — ,  et 
qui  plus  est  à  un  homme  doté  d'un  pouvoir  surnaturel.  La  voici 
partageant  le  symbolisme  du  ruminant  cornu. 
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1^  On  relève  dans  le  chant  de  Diiiixej,  le  chef  de  file  des  Nombreux  d'Ûlej, 
que  le  chamane  prête  à  la  jeune  femme  quand,  incarnée  en  lui,  elle  parle  par  sa 
bouche,  des  manières  de  ruminant  cornu  dès  qu'elle  est  libérée,  et  précisément 
une  conduite  de  mile.  Une  autre  femme  «  destin  »  célèbre,  Hllme,  est  dite, 
dans  l'un  des  chants  qui  la  touchent  (Di6szegi  &  Sliarakshinova  1970,  111), 
descendre  de  Teneg  Sara  Manialaj.  Divaguant-Bouquetin-jaune,  qui  partage 
ce  même  symbolisme  {cf.  pp.  501-502),  ce  qui  peut  sans  doute  jeter  un  éclai- 
rage sur  la  pratique,  autrement  inexpliquée,  de  lui  consacrer  un  bouc 
p.  636). 

La  voici  invoquée  à  l'origine  de  la  lignée  fondée  giftce  à  elle 
par  son  fils  né  hors  mariage. 

If  De  ceci,  le  recueil  publié  par  Baldaev  (1970)  fournit  maints  exemples.  Un 
regard  d'ensemble  sur  les  histoires  réunies  et  sur  d'autres  dues  à  divers 
auteurs  suggère  d'ailleurs  un  lien  entre  un  certain  type  de  malheur  féminin 
(fille-mère  exclue  élevant  tant  bien  que  mal  son  enfant  ou  Tabandonnant, 
femme  abandonnée  avec  enfiint,  femme  stérile  tenue  à  l'écart  mais  parvenant 
cependant  à  élever  un  orphelin,  etc.)  et  fondation  de  lignée  à  essence.  S'il  s'en 
sort,  le  fils  plus  tard  chamanisera  à  l'attention  de  sa  mère;  qu'il  soit  de  père 
inconnu  donne  lieu  à  rélaboration  d'une  histoire  de  naissance  miraculeuse  : 
c'est  un  esprit  qui  aura  ainiè  sa  mère;  et  ainsi,  la  trame  de  la  biographie 
rejoint  le  mythe  d'origine  du  chamanisme  {cf.  pp.  6S6-6S7).  Selon  les  cas.  la 
lignée  portera  le  nom  de  la  mère  (rarement,  car  elle  en  serait  méprisée, 
Baldaev  1961û,  95)  ou  du  fils  (plus  fréquemment),  mais  la  mère  sera  toujours 
au  moins  mentionnée  dans  les  invocations,  à  titre  pleinement  individuel  —  à 
la  différence  des  femmes  «  normales  »  qui,  elles,  ne  le  sont  que  dans  la  formu- 
ladon  du  couple  représenté  par  leur  mari. 

La  fille-mère  dont  le  fils  fonde  une  lignée  à  essence  rejoint  non  seulement 
la  femme  du  mydie  d'origine  du  chamanisme,  mais  rejoint  aussi  l'épique 
Grand-Mère-chauve-qui-tresse  dite  mère  des  Ciels  Tengeri,  et  d'autres 
femmes  au  sort  comparable  peuplant  les  mythes  en  Sibérie.  C'est  à  tort  qu'en 
a  été  induite  l'idée  de  l'origine  féminine  du  chamanisme;  elle  n'est  là  que 
pour  fonder  r«  essence  »  de  son  fils,  par  sa  conception  d'enfant  attribuable, 
faute  de  géniteur  humain,  aux  oeuvres  d'un  être  surnaturel. 

La  voici  dans  ce  cas  enterrée  sur  la  montagne  dont  l'ascension 

lui  était,  vivante,  interdite.  Et  la  voici  alors,  sur  cette  montagne, 
destinataire  de  sacrifices  collectifs  de  même  ampleur  que  ceux 
adressés  aux  ancêtres.  Destinataire  de  sacrifices  collectifs,  elle 
l'est  dans  tous  les  cas,  mais  plutôt  au  bord  d'un  lac  ou  d'un  cours 
d'eau  SI  elle  est  morte  non  mariée  ou  sans  enfant;  d'une  pièce 
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aquatique  donnée  si  le  culte  lui  affecte  une  inscription  territoriale 
précise,  des  eaux  en  général  si  sa  gloire  s'étend  à  toute  la  tribu,  ou 
si  son  ancrage  concret  touche  un  autre  type  de  réalité.  Car  son  culte 
doit  l'ancrer  dans  Tune  des  réalités  qui  importent  à  ceux  qui  le  lui 
rendent.  Ainsi,  elle  peut  être  spécialisée  dans  un  type  d'activité 
qu'elle  patronne  ou  un  type  de  maladie  qu'elle  gouverne,  d*ordi- 
nalie  lié  à  son  infortooe.  Dans  l'accoadieiiient  des  femmes,  des 
brebis  et  des  chèvres,  pour  lliahaj  qui  mourut  en  couches;  dans  les 
maladies  sexuelles  pour  la  belle  AQaa  qui  mourut  de  ses  débauches 
dans  la  fleur  de  l'âge  ;  dans  Tallaitement  des  veaux,  pour  les  deux 
bergères  qui  s'étranglèrent  de  crainte  d'être  punies,  un  jour 
qu'elles  avaient  renversé  du  lait,  etc.  (Mixajlov  1976,  299-300). 
Une  même  femme  peut  donc  être,  selon  le  moment  du  chant  ou  du 
culte,  qualifiée  de  zajaan  :  «  destin  »,  pour  son  appartenance  à 
cette  catégorie  d'esprit,  de  nuuryn  hamgan  :  «  vieille  du  lac  »,  pour 
sa  localisation,  de  x-iihScncj  ezen  :  «  maître  de  la  maladie  x  »,  pour 
sa  fonction,  et  d'ongon  par  extension  à  partir  de  la  figurine  qui  la 
représente,  et  qui  est  nourrie,  parée  et  reparée  de  nouveaux  atours. 
Les  «  destins  »  masculins  sont  eux  aussi  localisés  ou  spécialisés  de 
la  sorte  (et  donc  susceptibles  d'être  zajaan,  ûbgen  :  «  vieillard  », 
ezen,  ongon,»)»  Comme  si  la  ntessité  d'ancrer  concrètement  les 
destins  pour  à  la  fois  fonder  leur  culte  et  le  délimiter  d'une  part,  et 
celle  d'assigner  des  responsables  surnaturels  à  des  réalités  nou- 
velles en  vue  d'intervenir  sur  elles  d'autre  part,  comme  si  ces  deux 
nécessités  se  servaient  l'une  à  l'autre  de  justification. 

Autant  les  destins  sont  crédités  d'imagination  et 

Puissance  de  force  d'intervention,  comme  s'ils  étaient  la 

des  «r  aêSUHS  », 

bêtise  des  esprUs  P'"<^J^ction  de  tous  les  manques  et  de  tous  les 
réguliers  désirs,  autant  les  esprits  réguliers,  des  simples 

morts  sans  histoires  jusqu'aux  entités  supérieures 
que  sont  les  Ciels,  semblent  présumés  bêtes  et  passifs,  faciles  à 
circonvenir.  Dans  les  mythes  qui  le  mettent  en  scène,  le  Ciel  chef 
de  l'Ouest,  Père^^u-front-dégami  (Esege  Malaan),  se  laisse  tou- 
jours abuser.  Les  ancêtres  croient  tout  ce  que  leur  dit  le  chamane. 
Quant  aux  âmes  des  morts  ordinaires,  booxoldoj,  elles  sont  particu- 
lièrement crédules  et  craintives  :  il  suffit  des  piquants  de  l'aubé- 
pine et  de  l'églantier  pour  les  éloigner  —  et  Xangalov  de  s'étonner 
que  son  peuple  prenne  ses  esprits  pour  les  derniers  des 
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imbéciles  !  Ces  conceptions  renvoient  l'écho  du  partage  idéolo- 
gique des  valeurs  effectué  par  les  épopccs-à-pcrc  exirit-bulagat 
entre  aîné  et  cadet,  ou  de  l'opposition  en  termes  de  respect  de 
l'ordre  et  de  transgression,  présente  dans  les  mythes  sous  le  carac- 
tère sommaire  que  voici  :  comme  Taîné,  quiconque  est  du  côté  de 
l'ordre  se  voit  attacher  une  image  d'impuissance  personnelle 
—  bien  que,  l'ordre  demeurant»  il  demeure  avec  lui  et  reste  supé- 
rieur — ,  tandis  que  le  rebelle  ou  le  mai:ginal,  comme  le  cadet,  a 
rimage  de  celui  qui  agit  —  dût-il  y  perdre. 

Ce  partage  des  valeurs  qui  va  à  l'inverse  du  partage  des  statuts 
et  qui  s'analyse,  dans  le  fil  évolutif  suivi  ici,  comme  l'un  des 
aspects  du  mode  exirit-bulagat  d'adaptation  du  principe  dualiste 
hérité  de  la  vie  de  chasse,  contribue  à  rendre  compte  de  deux  corol- 
laires courants  du  chamanisme  :  l'exploitation  symbolique  de 
signes  d'exception,  et  le  caractère  transgressif  du  fondement  de 
Taction. 

Si  le  principe  veut  que  seuls  deviennent  des  Repérage 
destins  des  morts  à  essence  chamanique,  la  de  l' exception 
pratique  le  déborde.  D'abord,  en  vertu  d'un 
raisonnement  circulaire  à  partir  de  l'idée  que  les  plus  doués 
meurent  le  plus  tôt,  parce  qu'on  a  besoin  d'eux  là-haut 
(Podgorbunskij  1891,  28-29);  les  destins  les  auront  repérés  et 
attirés  à  eux  ;  chamanes  et  rumeur  publique  leur  forgeront  après 
coup  une  essence,  dont  pourront  même  se  léclamer  leurs  proches 
survivants.  Ensuite,  en  raison  d'une  propension  des  Bouriates,  qui 
frappe  Podgoifounskij  (ibid,  30-31  &  1895,  37),  à  faire  de 
n'importe  qui  un  zajaan,  y  compris  de  non  chamanistes,  non 
bouriates,  et  de  leur  vivant  par  surcroît  —  il  en  fiit  ainsi,  dans  la 
vallée  de  la  Selenga,  d'un  capitaine  russe  en  retraite,  particuliè- 
rement tapageur  et  extravagant,  dont  Tesprit  fut,  de  son  vivant, 
gratifié  de  sacrifices  et  d'invocations,  une  épizootie  ayant  coïncidé 
avec  l'un  de  ses  esclandres.  Ce  cas  illustre  une  fonction  essentielle 
de  cette  catégorie  d'esprit  :  instaurer  un  destin  revient  à  définir  une 
causalité  ;  c'est  pourquoi  les  destins  à  la  fois  les  plus  récents  et  les 
plus  puissants  à  une  époque  donnée  sont  les  champions  des  causes 
les  plus  désespérées. 

Plus  largement,  des  signes  sont  clierdiés  de  singularité,  qui 
puissent  être  mis  en  rapport  avec  un  intérêt  particulier  des  destins  : 
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dans  le  physique  ou  le  comportement  des  enfants  (pour  eux- 
mêmes,  plus  tard),  dans  ceux  d'animaux  domestiques  ou  dans  la 
forme  ou  la  situation  d'objets  matériels  (pour  leurs  propriétaires, 
dans  l'immédiat),  etc.  Ces  signes  permettent  de  sélectionner  des 
vivants  en  quelque  sorte  par  anticipation  sur  leur  devenir  posthume 
de  destin  ;  ils  constituent  par  là  autant  de  prétextes  et  de  moyens 
possibles  d'action  chamanique  s 'ajoutant  à  ceux  fournis  par  les 
morts  ;  s*accioit  ainsi  le  champ  oUk  Taction  chamanique  s'exerce 
sans  être  subordonnée  à  Tordre  social  comme  elle  Test  par 
l'essence.  Et  le  bénéfice  ne  s'arrête  pas  là,  puisque  ces  destins 
peuvent  par  anticipation  fonder  de  nouvelles  essences,  en  sorte 
qu'il  y  a  interaction  entre  deux  jeux  sur  la  sélection,  l'un  parmi  les 
lignées,  l'autre  parmi  les  individus. 

■  La    notion    de    transgression    apparaît,  sous 
Coloration  plusieurs  faces,  associée  au  devenir  de  l'état 

de  la  pratique  exirit-bulagat  de  chamanisme  objet  du  présent 
chamaïUque  chapitre.  Elle  est  étrangère  au  chamanisme  de 
chasse,  mais  son  germe  y  est  comme  projeté  de 
façon  rétrospective,  et  moyennant  un  retournement  de  principes. 
Aussi,  un  bcef  regard  en  arrière  s'impose  :  dans  la  vie  de  chasse,  le 
chamane  est,  comme  le  chasseur,  du  côté  de  l'ordre;  sa  fonction  est 
d'en  assurer  la  perpétuation;  le  moyen  d'y  accéder  est  de  légitimer 
sa  relation  dans  la  surnature  —  d'y  être  mari  et  non  ravisseur.  Sa 
différence  d'avec  les  gens  ordinaires  n'est  pas  dans  la  transgres- 
sion de  l'ordre  qui  les  régit  eux,  mais  dans  l'application  de  cet 
ordre  au  domaine  symbolique  ;  les  gens  ordinaires  ont  également 
accès  au  domaine  symbolique,  mais  se  contentent  de  «  chama- 
niser  »  car  ils  restent  en  deçà  de  la  légitimation  matrimoniale  de 
leur  relation  surnaturelle.  Dans  la  vie  de  chasse,  le  chamane  est 
donc  tout  le  contraire  d'un  opposant  à  Tordre,  d'un  transgresseur. 
Cependant  deux  procédures  qu'il  met  en  œuvre  vont  se  colorer 
d'une  nuance  transgressive  à  la  faveur  du  changement  de  société 
survenant  avec  l'élevage,  et  faire  apparaître  la  pratique  de  la  chasse 
comme  une  forme  de  contestation.  D'une  part,  il  faut  partir  pour 
agir  —  fbmme  et  gibier  ne  se  prennent  qu'en  campagne.  D'autre 
part,  l'alliance  avec  l'Autre,  naturel  et  surnaturel,  qui  conditionne 
la  subsistance,  impose  de  partager  des  traits  avec  lui,  et  si  le 
chamane  doit  se  faire  rituellement  animal  et  esprit,  ce  n'est  pas  là 
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transgresser  sa  nature  humaine,  mais  endosser,  en  plus,  un  rôle 
indispensable  à  la  bonne  marche  de  l'échange  dont  vit  l'humanité 
—  de  même  que  ce  n'est  pas  pour  le  chasseur  s'animaliser  que 
pénétrer  au  plus  sauvage  de  la  nature,  se  terrer  à  l'affût,  pousser  un 
brame  pour  leurrer  son  gibier. 

Ce  qui  montre  que  la  transgression  est  étrangère  à  la  vie  de 
chasse,  c'est  qu'aucune  mesure  n'est  prévue  pour  contourner 
l'interdit  fondamental  qui  touche  cette  activité  (l'interdit  sur  le 
sang  menstroel  et  les  rapports  sexuels),  encore  moins  pour  éviter 
ou  adoucir  une  sanction  en  cas  d'infraction  :  ne  pas  le  respecter  est 
tout  simplement  inconcevable  (cf.  p.  391).  Or  la  majeure  partie  de 
la  littérature  anthropologique  sur  la  notion  d'interdit  en  général  se 
plaît  à  souligner  que  la  définition  d*un  interdit  va  de  pair  avec  la 
conception  de  mesures  de  rachat  en  cas  d'infraction  (aussi  n'est-il 
peut-être  pas  judicieux  de  garder  le  même  terme  dans  les  deux 
cas).  De  fait,  la  pratique  chamanique  exirit-bulagat  prévoit  la  répa- 
ration dans  le  même  temps  que  la  transgression;  l'une  et  l'autre 
n'apparaissent  qu'à  la  faveur  de  l'humanisation  de  la  surnature 
d'où  vient  la  subsistance. 

La  coloration  transgressive  de  la  pratique  chamanique  prend 
racine  dans  l'idée  de  société  née  du  principe  de  séniorité  qui 
fonde  une  différence  de  statut  entre  les  frères  restant  ensemble  et 
pousse  toute  activité  à  la  spécialisation  :  or,  dans  la  mesure  oii 
rinstitution  chamanique  est  cadette,  elle  est  potentiellement  rebelle 
(cf.  pp.  6S6-658).  Partir  en  campagne  n'est  plus  la  démarche  qui 
conditionne  la  subsistance  :  on  élève  ses  troupeaux  autour  de  soi, 
on  peut  même  se  faire  amener  une  épouse  sans  aller  en  personne  la 
chercher  —  la  possibilité  pour  le  mari  d*êtie  absent  à  son  propre 
mariage  est  éloquente  sur  ce  changement,  comparée  à  l'emphase 
sur  la  quête  du  gendre  chasseur  {cf,  pp.  362-364).  Partir  en 
campagne  n'est  plus  nécessaire  que  pour  la  guerre  et  la  cure.  Or,  si 
la  guerre  et  la  cure  de  formes  collectives  de  maladie  qui  lui  est 
assimilée  relèvent  du  jeu  des  rapports  entre  groupes  égaux  et  de  là 
rivaux  —  elles  sont  les  versions  hostiles  qui  font  pendant  à 
l'alliance  dans  un  rapport  général  d'échange  — ,  la  cure  des  formes 
individuelles  de  maladie  imputables  à  la  sanction  des  ancêtres  ou  à 
la  revanche  des  aiiu-ancêtres  se  présente,  elle,  comme  la  réparation 
de  désordres.  De  cette  différence  témoigne  le  modèle  épique,  par  le 
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double  fait  de  la  présence,  tout  au  long  des  épopées-à-père,  du 
devoir  de  vengeance,  et  de  l'absence  de  toute  allusion  à  une  séance 
de  cure.  Cependant  c'est  la  cure  individuelle  qui  tend  à  prédominer 
dans  la  pratique,  au  détriment  des  fonctions  régulières  du  chamane. 

C'est  justement  à  la  faveur  de  ce  recul  des  fonctions  régulières 
dans  l'activité  chamanique  qu'y  fait  sa  percée  la  notion  de  trans- 
gression. Dans  les  sacrifices  collectifs,  le  chamane  n*est  qu'un 
exécutant  d*un  épisode  rituel  particulier,  il  n*est  pas  le  maître  de 
oéiémonie.  S'il  est  seul  à  pouvoir  incarner  Seigneur-Tauieau  au 
sens  de  la  mise  en  acte  du  principe  de  fécondité  quMl  représente, 
c'est  de  plus  en  plus  sous  forme  de  mime  qui  divertit  ;  et  l'acte 
rituel  de  consécration  du  taureau  qui  l'incarne  en  tant  que  présence 
permanente  dans  le  troupeau  compte  moins  que  le  taureau  lui- 
même.  C'est  dans  les  séances  de  cure  que  le  chamane  est  pris 
au  sérieux  ;  or  ce  qui  se  présente  comme  réparation  de  désordre  est 
un  rôle  par  définition  second,  qui  présuppose  l'existence  d'un 
ordre.  Ainsi,  l'action  curative  du  chamane  a  beau  viser  la  rentrée 
dans  l'ordre,  qu'elle  ait  pour  fondement  la  gestion  du  désordre 
fait  qu'elle  lui  reste  associée  :  elle  le  justifie,  elle  le  récupère  ;  à 
la  limite,  lorsqu'elle  devient  l'activité  dominante,  c'est  lui,  le 
désordre,  qui  devient  sa  raison  d'être.  La  percée  que  fait  ici 
la  transgression  est  une  percée  en  tant  qu'objet  de  l'action 
chamanique. 

C'est  au  travers  des  destins  que  la  transgression  fait  une  percée 
en  tant  que  moyen  de  l'action  chamanique.  D'une  part,  directe- 
ment, parce  que  le  pouvoir  des  destins  est  dû  à  leur  sortie  de  la 
norme.  D'autre  part,  indirectement,  parce  qu'il  s'exerce  de  l'exté- 
rieur, sur  la  société,  et  vient  y  redéfinir  les  contours  de  ce  qui  est 
ou  non  ordre.  L'interprétation  du  chamane  a  en  effet  tout  loisir  de 
prêter  aux  destins  des  exigences  lourdes  de  menaces  sur  les 
humains  qui  les  auraient  offensés,  de  mettre  les  malheurs  des 
humains  sur  le  compte  de  leurs  représailles  pour  des  actes  contre- 
venant à  leurs  désirs  ;  s'en  trouvent  perpétuellement  remodelées  les 
règles  de  conduite  :  que  faire  ou  ne  pas  faire  pour  courir  le  moins 
de  risques  de  mécontenter  des  destins?  Et  c'est  ainsi  que,  dans  la 
cure,  à  l'action  réparatrice  de  désordre  s'ajoute  une  sorte  d'action 
créatrice  d'un  nouvel  ordre,  par  le  truchement  des  transgresseurs 
pour  ainsi  dire  congénitaux  que  sont  les  destins. 
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Quant  au  chamane,  on  ne  saurait  dire  quMl  ait  par  lui-même 
quelque  chose  de  transgressif.  Ni  sociologiquement  :  il  lui  faut 
toujours  une  essence,  quitte  à  l'obtenir  par  fiction,  et  une  essence 
est  toujours  indispensable  à  tout  groupe  local  pour  vivre  d'un  terri- 
toire. Ni  symboliquement  :  il  lui  faut  toujours,  et  en  particulier 
pour  la  cure,  aller  dans  la  part  de  la  surnature  qui  échappe  à 
l'emprise  humaine,  pan  métaphoriquement  équivalente  à  celle  que 
peut  représenter  la  nature  sauvage  par  rapport  à  la  nature  cultivée  ; 
qu'il  fasse  ranimai  n*est  pas  tiansgresser  sa  nature,  mais  assumer 
sa  mission.  L'existence  de  Seigneur-Tiiureau,  animal  quand  il  doit 
intervenir  dans  le  rituel,  et  placé  en  amont  de  Thumanité  dans  le 
mythe,  en  est  la  garantie  pour  les  Exirit-Bulagat.  L'absence  d'un 
tel  personnage,  conjuguant  ces  deux  fonctions,  dans  les  autres 
tribus  bouriates,  y  ouvie  la  possibilité  de  différences  à  cet  égard. 
Par  ailleurs,  c'est  à  la  mesure  de  Temprise  sur  la  nature  d'entités 
comme  les  destins  que  progresse  l'aspect  transgressif  de  Taction 
chamanique. 

L'interprétation  du  chamane  n'est  pas  seule  à  Pérégrination 
forger  un  «  destin  ».  Peut  le  faire  aussi,  et  indé-  en  groupe  de 
pendamment  de  lui,  la  pratique  collective  connue  flBMfflw 
sous  les  noms  de  bôôlôôÈen  et  de  najguur  CHAHArnssm 
(évoquée  p.  125).  Le  premier  terme  est  formé  à 
l'aide  d'un  suffixe  d'agent  sur  le  verbe  «  chamaniser  »,  le  second, 
à  l'aide  d'un  suffixe  de  nom  d'action  sur  le  verbe  najgaxa,  «  se 
balancer  »,  qui  s'applique  aussi  bien  à  une  fonne  de  danse  qu'au 
fait  de  tituber,  de  chanceler;  l'emploi  de  l'un  ou  l'autre  ne  semble 
pas  refléter  autre  chose  qu'un  choix  local,  ou  un  choix  d'observa» 
teur.  Le  phénomène  recouvert  est  dans  les  deux  cas  le  même,  un 
phénomène  qui  touche  la  jeunesse  (Maniigeev  1978, 27, 59). 

W  11  démarre  par  une  crise  individuelle  d'un  jeune  qui  de  lui-même  l'impute  à 
l'installation  en  lui  d'un  destin  :  il  a  été  zajaanda  dajragdahan  :  «  attaqué  par 
un  destin  ».  n  se  met  à  chamaniser  à  son  intention  ;  il  chante,  manifeste  par 
son  comportement  qu'il  Ta  en  lui  ;  il  se  munit  d'un  «  fouet  »,  minaa^,  qui  le 
fait  dès  lors  appeler  minaaSa  :  «  fouetteur  »,  et  d'une  cloche.  Agitant  son  fouet 
et  faisant  sonner  sa  cloche,  il  parcourt  tout  Vulus,  entrant  dans  tous  les  logis, 
sans  en  passer  aucun.  Partout  on  le  reçoit,  mais  avec  effroi  et  en  allumant  des 
fumigations  de  serpolet  et  de  genévrier;  on  lui  offire  des  laitages  et  de 
Talcool-de-lait,  qu*U  boit  debout  —  alors  que  la  coutume  veut  que  Ton  ne 
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mange  et  boive  qu'assis  — ,  et  dont  il  retourne  le  récipient  au  maître  de 
maison,  qui  considérera  désormais  le  liquide  comme  en  quelque  sorte  bénit; 

on  aocfoche  det  fubus  à  son  fouet  et  à  ndoche.  Le  foueneiir  chante  la  tragé- 
die do  destin  qu'il  incanie,  puis  part  aussitôt  chez  le  vmsin. 

Sa  visite,  chaque  fois,  déclenche  chez  l'un  ou  l'autre  des  jeunes  gens 

fièvre,  mal  de  tête,  dépression,  crise  de  larmes  ;  à  moins  que  ce  jeune  malade 
ne  rejoigne  spontanément  le  fouetteur,  ses  parents  font  revenir  celui-ci,  qui  à 
coups  de  fouet  sur  son  dos  l'oblige  à  dianianiser  comme  lui  et  à  le  suivie. 
C'est  ainsi  que  le  fouetteur  agglutine  autour  de  lui  jusqu'à  une  quarantaine  de 
personnes  qui,  chamanisant  toutes  ensemble,  poursuivent  avec  lui  son  porte  à 
porte,  dans  Vulus,  puis  dans  les  ulus  voisins,  sans  considération  de  jour  ni 
d'heure  ni  de  quelque  autre  préoccupation  que  ce  soit.  Par  contamination, 
d'autres  bandes  peuvent  se  former,  autour  d'autres  fouetteurs;  pour  éviter  que 
la  rivalité  ne  dégénère  en  conflit,  chaque  bande  s'arrange  pour  avoir  un  itiné- 
raire autonome  90,  Une  fois  finie  la  pérégrination,  le  fouetteur  qui  l'a  inau- 
gurée n'est  aucunement  engagé  à  exercer  une  activité  de  chanume,  nuùs  il 
arrive  qu'il  le  fasse. 

Une  telle  pérégrination  collective  peut  durer  plusieurs  mois, 
voire  plusieurs  années,  cesser  puis  reprendre  de  plus  belle,  passer 
d'une  région  à  Tautre.  Les  auteurs  cités  situent  les  plus  grandes, 
par  l'ampleur  comme  par  la  durée,  vers  le  milieu  du  xsx^  siècle  ;  la 
dernière  a  eu  lieu  sur  me  d'Olxon  en  1934  (Oéerld  istorii...  1974, 
165-166).  Une  bonne  part  de  ces  pérégrinations  ont  eu  pour 
«  destin  attaquant  »  les  deux  filles  de  Xori.  Les  auteurs  bouriates 
contemporains  (en  particulier  Mixajlov),  conscients  que  le  drame 
personnel  de  ces  filles  n'y  est  qu'un  prétexte,  considèrent,  à  très 
juste  titre  semble-t-il,  qu'au-delà  de  leur  persécution  par  leur 
marâtre,  c'est  d'une  réaction  à  la  persécution  du  chamanisme  par  le 
lamaïsme  qu'il  s'agit.  Ils  disent  aussi  (mais  leurs  travaux  sur  ce 
point  sont  encore  inédits)  que  les  biographies  des  autres  «  destins 
qui  attaquent  »  ainsi  en  masse  donneraient  lieu  à  une  interprétation 
analogue  de  la  pérégrination  collective  comme  une  réaction  de  la 
société  chamaniste  à  ce  qui  l'empêche  d'exister  comme  telle,  c'est- 
à-dire  à  une  forme  ou  une  autre  d'acculturation. 

Quoi  qu'il  en  soit,  c'est  pour  le  «  destin  attaquant  »  ime  voie 
d'émeigence  cultuelle  bim  plus  rapide  et  ample  que  celle  de 
l'interprétation  de  chamanes  particuliers  ;  d'ailleurs  ceux-ci  n'ont 
dû  dans  certains  cas  que  reprendre  à  leur  compte  un  destin  promu 
par  ailleurs;  du  moins  est-il  probable  que  ce  n'est  pas  à  des 
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chamanes  que  les  deux  filles  de  Xori  doivent  leur  gloire,  mais  à 
d'obscurs  pèlerins  agglutinés,  çà  et  là.  Au-delà,  on  peut  se  deman- 
der si  la  notion  même  de  destins  s'élevant  au-dessus  des  cloisonne- 
ments locaux  n'est  pas  due  davantage  à  ce  type  de  pratique  qu'à 
l'évolution  présentée  plus  haut  comme  réaction  de  la  fonction 
chamanique  même.  Toujours  est-il  que  ces  deux  formes  de  réac- 
tion, pour  ne  pas  réagir  à  la  même  cause  et  pour  ne  pas  fusionner, 
se  renforcent  mutuellement.  Mais  elles  ont  aussi  la  même  limite  : 
rester  léactionneUes. 
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3.  Regard  comparatif. 

Ce  chapitre,  tout  au  long  projeté  sur  les  précédents,  a  tenté  de 
faire  ressortir  l'empiétement  progressif  d'une  logique  de  la  filia- 
tion sur  celle  de  l'alliance  dans  le  chamanisme  exirit-bulagat, 
poussant  jusqu'à  ses  limites  le  cadre  dualiste  où  se  meut  la  société, 
mais  sans  le  faite  éclater  :  sous  chacun  des  angles  de  vue  adoptés, 
persiste  un  noyau  inéductible  qui  échappe  à  cet  empiétement,  et 
qui  gaiantit  au  chamanisme  une  place  d'institution  centrale  dans  la 
société,  constitutive  de  sa  structuie  même  et  indispensable  à  sa 
reproduction. 

Assurément  il  ne  s'agit  plus  d'un  dualisme  de  caractère 
égalitaire  comme  dans  les  sociétés  de  moitiés  vivant  de  chasse  en 
forêt,  mais  d'un  dualisme  orienté  quant  aux  positions  et  aux 
valeurs,  où  l'aîné  est  déclaré  supérieur.  Si  l'institution  aînée, 
l'organisation  socio-politique,  tend  à  se  subordonner  les  services 
de  sa  cadette,  l'institution  chamanique,  elle  ne  l'englobe  pas  et  ne 
doit  pas  l'englober;  ce  serait  contraire  au  fondement  même  de 
leurs  rapports  et  contreviendrait  au  fonctionnement  de  l'institution 
cadette  dims  ses  tâches  de  guerre  et  de  cure  collective.  S'il  en  est 
ainsi,  ce  n'est  pas  parce  que  le  processus  de  verticalisation  par 
lequel  s'exprime  la  logique  de  filiation  serait,  dans  l'état  exirit- 
bubigat  de  chamanisme,  resté  inachevé.  Mais  parce  qu'il  a  pour 
pivot  une  figure  voulue  animale  de  nature,  et  devant  le  demeurer 
sous  son  humanisation.  Pour  parler  bref,  la  qualité  d'encomeur  du 
fondateur  de  la  tribu  exirit-bulagat  est  ce  qui  en  garantit  le  carac- 
tère dualiste.  Le  principe  lui  en  est  pour  ainsi  dire  congénital,  et 
avec  lui,  la  nécessité  de  relations  avec  TAutre  à  forme  animale,  et 
donc  le  chamanisme,  qui  met  en  œuvre  la  part  de  cet  Autre  dans  la 
perpétuation  de  la  société.  Il  est  révélateur  de  cette  nécessité 
fondamentale  —  toujours  pour  parler  bref  —  que  le  chamane 
doive,  pour  la  cure  individuelle  qui  ne  relève  pas  de  l'ordre  de  la 
société  mais  seulement  de  la  réparation  de  ses  désordres,  porter 
une  ramure  sur  la  tête,  meugler  et  encorner.  Cette  forme  de  cure  a 
beau  envahir  la  pratique  et  l'idée  que  l'on  se  fait  de  la  fonction 
chamanique,  elle  ne  masque  pas  que  le  fondement  du  chamanisme 
est  ailleurs  et  qu'elle  n'en  est,  en  somme,  qu'un  sous-produit 
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La  variété  formelle  interne  au  chamanisme  pastoral  exirit-bula- 
gat  est  venue  illustrer  à  quel  point  le  processus  de  verticalisation 
engagé  paraît  contingent  dans  ses  modalités  de  réalisation  ;  il  est 
lui-même  passible  d'un  découpage  en  plusieurs  tendances.  C'est 
pourquoi  l'intention  sous-tendant  ce  chapitre  n'était  que  d'exa- 
miner un  cas  pardcnlier.  La  prise  en  compte  des  autres  sociétés 
pastorales  sibériennes  ne  ferait  qu'accroître  la  palette  des  variantes 
venant  se  profiler  sur  l'arrière-plan  unifonne  du  chamanisme  de 
cbasse,  encore  que  la  récurrence  à  travers  toute  la  Sibérie  de  la 
consécration  d'un  animal,  à  ramure  ou  à  cornes  selon  les  cas,  dans 
le  troupeau,  laisserait  attendre  que  le  même  thème  soit  perceptible 
à  la  source  desdites  variantes.  Quoi  qu'il  en  soit  des  voies  emprun- 
tées ailleurs  par  ce  processus,  il  vaut,  pour  clore  ce  chapitre,  de 
relever  les  moyens  par  lesquels  il  se  met  en  place  dans  le  chama- 
nisme exirit-bulagat.  Ces  moyens  peuvent  être  ramenés  à  trois  :  le 
discours  mythique,  l'encadrement  rituel,  la  convention  symbolique. 

C'est  par  la  parole  de  type  mythique  que 
s'humanise,  foisonnante,  la  surnature,  que  ^^^^^Z 
s'instaurent  le  poids  de  V«  essence  »,  le  poids  des  ckoHuuttçus 
morts.  Cette  parole  envahit  1  action  chamanique. 
Elle  est  à  plusieurs  titres  une  nouveauté  si  Ton  se  réfère  au  duuna- 
nisme  de  chasse.  Elle  l'est  d'abord  en  tant  qu'adresse  vocative  ou 
invocative  à  des  esprits,  dont  elle  affiche  ainsi  l'humanité 
(animaux,  ceux-ci  se  voyaient  adresser  des  imitations  vocales  de 
leurs  propres  cris).  Elle  Test  ensuite  en  tant  que  parole  des  esprits  ; 
la  parole  du  chamane  chasseur  à  son  retour  de  «  voyage  »  était  la 
sienne  propre,  et  se  voulait  description  réaliste  de  ce  voyage  en  vue 
d'informer  l'assistance;  la  parole  des  esprits  transmise  par  le 
chamane  éleveur  ne  se  veut  pas  qu'informative,  elle  se  veut  aussi 
porteuse  d'efficacité  symbolique,  tant  pour  l'esprit  incamé  que 
pour  l'objet  du  rituel.  Elle  Test  encore  par  la  ritualisation  (au  sens 
précis  adopté  ici)  de  sa  fomie  :  elle  est  versifiée.  Elle  l'est  enfin 
par  la  singulansalion  du  contenu  qu'elle  véhicule  (singularisation 
qui  diffère  de  l'actualisation  particulière  du  cas  générique  qu'est  le 

récit  du  chamane  à  son  retour  de  voyage):  elle  mscrit  précisément 
dans  la  géographie  et  dans  l'histoire  les  esprits  auxquels  elle  se  dit 
ou  au  nom  desquels  elle  se  dit  Sans  doute  cette  fonction  d'amarrer 
les  esprits  dans  le  temps  et  l'espace  n'est-elle  pas  indifiTérente  au 
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fait  que  ce  type  de  chant  chamanique  ait  été  relativement  moins 
difficile  à  noter  que  l'épopée;  les  textes  n'en  sont  pas  rares  dans 
les  descriptions  de  la  fin  du  xix^  siècle.  D'abord,  des  êtres  sur- 
naturels circonscrits  dans  le  temps  et  l'espace  sont  par  définition 
moins  largement  accessibles  et  dotés  d'un  champ  d'action  moindre 
que  des  entités  conçues  génériques.  Ensuite,  leur  humanité  même 
fait  que  leurs  représailles  ne  sont  pas  inéluctables  ni  incontour- 
nables —  puisqu'elle  ouvre  dans  le  même  temps  la  possibilité  de  la 
transgression  et  celle  de  sa  lépaiation^s. 

La  ritualisation  du  chant  chamanique  sert  cette  inscription 
spatiale  et  ten^ïorelle,  dans  la  mesure  où  elle  établit  un  cadre.  Elle 
ne  va  cependant  pas  au-delà  de  ce  cadre.  Que  le  chant  se  refuse  à 
l'écrit  ou  qu'il  se  laisse  noter,  il  ne  sera  pas  un  texte  liturgique  à 
répéter.  Chaque  chamane  devra  toujours  par  principe  chanter  à  sa 
manière  ;  c'est  là  un  impératif  inhérent  à  la  fonction,  même  si  la 
personnalisation  de  la  pratique,  imposée  par  la  relation  d'amour  à 
son  épouse  surnaturelle,  n'est  pas  une  nécessité  pour  s'adresser  à 
ses  ancêtres  ou  à  des  «  destins  »;  il  n'est  pas  un  hasard  que  ce  soit 
sur  ce  seul  type  de  chant  que  porte  l'apprentissage  concret  d*un 
jeune  chamane  auprès  de  diamanes  accomplis  ;  en  séance,  alors 
qu'il  pourra  répéter  leur  chant  ou  chanter  avec  eux,  il  ne  les 
accompagnera  pas  dans  leur  danse. 

Sans  r«  animation  »  des  cannes  chevalines,  il  n*y 
L'extension  du  ^^^^  investiture  du  chamane.  Sans  Tintro- 
A^HEMENT        ductlon  dc  la  «  grâce  »  dans  la  viande  de  la 

victime,  le  sacrifice  aux  ancêtres  serait  vain.  Sans 
r«  encomement  »  des  hommes  par  le  chamane,  le  sacrifice  à 
Seigneur-Taureau  serait  vain.  Pourtant  ce  sont  des  moments  brefs, 
sans  parole  ritualisée;  ils  ne  sont  pas  commentés  par  les  auteurs 
bouriates  de  descriptions  (notamment  Xangalov  et  Baldaev). 
Avant,  après,  autour,  se  déploient  toutes  sortes  d'épisodes  qui  ont, 
eux,  au  contraire,  la  faveur  de  ces  auteurs  :  ils  les  détaillent  et  les 
commentent.  Ceci  suscite  une  remarque,  renvoyant  à  des 
remarques  antérieures  sur  la  ritualisation  et  plus  particulièrement 
sur  la  notion  de  branchement  (cf.  pp.  530-533),  pour  désigner  les 
mesures  mettant  en  place  le  cadre  nécessaire  à  l'eîficacité  de  l'acte 
ritueL 
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Dans  les  rituels  collectifs,  la  situation  est  inversée  par  rapport 
au  chamanisme  de  chasse.  Si  le  moment  crucial  de  l'action  rituelle 
est  toujours  entre  les  mains  du  chamanc,  celui-ci  n'est  plus  maître 
de  cérémonie;  il  n'est  plus  supposé  avoir  à  agir  selon  l'inspiration 
du  moment,  mais  confomiément  à  un  ordre  hérité.  Dans  le  sacri- 
fice, il  n'entraîne  plus  l'assistance  dans  une  aventure  incertaine 
(comme  pouvait  l'être  la  chasse  au  renne  imaginaire),  il  accomplit 
devant  eÛe,  pour  elle,  un  acte  qui  ne  peut  pas  ne  pas  avoir  d'eîfet 
symbolique;  il  ne  peut  pas  rater  son  but,  il  ne  peut  que  mal 
ratteindie.  Lois  de  Tinvestiture  qui,  dans  une  large  part  de  son 
déroulement,  traite  le  chamane  en  nouveau-né,  les  épisodes  soumis 
à  son  talent  personnel  n*ont  plus  la  place  de  premier  plan  qu'ils 
occupaient  dans  les  rituels  homologues  de  la  vie  de  chasse  :  la 
montée  aux  arbres  glisse  du  rôle  majeur  de  ccmcrétiser  le  mariage 
du  chamane  avec  la  fille  de  la  forêt  au  rôle  mineur  d'une  démons- 
tration à  valeur  de  présage  pour  sa  carrière  (impliquant,  semble- 
t-il,  révitement  de  Fensauvagemeni  consécutif  à  ce  mariage); 
quant  aux  «  jeux  d'encomement  »,  s'ils  sont  toujours  une  obliga- 
tion dans  ce  rituel,  ils  n'en  sont  plus  ressentis  comme  un  élément 
constitutif  de  portée  fondamentale  pour  le  «  renouvellement  de  la 
vie  »,  mais  comme  un  simple  corollaire,  divertissant  par  son  aspect 
ludique  et  satirique.  L'assistance  reconnaît  essentiels,  certes,  ces 
moments  qui  sont  ceux  où  le  chamane  agit  comme  tel,  et  pour  rien 
ne  les  manquerait,  mais  ne  s'en  donne  pas  d'explication.  Le 
contraste  est  frappant  avec  les  descriptions  relatives  aux  sociétés 
de  chasse  où  le  symbolisme  de  l'alliance  affleure  à  la  surface  des 
matériaux  eux-mêmes.  Seul  l'épisode  d'«  encomement  »  qui  clôt  le 
sacrifice  à  Seigneur-Taureau  paraît  préserver,  conjuguées,  l'idée  de 
l'efficacité  symbolique  de  l'action  du  chamane,  la  participation 
active  de  l'assistance,  et  l'émotion  née  de  l'incertitude  du  résultat 
(rejoignant  en  cela  la  cure  individuelle). 

Dans  ces  rituels  collectifs  où  le  rôle  propre  du  chamane  est  mis 
à  la  portion  congrue,  prolifèrent  en  revanche  les  épisodes  qui  ne 
requièrent  pas  son  intervention  :  fumigations,  actes  de  mise  en 
place  d'objets  rituels  et  surtout,  étroitement  associées,  libations  et 
invocations;  tout  sera  fait  en  autant  de  points  de  l'espace  et  du 
temps  rituel,  pour  autant  d'esprits  et  de  la  paît  d'autant  de 
participants  qu'il  paraîtra  bon  au  maître  de  cérémonie  de  le  faire. 
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Ce  sont  ces  épisodes  qui  retiennent  l'attention  des  auteurs 
bouriates,  parce  que,  à  en  juger  par  le  ton  de  leur  descriptions,  ce 
sont  eux  qui  retiennent  l'attention  de  l'assistance.  Or,  pour 
l'analyse,  ils  ressortissent  au  branchement  de  l'action  rituelle  et 
non  à  cette  action  même.  S'ils  sont  bien  des  préalables  convention- 
nels dans  leur  principe,  dans  leur  réalisation  ils  sont  passibles  de 
modificitioiis,  d'innovations  :  le  maître  de  cérânonie  dont  ils 
dépendent  est  souverain  en  la  matière,  car  il  représente  l'instance 
porteuse  de  la  tradition  ;  sa  mainmise  imprègne  tout  ce  qu'elle  peut 
atteindre  —  d'où  cette  inflation  des  procédures  de  branchement  — 
hormis  le  noyau  de  l'action  chamanique  qui  fonde  l'efficacité 
ultime  du  rituel  en  tant  qu*acte  de  relation  à  la  surnature.  En 
somme,  si  dans  ces  rituels  collectifs,  l'action  rituelle  proprement 
dite  est  toujours  le  fait  du  chamane,  elle  n'est  plus  le  lieu  par 
excellence  du  développement  rituel,  qui  lui  échappe  :  c'est  le  bran- 
chement, placé  sous  l'autorité  du  représentant  de  l'institution  aînée 
de  la  société,  qui  tend  à  devenir  ce  lieu  ;  et  par  l'usage  fait  de  ce 
rôle  qui  lui  incombe,  le  branchement  tend  à  étouffer  l'acte  qu'il  a 
initialement  mission  d'introduire  et  d'encadrer. 

La  séance  de  cure  individuelle  au  contraire,  en  ce  qu'elle  main- 
tient entre  les  mains  du  chamane  l'action  rituelle  et  la  liberté  de 
son  développement,  et  en  ce  qu'elle  lui  subordonne  ce  qui  relève 
du  branchement,  reste  bien,  à  cet  égard  aussi,  le  dernier  refuge  du 
chamanisme  dans  la  société  pastorale  exirit-bulagat 

De  cette  différence  entre  rituels  collectifs  et  cure  individuelle, 
une  raison  s'impose,  simple,  fonctionnelle,  et  peut-être  insuffi- 
sante. Pour  essentielles  qu'elles  soientv  la  grâce  et  la  fécondité  que 
visent  à  obtenir  ces  rituels  collectifs  n'ont  plus,  pour  des  éleveurs, 
le  caractère  incertain  qu'avait  la  chance  pour  le  chasseur  ;  et  par 
ailleurs  la  répartition  des  pâturages  impose  à  chaque  groupe 
d'affirmer  son  droit  sur  le  sien.  Que  la  part  du  branchement  soit  la 
plus  grande  dans  le  sacrifice  aux  ancêtres  va  de  soi  :  c'est  lui  qui 
marque  le  territoire.  Qu'elle  soit  la  plus  faible  dans  la  cure  indivis 
duelle  va  aussi  de  soi  :  ramener  une  vie  ou  une  âme  en  danger  est 
bien  la  chose  la  plus  aléatoire  qui  soit,  et  il  fout  donc  que  le 
chamane  puisse  alors  «  voyager  »,  séduire,  ruser  ou  négocier  à  sa 
guise.  C'est  un  peu  ce  que  voulait  dire  le  refus  d'investir  leurs 
chamanes  exprimé  par  certains  groupes  cisbalkaliens  (cf.  p.  668). 
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A  la  différence  des  chapitres  précédents  dont  Des  symboles 
le  fil  s'interrompait  pour  relever  le  caractère  de  convention 
global  de  la  fonction  symbolique  dans  la  vie  de 
chasse,  et  sa  façon  de  procéder  par  transposition  croisée  entre 
domaines  et  entre  registres,  ce  chapitre-ci  n'a  été  ponctué  d'aucune 
remarque  symétrique.  Le  paragraphe  qui  fermait  le  chapitre  précé- 
dent (pp.  600-601)  laissait  attendre  la  disparition,  dans  le  chama- 
nisine  d'élevage,  du  fameux  jeu  de  renvois  caractéristique  du 
chamaniimie  de  chasse,  l'un  de  ceux  qui  ouvre  celui-ci  (pp.  607- 
608)  rattache  cette  disimrition  à  la  perte  des  contraintes  portant  sur 
les  objets  d'échange  entre  surnature  et  humanité.  Cette  disparition 
ne  signifie  pas  que  soient  gratuits  les  choix  de  la  pensée  symbo- 
lique, ni  que  rien  ne  relie  entre  eux  les  divers  éléments  porteurs  de 
valeurs,  mais  simplement  que  n* opère  plus  Teffet  d'entraînement, 
par  chacun  des  éléments,  de  tout  le  domaine  dont  il  relève,  tel  qu'il 
était  assuré  par  ce  jeu  de  renvois. 

Qu'il  en  soit  ainsi,  c'est-à-dire  que  chaque  domaine  puisse  être 
décomposé  et  évoqué  par  partie,  que  chaque  élément  puisse  être 
dissocié  de  l'ensemble  dont  il  relève  pour  prendre  dans  un  autre 
contexte  une  valeur  différente,  qu'il  en  soit  ainsi  est  même  une 
nécessité  pour  un  système  qui  met  en  œuvre  le  principe  de  substitu- 
tion, comme  il  a  été  déjà  remarqué  (pp.  419-423)  :  pour  que  l'ani- 
mal élevé  par  l'homme  puisse  prendre  sa  place  dans  le  retour  à  la 
surnature  qu'exige  la  relation  d'échange,  il  faut  que  le  tout  de 
l'homme  ne  soit  pas  impliqué  par  sa  participation  à  cet  échange»  il 
faut  que  l'homme  puisse  prendre  sans  avoir  à  se  rendre  lui-même. 
Cette  substimtion  s'accompagne  d'un  glissement  idéologique:  c'est 
la  position  de  rendeur  qui  porte  désormais  l'emphase  rituelle  ;  elle 
n'est  plus  un  simple  moment  de  Téchange,  mais  celui  d'où  opère  le 
partenaire  qui  en  est  le  moteur.  Dans  sa  relation  à  la  surnature, 
c'est  donateur  d'offrandes  et  de  sacrifices  que,  de  plus  en  plus, 
l'homme  se  veut. 

Des  conséquences  de  ce  changement  de  procédé  pour  la 

compréhension  des  choses,  une  dernière  donnée  va  fournir  une 
illustration.  Les  Exirit-Bulagat  appellent  «  chamane  à  épicéa  », 
iodootoj  bôô^  le  chamane  pleinement  investi,  par  référence  au  frag- 
ment d'écorce  de  cet  arixe  emmanché  sur  une  branche  de  bouleau 
que  le  chamane  embrase  en  la  plongeant  dans  le  feu  pour,  ensuite, 
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fumiger  objets,  lieux  et  êtres  à  purifier,  en  la  tournant  autour,  au- 
dessus  ou  devant  eux.  La  fumigation  à  l'écorcc  d'épicéa,  réservée 
au  chamane  investi,  est  indispensable  dans  tous  les  types  de  rituel 
demandant  à  «  introduire  les  ongon  »  ;  les  fumigations  au  serpolet 
ou  au  genévrier,  accessibles  à  quiconque  sait  «  verser  »  (faire  une 
libation)  et  «  chanter  »,  suffisent  aux  rituels  mineun.  Outil  réservé 
de  fumigation,  et  par  là  de  branchement  rituel  (mais  non  d'action 
rituelle),  l'écorce  d*épicéa  est  un  emblème  de  fonction.  Il  est  le 
seul  des  objets  rituels  dont  se  sert  le  chamane  à  n'avoir  pas  de 
«  maître  »  surnaturel;  il  n'a  pas  à  être  «  animé  »,  il  n'est  même  pas 
un  accessoire  au  sens  où  il  pourrait  contenir  un  esprit  auxiliaire. 
Aifoie,  l'épicéa  ne  semble  pas  avoir  d'autre  valeur  symbolique  dans 
le  chamanisme  —  ce  sont  des  bouleaux  qui  marquent  l'espace 
rituel  lors  de  l'investiture,  c'est  à  des  bouleaux  que  le  chamane 
grimpe  ou  que  sont  accrochés,  à  sa  mort,  ses  accessoires  — ;  deux 
propriétés  comptent  dans  son  usage  :  il  pousse  rare  et  haut,  difficile 
d'accès  comme  il  convient  à  un  objet  réservé  ;  son  écorce  brûle 
bien,  avec  la  force  de  la  résine  en  odeur  et  en  fumée  ^3.  Par 
contraste,  le  chamane  qui  n  a  pas  été  pleinement  investi  est  appelé 
«  chamane  à  peau  de  lièvre  »  :  Èandagataj  bôd,  ou  «  chamane  à 
pied,  chamane  piéton  »  :  jabgan  bôô  La  terminologie  de  la  fonc- 
tion chamanique  ne  fait  pas  appel  aux  objets  «  animés  »  —  tam- 
bour, cannes  chevalines,  guimbarde,  costume  —  indispensables, 
eux,  à  l'action  rituelle;  l'expression  «  chamane  sans  cornes  », 
muxar  bôô,  est  désuète,  et  mûrgel,  1*«  encomement  »,  désigne  la 
salutation  de  la  jeune  mariée  aux  ongan  de  ses  beaux-parents. 

Au  monde  chasseur,  plein  d'un  sens  immédiat  et  sans  cesse 
répercuté  d'un  domaine  et  d'un  registre  à  l'autre,  succède  un 
monde,  le  monde  pastoral,  où  prévaut  la  définition  des  positions 
respectives.  Ordre  social  et  mode  de  vie  ne  sont  plus  des  homo- 
logues structurels  du  chamanisme,  mais  seulement  des  contextes 
auxquels  il  est  structurellement  liés. 

Avoir  tenté  de  mettre  en  lumière  la  marche  d'une  logique  de 
filiation  dans  le  chamanisme  exirit-bulagat  ne  sous-entend  pas  que 
celle-ci  doive  se  poursuivre.  L'éclatement  du  cadre  dualiste  et  la 
maiginalisation  du  chamanisme  dans  les  régions  lamaYsées  de 
Transbalkalie  dont  parlera  le  prochain  et  dernier  chapitre  n'en  sont 
pas  un  aboutissement  inéluctable. 

704 


Cûf^)  1  y  ;ûd  matsrial 


CHAPITRE  XIII 

LE  CHAMANISME  ACCULTURÉ 
ET  MARGINALISÉ 


Dans  le  même  temps,  au  tournant  de  notre  siècle,  que  chez  les  Exirit- 
Bulagat,  en  deçà  du  Btikal,  s'épanouit  te  chtmimisnie  d'âevage,  au 
sud  et  à  Test  du  lac  sont  à  l'œuvre  d'autres  formes  de  chamaaisme, 

connaissant  diverses  nuances  d'acculturation  et  de  maiginalisation 
sous  l'effet  de  la  pénétration  du  lamaïsme.  Le  mouvement  de  vertica- 
lisation  de  la  surnature  s'accentue,  mais  sans  aboutir  à  une  formation 
pyramidale  simple.  Si  les  Ciels  voisinent,  au  sommet,  avec  les  divi- 
nités bomMhiqucs,  leurs  rapports  oivers  elles  vont  de  Tidentification 
à  l'opposition.  Deux  entités  de  caractère  unitaire  à  valeur  générale 
s'imposent  à  la  place  des  esprits  multiples,  localisés,  spécialisés  — 
Ciel  du  Destin  à  celle  des  morts  «  destins  »,  Vieillard  Blanc  à  celle 
des  ancêtres.  Vieillard  Blanc  constitue  aussi  un  relais  humam  (et 
montagnard)  de  la  figure  animale  d'esprit  de  milieu  nourricier 
envisagé  surtout  dans  sa  composante  donneur,  tandis  que  dans  sa 
composante  repreneur,  cet  esprit  devient  un  «  maître  des  enfers  »  à 
corps  humain  mais  à  tête  animale  cornue,  confinée  à  un  monde  dit 
souterrain.  Sur  terre,  les  âmes  des  morts  sont  dites  démons.  Il  se  fait 
jour,  dans  les  mythes  et  les  textes  rituels,  une  superposition  des 
mondes;  celle-ci  est  démentie  par  les  représentations  sous-jacentes  à 
la  pratique  cbamanique  qui,  en  particulier,  n'accepte  pas  la 
dégradation  des  âmes  de  morts. 

Les  rituels  collectifs,  qui  ont  pour  enjeu  les  droits  territoriaux, 
sont  recouverts  par  l'organisation  cléricale  lamaïque.  Le  chamane  est 
cantonné  à  une  pratique  de  caractère  privé,  qui  seule  motive  et  sanc- 
tionne son  accès  à  la  fonction.  Par  le  type  de  relation  et  de  moyen 
d'action  dans  la  surnature  qu'elle  suppose,  cette  pratique  est  perçue 

plus  puissante  que  celle  mise  sur  pieds  par  les  lamas  pour  tenter  de  la 
supplanter  (surtout  en  matière  de  cure  et  de  divination  active).  Elle 
constitue  une  sorte  de  contre-pouvoir  reconnu,  qui  de  nos  jours  en 
arrive  à  représenter  un  support  d'identité,  voire  un  emblème  ethnique. 
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MA  R  G  I  N  A  L  I  s  É  ,  tel  est  l'éiât  du  chamanisme  dans  les 
régions  lamaïsées  du  sud-est  de  la  Transbaïkalie,  où  il  est 
supplanté  par  le  lamaïsme  dans  la  vie  religieuse,  où  il  n'est  plus 
dans  la  société  une  institution  constitutive  indispensable  à  sa  repro- 
daction  même,  où  il  n'assure  phis  de  rituel  collectif  régulier 
—  peut-être  ne  faudrait-il  plus  parler  de  chamanisme,  mais  seule- 
ment d'éléments  chamaniques.  Au  sud  et  au  noid-est,  il  continue 
de  jouer  un  rôle  central  tout  en  étant  acculturé  par  le  lamàlsme,  et 
juxtaposé  ou  mêlé  à  lui  dans  la  pratique.  Le  propos  ici  n*est  pas  de 
décrire  ces  états;  la  tâche  serait  du  reste  malaisée,  tant  ils  sont 
mouvants  et  multiformes.  Il  est  de  tenter  de  saisir  les  différences 
qu'ils  présentent  avec  les  étals  de  chamanisme  exposés  précé- 
demment —  sans  prétendre,  bien  sûr,  que  ces  devenirs  soient  leur 
fatalité  — ,  et,  si  possible,  certains  des  mccanismes  par  lesquels  ces 
différences  s'instaurent.  C'est  pourquoi,  plutôt  que  de  s'arrêter  en 
des  points  du  temps  et  de  l'espace,  le  regard  parcourera  le  champ 
des  nuances  offertes  par  les  diverses  régions,  selon  qu'elles  sont 
plus  ou  moins  proches  des  foyers  de  propagation  du  lamaïsme,  plus 
ou  moins  pénétrées  de  l'influence  mongole,  et  selon  d'autres 
facteurs  de  différences  possibles,  mais  sans  chercher  à  rapporter  les 
nuances  repérées  à  des  facteurs  qui  en  seraient  responsables.  Car  il 
ne  s'agit  pas  de  donner  un  tableau  des  situations  réelles  de  ces 
régions,  ni  même  de  définir  un  seuil  à  la  marginalisation,  mais 
seulement  de  relever  certains  éléments  pertinents  pour  la  vue  du 
chamanisme  comme  plongeant  ses  racines  dans  une  alliance  avec 
la  surnature. 

A  la  différence  du  changement  retracé  au  chapitre  xii,  une  part 
non  négligeable  revient,  dans  les  processus  d'acculturation  et  de 
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marginalisation  abordés  ici,  à  des  facteurs  extérieurs  au  mou- 
vement propre  du  chamanisme.  N'est  pas  indifférente,  en 
Transbailcalie,  la  nature  de  la  religion  qui  pénètre  et  bientôt 
domine,  le  lamaïsme,  avantagé  à  l'avance  par  la  parenté  ethnique 
et  linguistique  de  ceux  qui  l'introduisent;  le  christianisme  ortho- 
doxe, à  l'ouest  du  lac,  a  prêté  quelques  saints  et  quelques  dates  de 
fêtes  au  chamanisme  et  s'est,  au  plus,  juxtaposé  à  lui  dans  certaines 
légions,  il  ne  Ta  pas  marginalisé  (même  s'il  a  maiginaHsé  les 
chamanes).  N*est  pas  indifféiente  non  plus  la  nature  du  terrain  qui 
reçoit  Tinfluence;  les  avancées  tentées  vers  Touest  par  le 
lamaïsme  ont  échoué  ;  elles  n'ont  coimu  au  sud,  à  Tttnxe,  qu'un 
succès  mitigé  ;  seules  ont  été  spontanément  réceptives  les  régions 
peuplées  d'immigrés  mongols,  et  plus  tard,  grâce  aux  encourage- 
ments du  gouvernement  russe  à  la  fondation  de  T  Église  lamaïque, 
celles  adonnées  au  grand  pastoralisme  «  productiviste  ».  Ces 
facteurs,  dont  quelques  mots  ont  été  dits  au  chapitre  ii,  retirent 
évidemment  aux  formes  transbaïkaliennes  d'acculturation  et  de 
marginalisation  toute  valeur  de  généralité.  En  outre,  dans  le  cours 
même  de  ces  processus,  le  chamanisme  incorpore  des  éléments  de 
la  religion  dominante  tout  en  les  revendiquant  siens.  Faire  la  part 
des  dettes  conceptuelles  n'étant  pas  non  plus  dans  notre  propos, 
qui  adopte  délibérânem  le  point  de  vue  chamaniste,  les  éléments 
retenus  ne  doivent  pas  être  considérés  comme  des  bastions 
d'authenticité  du  chamanisme. 

C'est  pourquoi  la  présentation  des  faits  transbaïkaliens  est 
limitée  à  faire  ressortir  ce  qu'ils  ajoutent  à  la  ligne  évolutive  envi- 
sagée, à  partir  de  la  relation  horizontale  avec  une  surnature 
animale,  et  du  mouvement  qui  vient  l'infléchir,  de  verticalisation 
de  cette  relation  et  d'humanisation  de  la  surnature.  C'est  sur  cette 
toile  de  fond  que  vont  être  restitués  d'abord  les  conceptions  rela- 
tives à  la  surnature,  puis  les  modes  de  relation  avec  elle,  et  que 
seront,  pour  finir,  posées  quelques  questions  quant  aux  limites  de 
ce  mouvement.  Se  voulant  simplificatrice,  cette  présentation  prend 
le  risque  d'être  réductrice. 
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1.  Surnature  verticale,  à  sommet  cosmologique. 

Le  mouvement  qui  verticalise  la  relation  entre  l'humanité  et  la 
surnature  rend  possibles  de  multiples  échelonnements  et  bifurca- 
tions sur  sa  trajectoire.  Lui  qui  n'avait  chez  les  Exirit-Bulagat  que 
des  effets  limités  sous  la  pression  du  principe  dualiste,  se  déve- 
loppe chez  les  auties  groupes  pour  autant  qu'ils  s'en  dégagent. 
Rappelons  que  le  mythe  d'origine  des  Xori  donne  une  image 
unitaire  {cf.  pp.  618-619),  et  que  Tensemble  qu'ils  foiment  avec  les 
groupes  voisins  s*engage  sur  la  voie  de  la  centralisation  {cf.  pp.  98 
&  101-102).  Chez  eux,  ce  mouvement  est  marqué  par  deux  caracté- 
ristiques principales  :  la  multiplication  d'individualités  —  tant  des 
Ciels  qui  restent  au  ciel  que  de  leurs  fils  qui  en  descendent  — ,  et 
reffervesoenoe  cultuelle  à  l'égard  d'entités  toujours  plus  hautes. 

H  La  version  exirit-bulagat  de  Geser  n'individualisait  qu'un  seul  Ciel  en 
dehors  des  deux  chefs  :  le  Ciel  du  destin  ;  les  versions  iingin  en  font  plus,  et  la 
peiuée  mythique,  lihfe  des  contraintes  épiques,  davantage  enooie  ;  eUe  brode 
sur  tous  les  thèmes  offerts  à  partir  de  la  personnification,  comme  à  partir  de 
l'action  créatrice  ou  prédestinatrice.  Ains*  se  multiplient  les  Ciels,  au  gré  des 
choses  à  créer  et  à  prédestiner,  respectivement  phénomènes  météorologiques 
et  espèces  domestiques,  surtout.  L'identiHcation  et  la  caractéhsation  de  ces 
Ciels  (ptrtieUement  réalisées,  par  exemple,  par  Heissig  1973)  n*importent  pas 
aa  pfésent  propos,  pour  deux  raisons  qui  se  rejoignent  :  Tirvégularité  de  cette 
prolifération,  et  le  caractère  redondant  des  entités  célestes  qui  en  résultent, 
puisque  toutes  dérivent  d'une  même  notion  fonctionnelle  initiale,  celle  issue 
de  la  figure  du  donneur  de  gibier  qui  régnait  sur  la  vie  de  chasse,  donneur 
universel  en  fait,  indéfiniment  diverrifiable. 

Une  tdle  émergence  de  Ciels  personnifiés,  rare  et  restreinte  au  discours 
mythique  en  deçà  du  Baïkal,  est  plus  courante  au-delà,  où  de  surcroît,  dans  les 
milieux  lamaïsés,  elle  touche  la  pratique  rituelle.  Entre  les  deux,  elle  reste, 
semble-t-il,  contenue  dans  le  seul  cadre  du  mythe  ;  ainsi  en  est-il  chez  les 
groupes  qui,  ressoitissant  de  tribus  diverses,  balancent  entre  l'état  de  société 
de  type  exirit-bulagat  et  celui  en  germe  en  "ninsbalkalie  :  ils  ont  pour  ainsi 
dire  déjà  rompu  avec  le  principe  dualiste  de  relations  sans  encore  adhérer  à  la 
centralisation,  et  tiennent  toujours  ferme  à  leur  chamanisme  ;  mais,  pour 
autant  que  l'on  puisse  penser  à  leur  place,  ils  ont  eu  l'occasion  de  mesurer  ses 
faiblesses  comparées  à  la  force  du  panthéon  lamaïque  et  se  sont  donc  trouvés 
incités  à  hii  chercher  de  nouvelles  armes.  Dans  cette  zone  d'hésitation,  toutes 
les  nuances  se  lencontrent,  fruits  d*une  e)q>loration  concqMuelle  qui  donne 
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lieu  à  diverses  figures  aux  contours  flous  et  mouvants.  En  revanche,  dans  les 
milieux  engagés  sur  la  voie  du  syncrcùsme  avec  le  lamaïsme,  le  culte  fixe  des 
traits  et  des  fonctions  singularisés  ;  fait  d'offrandes  et  d'invocations,  il 
s'adresse  à  titre  direct  et  personnel  aux  divers  Cieis«  et  donne  lieu  à  l'élabora- 
tion de  textes  rituels  écrits. 


Si  ces  Ciels  ont  toujours  des  traits  de  couleur  et  d'orientation 
tels  que  ceux  qui  distinguaient  les  adversaires  de  la  lutte  originelle, 
ils  ne  se  laissent  plus  répartir  en  deux  camps  par  leurs  fonctions; 
celles-ci  se  situent  pour  la  plupart  dans  le  prolongement  des  fonc- 
tions qui.  chez  les  Exirit-Bulagat,  étaient  assurées  par  le  fondateur, 
les  ancêtres  et  les  «  destins  »  —  ce  qui  rcvicni  à  promouvoir  à  une 
position  supérieure  les  entités  que  l'homme  se  donne  pour  déten- 
trices de  SCS  conditions  symboliques  de  vie,  et  donc  à  accroître  sa 
distance  et  sa  dépendance  à  leur  égard.  Mais  les  Ciels  semblent 
n*assurer  ces  fonctions  que  dans  les  rituels  écrits  et  les  cultes 
associés  ;  la  pratique  courante,  elle,  les  confie  au  VieîUaid  Blanc 
(cf.  ci-dessous).  Par  ailleurs,  au  plus  haut  du  panthéon,  les  Ciels 
voisinent  avec  les  bouddhas,  burxan,  dans  une  répartition  incer- 
taine d'attributions  elles-mêmes  incertaines. 

Les  fils  de  Ciel  ont  un  titre  générique,  celui  de  xan  :  «  chef, 
roi  »  K  Plutôt  que  d'inventorier  ces  fils  de  Ciels  2,  mieux  vaut, 
comme  pour  les  Ciels  eux-mêmes,  tenter  de  mettre  en  lumière  les 
concepts  à  l'œuvre  dans  cet  essor  de  la  surnature,  car  si  de 
l'épopée  au  mythe  ou  d'un  mythe  à  l'autre,  ou  de  la  pratique  d'une 
région  à  une  autre  changent  les  entités  nommées,  les  mêmes  méca- 
nismes se  laissent  repérer.  En  termes  de  structure,  se  perpétue  chez 
les  fils  la  répartition  en  deux  camps  qui  disparaît  chez  les  pères. 
Mais,  alors  qu'au  ciel  la  dualité  pertinente  était  sociologique 
—  entre  aîné  et  cadet  — ,  celle  qui  continue  d'opérer,  parmi  les  fils 
de  Ciels  descendus  sur  terre,  est  d'une  part  naturelle  —  entre 
monde  de  la  forêt  montagneuse  et  monde  aquatique  — ,  d  autre  part 
foDCtionneUe  —  entre  don  de  vie  et  reprise  de  vie.  Voici  comment 

Dans  la  vie  de  chasse,  les  esprits  des  deux 
mondes  nourriciers,  la  foiêt  et  Teau,  étaient  riches  ^*  l'ambivaUntx 
mais  aussi  voraces,  dispensateurs  mais  aussi  ^ 

,         ....  ,  bipolansaiion... 

repreneurs.  Le  mouvement  de  vcrticahsation  tend 

à  rendre  de  plus  en  plus  positif  le  plus  valorisé  des  deux,  Tesprit  de 
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la  forêt,  et  de  plus  en  plus  négatif,  sa  réplique  mineure,  Tesprit  de 
l'eau.  Ce  mouvement  est  en  cours  chez  les  Bxirit-Bulagat  où 
Seigneur-Taureau  est  bénéfique  mais  fait  toujours  peur,  et  où,  des 
deux  personnages  correspondant  à  son  compère  aquatique,  l'un, 
Erlen  Xan,  sème  la  mort  sans  être  totalement  malfaisant,  et  l'autre, 
le  personnage  collectif  Rois  des  Eaux,  peut  aussi  accorder  des 
bienfaits  (c/.  pp.  620-621).  Plus  la  venicalisation  s'accentue,  et 
plus  s'opposent  la  montagne,  qui  accapare  les  signes  positifs,  et  les 
eaux,  sur  lesquelles  s'accumulent  les  signes  négatifs.  En  d'autres 
ternies,  alors  que  la  représentation  horizontale  de  milieux  nourri- 
ciers en  répartition  complémentaire  entraînait  l'ambivalence  de 
chacune  des  entités  associées,  leur  représentation  verticale  entraîne 
la  polarisation  de  leurs  fonctions,  avec  l'affectation  de  valeurs 
opposées.  Cette  opposition  de  valeur  est  radicalisée  dans  l'épopée 
de  Geser,  où  le  héros  a  pour  principal  ennemi  Lobsogoldoj,  nom 
dérivé  de  celui  de  Lobson  (Lubsan)  donné  au  maître  mythique  du 
monde  aquatique. 

Plusieurs  facteurs  se  conjuguent  pour  proposer  de 
eiare un mattre  fleure  populaire  du  Vieillard  Blanc, 

uneervidé  Cagaan  ubegen,  un  héritier  de  1  esprit  de  la  loret 

non  pas  directement,  mais  par  recomposition 
d'éléments  :  le  caractère  de  ce  personnage,  à  la  fois  relativement 
précis  dans  ses  contours  et  ses  attributions  et  indéterminé  dans  ses 
références  ;  la  présence  en  lui  de  traits  caractéristiques  du  donneur 
de  gibier,  qui  autrement  paraissent  gratuits;  et  l'organisation 
d'ensemble  de  la  surnature  replacée  dans  la  perspective  suivie 
jusqu'ici  3.  Le  Vieillard  Blanc  est  un  être  générique  d'origine 
humaine  à  résidence  montagnarde;  il  a,  plutôt  qu'une  omnipré- 
sence, une  présence  plurielle,  actualisable  sur  chaque  montagne  qui 
domine  un  territoire  utilisé  par  l'homme  pour  sa  subsistance.  Il  est, 
selon  les  formulations,  maître  de  la  terre,  maître  de  la  terre  et  des 
eaux,  ou  à  la  tête  des  maîtres  de  la  terre  et  des  eaux 4.  Il  dispense  la 
vie  sous  toutes  ses  formes,  fécondité  et  santé  des  êtres,  fertilité  de 
la  terre,  clémence  climatique,  rêves  heureux  et  richesse  5.  Il  peut 
aussi  distribuer  cauchemar  ou  maladie  (de  type  fièvre  épidémique), 
ruine  ou  mort,  grêle  ou  sécheresse,  en  cas  de  manquement  aux 
règles  ou  de  culte  insuffisant,  ou  par  le  simple  effet  de  son  bon 
plaisir.  Les  offrandes  qui  lui  sont  adressées  ne  doivent  contenir  ni 
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sang  ni  viande  ;  elles  sont  d'ordinaire  de  tabac  dans  les  régions  les 
moins  lamaïsccs.  d'encens  dans  celles  qui  le  sont  le  plus,  de 
laitages  et  de  tissus  partout.  Elles  lui  sont  données  selon  un  rythme 
mensuel  ou  plurimcnsuel  —  cl  non  saisonnier  — ,  à  litre  privé 
—  et  non  collectif,  si  ce  n'est  au  temple  lamaïque  (où  il  est  relégué 
à  une  place  mineure),  et  lors  de  la  danse  du  cam  (c'est-à-dire  sous 
coupe  lamaïque). 

Cé  vieillard  au  front  dégarni  est  souvent  imaginé  ou  figuré 
monté  sur  un  cervidé  (jamais  sur  un  dieval,  ce  qui  n'est  pas  indif- 
férent) Dans  une  invocation  (Rintchen  1961  ;  Even  1987,  378),  il 
est  dit  avoir  pour  animaux  consacrés  (portant  des  robans  de  consé- 
cration seter)  un  «  bœuf  blanc  à  comes  de  trois  brasses  »  et  un 
«  mouton  jaune  au  front  étoilé  »,  animaux  qui  relèvent  bien  des 
espèces  associées  au  donneur,  avec  leurs  attributs,  mais  n*en  sont 
pas  des  représentants  étalons.  Il  est  dit  rieur  et  égrillard,  aimant 
gambader,  toujours  prêt  à  verser  dans  la  débauche  et  l'ébriété, 
parfois  seul,  parfois  à  la  tête  des  «  maîtres  de  la  terre  qui  chahutent 
en  tumulte,  des  maîtres  de  l'eau  qui  tapagent  en  vacarme  »  ^.  Si  des 
traits  essentiels  du  donneur  de  gibier  sont  rcpérables  sous  l'amal- 
game des  bizarreries  nées  des  manipulations  qui  aboutissent  à  la 
figure  du  Vieillard  Blanc,  celui-ci  est  en  rupture  avec  le  modèle,  de 
par  son  humanité  ;  s'il  représente  le  même  principe,  plus  rien  ne 
vient  le  mettre  en  acte  par  une  imitation  animale,  comme  c'était 
encore  le  cas  avec  Seigneur-Taureau.  En  revanche,  l'hununité  du 
Vieillard  Blanc  permet  que  soient  à  la  fois  englobées  et  promues  en 
lui  d'autres  entités  qui  gênaient  à  double  titre  l'expansion  du 
lamaïsme  :  les  ancêtres,  dispensateurs  surnaturels  et  symboles 
sociologiques.  Car  pour  s'implanter,  l'Église  lamaïque  doit,  tout 
autant  qu'imposer  ses  dieux,  faire  éclater  le  cadre  de  la  commu- 
nauté locale.  Une  figure  unique,  à  la  fois  supérieure  et  accessible  à 
chaque  individu,  est  dans  l'intérêt  de  toute  structure  centralisatrice. 
De  fait,  la  présence  du  Vieillard  Blanc  dans  la  pratique  signifie  la 
disparition  ou  l'occultation  des  ancêtres.  Les  invocations  qui  lui 
sont  adressées  ne  contiennent  pas  de  précision  géographique,  alors 
que  c'était  l'une  des  fonctions  des  invocations  aux  ancêtres  que 
d'associer  des  noms  de  montagnes  et  de  vallées  à  des  généalogies. 

En  somme,  si  le  Vieillard  Blanc  se  situe  bfen  dans  le  prolonge- 
ment du  donneur  de  gibier,  dont  il  partage  le  caractère  d'entité 
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générique,  à  sa  différence  il  est  humain,  et  dispense  des  abstrac- 
tions et  non  des  êtres  ou  ce  qui  constitue  concrètement  les  êtres.  II 
abolit  la  dichotomie  caractéristique  du  chamanisme  exirit-bulagat 
entre  fondateur  et  ancêtres,  et  s'il  prend  le  relais  du  premier,  il  ne 
remplit  pas  les  fonctions  de  légitimation  territoriale  qu'assuraient 
les  seconds.  Logé  en  montagne,  il  assume  aussi  les  propriétés  de 
l'esprit  des  eaux,  notamment  l'aspect  néfaste  dérivé  de  la  fonction 
de  repreneur  ;  cependant,  il  ne  semble  jamais  assimilé  à  la  figure 
qui,  face  à  lui,  se  spécialise  dans  cette  fonction,  celle  d'Erlen  Xan, 
déjà  rencontrée. 

En  milieu  syncrétique  ou  franchement  lamaïsé, 
etunmaùre      g^j^^j  ^  devient,  au-delà  des  eaux, 

de  mort  à  tête  j         a        l  ^  i 

de  taureau  maître  du  monde  souterrain  et  est  intègre  dans  le 

panthéon  lamaïque  comme  roi  des  enfers,  puis- 
sant, mais  entièrement  maléfique.  L'évolution  que  connaît  cette 
figure,  tout  en  gardant  généralement  son  nom  d'origine  ^  s'oppose 
à  celle  des  figures  à  tendance  positive  qui  sont,  elles,  ou  bien  tout  à 
fait  rejetées  ou  occultées  par  le  discours  lamaïque,  ou  bien  dotées 
par  lui  d'un  nouveau  nom  9.  Ceci  peut  rendre  compte  du  paradoxe 
entre  les  deux  aspects  coexistants  d'Erlen,  Tun  populaire  (ni  positif 
ni  négatif  ou  les  deux  à  la  fois)  restant  implicite,  et  Tautre  très 
lamàïsé  (de  roi  des  enfers)  véhiculé  par  le  discours  mytfiique, 
d'élaboration  manifestement  syncrétique.  Cependant  le  nom 
d'Erlen  est  remplacé  par  celui  de  Nomyn  Xan,  Roi  de  la  Doctrine, 
ou  par  le  nom  adapté  du  tibétain  de  Ôojial  (Cojiil)  dans  le  discours 
lié  à  l'iconograi^iie  lanuûique,  qui  lui  attribue  une  tête  cornue  de 
taureau,  peinte  en  bleu  et  couronnée  de  crânes  {cf.  photo  2). 

C'est  le  front  dégarni  du  Vieillard  Blanc  qui 
Regard  en  arrière  fQy,^^  l'opportunité  de  ce  regard  en  arrière  sur  la 
vers  la  lutte         i       j     Î-A  i  .  .  r. 

épique  des  ciels  Ciels,  Pere-au-front-degami  et  Rouge- 

d'envie,  lutte  qui,  rappelons-le,  intrigue  les  folk- 
loristes  mongols  et  bouriates  par  son  irruption  dans  les  versions 
boùriates  de  l'épopée  de  Geser,  alors  qu'elle  est  absente  et  des 
versions  mongoles  dont  elles  s'inspirent  et  des  autres  épopées 
bouriates.  n  est  proposé  maintenant  de  voir  dans  cette  lutte  une 
projection  de  la  relation  équilibrée  mais  potentiellement  conflic- 
tueUe  entre  les  deux  fonctions  de  l'esprit  de  la  forêt  :  donner  mais 
ensuite  reprendre,  assumées  parfois  par  une  même  entité  à  deux 
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faces,  plus  souvent  par  deux  oitités  con^lémentaires  mais  rivales, 
et  hiérarchisées  en  valeur  par  référence  à  ce  qu'elles  représentent 
l'une  et  l'autre  pour  l'homme,  l  e  processus  de  verticalisation 
prend  appui  sur  cette  hiérarchie.  1/ épopée  bouriate  de  Geser  porte 
la  projection  de  cette  relation  au  ciel  qui  est  le  plus  haut  niveau 
possible,  ce  qui  radicalise  l'oppcsition  et  le  partage  fixe  des  rôles 
dans  la  version  exirit-bulagat,  et  ce  qui  radicalise  la  bascule  à  la 
verticale  dans  les  versions  iingin  où  le  père  de  Geser  règne  seul  au 
ciel  et  Geser  lui-même  seul  sur  terre,  le  rival  céleste  étant  éliminé 
et  ses  diverses  manifestations  terrestres  assujetties. 

A  tenne,  la  verticalisation  entraîne  un  étage-  Vers  la 

ment  de  la  surnature  en  trois  mondes  superposés  :  superposition 
supérieur  ou  céleste,  du  milieu  ou  terrestre,  des  mondes 
inférieur  ou.  souteirain.  Curieusement,  l'idée 
abstraite  en  est  avancée  par  les  Bouriates  eux-mêmes,  mais  la 
conception  en  est  en  fait  des  plus  confuses.  Au  ciel,  coexistent 
deux  types  d'entités  aux  rapports  les  plus  variables  :  d'une  part  les 
Ciels,  qui  de  quatre-vingt-dix-neuf  répartis  en  deux  camps  rivaux, 
deviennent,  avec  les  progrès  du  lamaïsme,  trente-trois  fondus  en  un 
groupe  uni  (sur  le  modèle  des  trente-trois  ciels  d'Indra);  d'autre 
part  les  burxan,  bouddhas.  La  surnature  terrestre  est  elle-même 
étagée,  en  entités  supérieures  qui  occupent  les  montagnes  (Rois  fils 
de  Ciels  individualisés  dans  certaines  régions  peu  lamaïsées 
comme  celle  de  Tilnxe,  Vieillard  Blanc  ailleurs),  et  en  ftmes  de 
morts  qui  ne  quittent  guère  le  ras  de  la  terre  et  sont  plus  ou  moins 
dégradées  en  démons,  iUdxer.  Ces  âmes  de  morts  ne  sont  d'ordi- 
naire pas  envisagées  sous  terre,  malgré  la  conception  prétendue 
d'un  monde  des  morts  souterrain;  et  le  monde  souterrain  prétendu 
n'est,  lui,  dans  la  pensée  populaire,  qu'un  monde  aquatique. 

Si  la  conception  de  trois  mondes  superposés  est  bien  présente 
chez  certains  peuples  chamanistes  de  Sibérie  elle  semble  n'y 
être  ni  authentique  ni  maîtrisée;  non  qu'il  faille  nécessairement 
l'imputer  à  une  implantation  extérieure,  due  au  christianisme 
orthodoxe  ou  au  lamaïsme;  elle  peut  être  née  par  imitation  de 
celles-ci,  ou  même  poindre  d'une  évolution  sociale  et  politique 
autonome  'i.  Son  apparence  artificielle  peut  n'être  que  l'effet  de  ce 
qu'elle  serait  un  processus  en  cours.  Elle  entraîne  dans  la  même 
suspicion  d'inauthenticité  l'idée  d'un  aibre  chamanique  ou 
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cosmique  reliant  les  trois  mondes,  «  axe  du  monde  »  disait  Eliade. 
et  l'idée  corollaire  du  «  voyage  »  comme  une  ascension  du 
chamane  au  ciel.  Quoi  qu'il  en  soit  de  l'origine  précise  de  sa 
conception,  cet  étagement  des  mondes  qui  consacre  l'aboutisse- 
ment du  mouvement  de  verticalisation  finira  par  avoir  raison  à  la 
fois  du  princi];>e  dualiste,  de  l'ancrage  de  la  surnature  dans  une 
nature  nourricière,  et  de  la  notion  même  d'échange  entre  humanité 
et  sumatuie  >i  l'on  ow  dive  natumUe.  Et  avec  la  smnanue  huma- 
oiflée  que  cette  conception  instaure,  les  relations  seront  suscep- 
tibles de  prendre  toutes  les  formes  que  connaissent  les  relations 
humaines.  Cependant  le  changement  se  marquera  surtout  par 
une  tendance  à  promouvoir  toujours  davantage  des  «  bons  »  et  à 
dégrader  toujours  davantage  des  «  mauvais  »,  sans  pour  autant 
établir  des  catégories  fixes  et  exclusives,  ce  qui  reviendrait  à 
exclure  le  mode  d'action  chamanique,  qui  vise  à  transformer  en 
«  bons  »  les  «  mauvais  ». 

Deux  autres  données  de  fait  viennent  encore  ajou- 

Essais, mélanges  ^  l'allure  que  l'on  dirait  d'expérimentation, 
et  résisttuices        *  -  .  , 

tâtonnante  et  foisonnante,  que  prend  ce  processus 

conceptuel.  L'une  regarde  sa  relative  absence  d'expression  dans  la 
pratique  ;  les  Ciels  ont  beau  figurer  dans  les  invocations,  ils  ne  sont 
pas  destmataires  de  culte,  mais  forment  seulement  une  sorte  de 
toile  de  fond  pour  les  destinataires  traditionnels  plus  ou  moins 
camouflés;  et  réciproquement,  les  flmes  des  morts  ont  beau  être 
déclarées  démons,  elles  ne  sont  pas  repoussées  comme  ce  terme  le 
laisserait  attendre  (et  sont  même  Tun  des  biais  par  lesquels  résiste 
le  chamanisme).  L* autre  donnée,  qui  peut,  selon  les  interprétations, 
s'appeler  ouverture,  tolérance,  syncrétisme,  ou  bien  pragmatisme, 
réside  en  l'adoption  de  toujours  nouveaux  destinataires  et  de 
toujours  nouveaux  procédés  de  culte,  jugés  au  résultat  ;  ils  ne 
viennent  pas  remplacer  les  destinataires  et  procédés  traditionnels, 
mais  s'ajouter  à  eux  ;  ils  sont  susceptibles  d'apporter  des  plus, 
alors  qu'esprits  et  moyens  traditionnels  ne  font  qu'éviter  des 
moins.  Ainsi,  à  Tiinxe  dans  la  chaîne  des  Sajan,  un  oratoire 
lamaïque  fiit  construit  en  1840  sur  Tune  des  pierres  représentant 
Seigneur-Taureau,  une  croix  orthodoxe  érigée  sur  une  autre  pierre 
en  1861  ;  les  lamas  de  la  vallée  crient  alors  à  la  profanation  et 
prédisent  une  suite  de  catastrophes.  Or  la  récolte  est  excellente,  et 
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les  gens  demandent  au  missionnaire  orthodoxe  de  revenir  prier  là 
l'année  suivante  {lEV  1887,  12,  156-158)  '2.  Cependant  cette  luxu- 
riante surnature  reste  en  grande  partie,  si  l'on  ose  dire,  une  vue  de 
l'esprit,  comme  en  témoigne  ce  qui  de  la  pratique  peut  être  rattaché 
au  chamanisme,  que  le  destinataire  en  soit  ou  non  esprit  tradition- 
nel, et  que  l'exécutant  en  soit  ou  non  chamanc;  en  effet,  comme  en 
toute  situation  d'acculturation,  alors  qu'objets  et  serviteurs  de  culte 
de  la  partie  dominée  sont  relégués  à  une  place  marginale  ou  secon- 
daire, certains  de  ses  éléments  fondamentaux  peuvent  6tie  pris  en 
charge  par  la  partie  dominante  pour  être  insérés  dans  des  pratiques 
de  première  importance  pour  elle. 
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2,  Les  rituels  collectifs  dans  la  nature  : 
lieux  d'enjeu  et  de  fusion. 

Tel  semble  être  le  cas  des  principaux  rituels  collectifs  rencon- 
trés en  Transbaïkalie,  ceux  aux  oboo^  tas  de  pierres  et  de  bran- 
chages érigés  sur  les  monts,  les  cols  ou  près  des  sources,  que 
connaît  bien  toute  TAsie  centrale  (cf.  photo  1).  La  littérature  à  leur 
sujet  est  si  abondante  i3  que  Ton  se  bornera  à  relever  ce  qui,  dans 
leur  culte,  se  situe  dans  la  continuité  des  rituels  chamaniques.  Ce 
relevé  n'entend  nullement  rejoindre  le  débat  qui  préoccupe  certains 
auteun  sur  l'origine,  chamanique  ou  lamaïque,  du  culte  des  obao; 
le  lamaïsme  arrive  chez  les  Bouriates  chargé  d'éléments  tradition- 
nels tibétains  et  mongols  proches  de  leurs  propres  traditions,  ce  qui 
favorise  l'implantation  du  culte  lamaïque.  Ce  qui  importe  ici  est  la 
façon  dont  ce  culte  peut  constituer  un  relais  des  rituels  collectifs 
que  la  société  n'accomplit  plus,  pour  assurer  sa  reproduction 
physique,  sociale  et  symbolique,  comme  le  faisait  le  «  renouvelle- 
ment de  la  vie  »  dans  la  société  de  chasse,  ou  comme  le  faisaient 
les  rituels  se  partageant  ce  rôle  dans  la  société  pastorale  des  Exirit- 
Bulagat. 

V  Les  tUfoo  sont  toujours  situés  dans  la  nature  sauvage,  mais  en  des  lieux 

commandant  (par  surplomb  ou  autre)  la  nature  domestiquée  (pâturages  ou 
champs).  Par  leur  situation  et  par  le  culte  qui  leur  est  rendu,  ils  .sont  le  relais  à 
la  fois  des  barisa  :  haltes  de  chamanes  défunts  (auxquelles  tout  passant  dépose 
pincée  de  tabac,  goutte  d'alcool,  pierre,  ruban  ou  dieveii,  surtout  lors  é6$ 
mariages),  et  des  ieree  :  sièges  des  ancêtres  et  autels  sacrificiels,  végétaux  ou 
minéraux.  (Ils  sont  aussi  le  relais  plus  lointain  des  lieux,  éccdogiquement 
variables,  où  la  société  de  chasse  situait  l'origine  de  sa  subsistance  et  fêtait 
son  renouveau.)  L'entité  surnaturelle  avec  laquelle  le  rituel  établit  un  contact  a 
toujours  la  qualité  de  «  maître  de  la  terre  et  des  eaux  »,  qualité  perceptible 
sous  la  variété  des  noms  qui  la  masquent,  et  expressément  formulée  dans  les 
invocations  adressées  aux  entités  nommées.  Ciels,  Rois,  bouddhas  ou  autres,  n 
est  à  remarquer  que  le  Vieillard  Blanc,  que  ses  attributs  désignent  comme 
l'héritier,  dans  ces  régions,  du  donneur  de  subsistance,  et  qui  est  couramment 
qualifié  de  «  maître  de  la  terre  et  des  eaux  »,  ne  se  voit  pas  dédier  de  rituel 
collectif  à  ValMto  et  n'y  est  tu  mieux  que  mentionné  parmi  d'autres  (son  culte 
n'est,  rappelons-le,  que  privé,  mis  à  part  celui  rendu  dans  le  cadre  du  monas- 
tère  mSme). 
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Trois  éléments  communs  aux  anciens  rituels  et  au  culte  des 
oboo  sont  d'une  constance  remarquable  :  leur  saison  (estivale),  leur 
finalité  déclarée  (fécondité,  fertilité,  prospérité,  autant  de  notions 
abstraites  regroupables  dans  celle  de  renouveau  de  la  vie),  et 
l'insertion  de  jeux  dans  leur  déroulement. 

S'il  y  a  bien  toujours  la  nécessité  de  jeux,  qui  Les  jeux  : 

portent  toujours  le  même  nom  de  naadan,  ces  de  la  danse 
jeux,  de  danses  imitatives  qu'ils  étaient,  devien-  à  la  compétition 
naît  Gomp^tions  sportives  :  lutte  (toujours  jeu 
principal),  tir  à  Tare  (à  teinte  folklorique  ou  désuète),  coune  à 
cheval  (jeu  inconnu  du  gendre  épique,  relativeinent  nouveau  et 
mettant  en  cause  la  qualité  du  cheval  et  non  celle  du  cavalier).  Ce 
glissement  de  contenu  représente  un  net  changement  de  concep- 
tion; il  consiste  en  une  perte  de  sens  de  la  fonction  rituelle  des 
jeux,  exemplaire  de  la  déperdition  générale  qui  affecte  la  pensée 
symbolique  du  chamanisme  accultuvé,  toujours  moins  motivée  et 
plus  conventionnelle  :  le  sens  ne  s'appuie  plus  sur  une  évocation, 
par  l'homme,  des  conduites  animales  indispensables  à  sa  vie,  et 
notamment  de  l'enjeu  sexuel  de  la  lutte  entre  mâles  ;  il  est  réduit  à 
une  pure  association  de  faits  entre  lesquels  est  perdue  la  raison  de 
la  relation  de  cause  à  effet  —  il  faut  que  les  hommes  luttent  pour 
que  la  pluie  tombe  {cf.  p.  793,  n.  14)  — ,  ce  qui  revient  à  situer  la 
lutte  dans  le  seul  plan  des  rapports  entre  humains,  profane,  tout  en 
attendant  que  la  pluie  tombe  à  l'issue  de  sa  tenue. 

En  règle  générale,  le  culte  à  Voboo  exclut  tout  Le  support 
sacrifice  sanglant,  mais  sans  exclure  la  viande,  dehtm^ittii 
puisqu'il  comporte  Tabattage  de  moutons  à  symbolique  : 
consommer  lors  du  festin,  n  reporte  sur  le  lait  le  ^  aulait 
rôle  assuré  par  la  viande  de  l'autre  côté  du  Baïkal 
pour  l'obtention  de  bienfaits  symboliques, 
évoqués  sous  une  multitude  de  termes  :  chance,  bonheur,  joie, 
richesse,  grâce  (zol,  iargal,  bajar,  bajan,  xeSeg),  abondance  en 
petits-fiIs  et  en  troupeaux  de  chevaux.  En  particulier  le  geste,  avec 
l'exclamation  xury  associée,  de  !'«  appel  du  bonheur  »,  dallaga, 
peut  être  alors  exécuté  sur  des  seaux  de  lait  de  jument  fermenté 
(mais  ce  n'est  pas  le  seul  rituel  où  il  puisse  l'être).  Cependant  ce 
report  semble  ne  pas  être  toujours  accepté  dans  les  régions  de 
Bargouzine  et  de  Tunxe,  où  il  est  fréquent  qu'un  rituel  chamanique 
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se  tienne  en  plus  du  culte  lamaïsé,  sur  le  même  lieu  ou  en  un  lieu 
proche  considéré  comme  la  véritable  résidence  des  esprits  ances- 
traux,  de  façon  clandestine  s'il  le  faut.  Il  y  a  alors  conflit  larvé 
entre  les  deux  pratiques,  la  pratique  chamanique  s'appuyant  sur  la 
force  symbolique  jugée  supérieure  de  sa  façon  de  procéder,  le  culte 
lamaïque  jouant  du  soutien  de  Tinstitution  cléricale,  de  l'ampleur 
de  la  paiticipation,  de  l'aspect  spectaculaire  de  l'oiganisation;  les 
deux  paitis  se  renvoient  coiymations  et  malédictions  pour  faire 
échouer  le  rituel  rival  et  porter  malheur  à  ses  protagonistes  ;  à  ce 
jeu-ci,  c'est  le  chamane  que  la  croyance  populaire  fût  gagner  —  et 
les  cas  ne  sont  pas  rares,  dans  ces  régions,  de  lamas  malades  de  se 
sentir  poursuivis  par  des  Imes  de  chamanes  défunts,  et  contraints 
de  quitter  les  lieux. 

A  travers  l'interdiction  de  la  danse  et  du  sacrifîce 

U  rejet  de  la  vie  ^ninrial  lors  du  culte  tenu  sur  Voboo  se  lit  un 
fff  ckûssê 

même  rejet  de  la  vie  de  chasse,  à  condition  de 
comprendre  qu'à  travers  le  sacrifice  animal,  ce  n'est  pas  le  fait  de 
tuer  les  animaux  qui  est  interdit  (il  en  est  tué  abondamment  pour  le 
festin  associé),  mais  l'usage  de  viande  comme  support  de  bienfait 
symbolique,  usage  qui  perpétue  dans  le  sacrifice  animal  de 
réleveur  une  vue  de  chasseur.  Que  ce  soit  bien  sur  cette  valeur  de 
support  de  grâce  que  porte  l'exclusion  de  viande  rituelle  lors  du 
culte  à  Voboo^  en  pleine  nature,  est  révélé  en  creux  par  l'usage 
d'attribuer,  au  contraire,  cette  valeur  à  de  la  viande  lors  du  rimel 
tenu  au  monastère,  sous  la  coupe  des  divinités  et  du  clergé 
lamaïques  ;  le  cadre  monastique  permet  d'imputer  aux  divinités 
lamaïques  et  à  elles  seules  le  bienfait  symbolique  porté  par  la 
viande,  sa  grâce.  Ce  rejet  de  la  vie  de  chasse  est  par  ailleurs 
confirmé  par  l'interdiction  de  l'activité  elle-même  comme  par  celle 
faite  aux  chasseurs  de  fréquenter  les  monastères  et  de  recourir  aux 
services  des  lamas.  Certes,  il  y  a  des  motivations  économiques  et 
politiques  à  ce  rejet  et  à  l'encouragement  de  l'élevage  :  la  chasse 
est  à  la  fois  une  source  de  revenus  moins  profitable  que  l'élevage  à 
la  prospérité  des  monastères,  et  un  mode  de  vie  édiappant  à  la 
centralisation  hiérardiique  indispensable  aux  intérêts  du  clergé. 
Danse  et  traitement  rituel  de  la  viande  ne  sont  peut-être  pas  inter- 
dits seulement  en  tant  qu'usages  associés  à  un  mode  de  vie 
réprouvé,  mais  plus  précisément  en  tant  que  concrétisations  de  la 

71S 


Copyrighted  material 


LE  CHAMANISMB  ACCULTURÉ  ET  MARGINALISÉ 


représentation  sous-jacente  à  ce  mode  de  vie  :  celle  d'une  alliance 
avec  une  surnature  animale,  obstacle  idéologique  à  l'emprise  d'une 
surnature  humanisée  et  de  ses  agents  sur  les  humains. 

Dans  l'ensemble,  dans  la  Transbaïkalie  du  début  du  xx«  siècle, 
le  culte  des  oboo  est  un  succès  pour  l'Église  laniaïque,  qui 
s'impose  mieux  du  haut  des  montagnes,  dans  lesquelles  elle  a  bien 
identîfié  la  cible  première  de  son  projet  centralisateur,  qu'elle  ne  le 
fait  de  l'intérieur  de  l'enceinte  de  ses  monastères.  L'Église  réussit 
en  effet  à  s'approprier,  à  travers  ce  culte,  la  socialisatioa  des  rituels 
collectifs  dans  la  nature,  sous  leurs  deux  aspects  fonctiomiels 
(renouveau  des  principes  de  vie,  garantie  des  droits  territoriaux  et 
des  moyens  de  subsistance  afiérents),  mais  elle  n'en  diange  pas  le 
fondement  symbolique.  La  généralité  de  son  implantation  ne  doit 
pas  masquer  qu'elle  ne  parvient  à  imposer  qu'une  simple  cou- 
verture. Cette  couverture  connaft  une  infinité  de  nuances  et 
d'enchevêtrements,  d'innovations  et  de  surenchères  (Gerasimova 
1969),  autant  de  variations  assez  libres  sur  les  quelques  grandes 
lignes  relevées.  Le  caractère  chamanique  du  fondement  symbo- 
lique des  rituels  trouve,  à  vrai  dire,  sa  meilleure  preuve  dans  la 
«  réarchaïsation  »  de  ceux  qui  sont  accomplis  de  nos  jours,  depuis 
le  démantèlement  de  l'organisation  cléricale  lamaïque  :  celte 
«  réarchaïsation  »,  selon  l'expression  d'ethnographes  bouriates, 
signifie  en  particulier  la  léapparition  de  la  danse  et  de  la  viande 
rituelle. 
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3.  L'accès  à  la  fonction  :  ir^ormel,  tardif,  réactionnel,  féminin. 

S'il  arrive  (à  l'époque  présoviétique)  que  des  chamanes  accom- 
plissent des  rituels  collectifs,  il  semble  en  revanche  exclu  que  l'un 
de  ces  rituels  s'articule  avec  une  «  animation  »  d'accessoires 
chamaniques,  ou  avec  d'autres  formes  rituelles  d'investiture.  De 
fait,  Tacoès  à  la  fonctioa  change  globalement  II  ne  dérive  plus  de 
la  possessicn  d'une  «  essence  »  et  ne  fait  plus  l'objet  d'un  enga- 
gement à  l'adolescence  pris  sous  la  pression  de  l'entourage,  n  est 
te  finit  d'une  décision  personneUe,  qui  survient  plus  tardivement 
dans  la  vie,  sous  l'efièt  de  malheurs  (physiques,  familiaux, 
sociaux),  soit  pour  les  avoir  surmontés,  soit  en  vue  de  les  surmon- 
ter ;  la  marque  du  malheur  ne  fait  pas  pour  autant  des  individus 
intéressés  des  déviants  ni  même  des  marginaux  sociaux  (le  terme 
de  marginalisation  ne  s'applique  ici  qu'à  la  place  des  éléments 
chamaniques  dans  la  pensée  symbolique)  ;  ils  sont  simplement  les 
tenants  d'une  spécialité  toujours  indispensable  mais  peu  presti- 
gieuse. L'accès  à  la  fonction,  lent,  n'a  pour  support  que  la  pratique 
et  sa  reconnaissance  sociale.  Surtout,  l'engagement  dans  la  carrière 
est  désoimais  te  ftit  des  femmes  plus  que  des  hommes.  L'Église 
lanudTque  ofCrant  aux  hommes  la  position  de  lamas,  ressentie  socia- 
lement et  politiquement  supérieure,  les  femmes  se  précipitent  dans 
la  place  vacante.  Les  cas  de  coexistence  ne  sont  pas  rares,  comme 
en  témoigne  celui,  noté  en  1978,  d'une  famille  de  la  région  de 
Bargouzine,  qui  comptait  au  début  du  siècle  trois  lamas  et  deux 
chamanessesic. 

Ces  facteurs  combinés  excluent  de  la  fonction 
De  i' instinuion       i  ^    i--         n  • 

coH^ns^         chamanique   toute   action   régulière  collective, 

àtapnfession  "disant  la  perpétuation  d'un  ordre,  puisque  dis- 
paraît même  le  rituel  d'investiture  qui  aurait  pu  en 
être  le  dernier  bastion  (en  ce  qu'il  officialise  l'accès  à  la  fonction, 
et  par  son  lien  avec  le  renouveau  symbolique,  lien  toujours  main- 
tenu à  travers  la  prescription  de  tenir  ce  rituel  en  une  saison 
donnée).  Le  diamanisme  n'est  plus  une  institution  en  rapport  de 
complémentarité  avec  une  autre  institution,  chaigée  de  l'ordre 
social  et  politique,  n  n'est  pas  en  concurrence  avec  le  lamaïsme;  il 
ne  rétait  pas  non  plus,  à  l'ouest  du  BaYkal,  avec  te  christianisme 
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orthodoxe,  et  ne  le  sera  pas  avec  T idéologie  communiste.  Mais 
individuellement,  les  chamanes  sont  en  concurrence  avec  les 
lamas,  ainsi  que  le  sont,  entre  elles,  leurs  pratiques  respectives. 

L'exercice  de  la  fonction  tend  à  devenir  une  profession  servant 
les  fins  privées  de  clients.  11  a  pour  expression  privilégiée  deux 
types  de  rituel,  qui  sont  en  rapport  à  la  fois  de  continuité  et  de 
ressemblance  :  la  cure  et  la  divination,  comprise  non  comme  un 
mode  de  voir  ou  de  savoir  particulier,  mais  comme  un  moyen 
d'action,  faisant  être  les  réalités  passées  ou  les  éventualités  à  venir 
telles  qu'U  soit  possible  d*agir  sur  elles  (c/.  p.  599).  Les  corollaires 
en  sont  la  propriété  de  voyance  et  la  capacité  de  sorcellerie. 

Cure  et  divination  chamaniques  se  rejoignent 
tant  par  leur  fin  de  lutter  contre  le  malheur  (à  Voyance 

g  i^vj  surnature 

réparer  ou  prévenir),  que  par  le  système  de  causa-  verticak 

lité  et  d'action  qu'elles  proposent  pour  le  définir 
et  le  traiter  :  elles  se  réfèrent  soit  aux  aléas  imputables  à  la  sur- 
nature animale,  radicalement  Autre,  soit  aux  imprévus  imputables 
aux  morts  irréguliers,  c'est-à-dire  dans  les  deux  cas  à  des  catégo- 
ries d'êtres  surnaturels  échappant  à  la  verticalisation  et  à  ce  qu'elle 
représente  de  relations  de  domination  ctagées  au-dessus  de 
l'humain  ordinaire.  Les  relations  avec  une  surnature  non  verticale, 
partenaire,  fondent  la  capacité  de  voyance  ;  elles  sont  tout  autant  le 
moyen  de  causer  le  malheur  que  de  le  traiter,  et  c'est  en  quoi  la 
sorcellerie  peut  être  rapprochée  de  la  cure  et  de  la  divination 
active  :  ce  sont  là  trois  spécialités  oik  excelle  le  chamane,  champion 
de  la  négociation,  et  où  le  lama,  aussi  loin  qu'il  compromette  la 
doctrine  bouddhique  pour  tenter  de  le  concurrencer,  se  voit  vite 
limité.  Inversement  mais  pour  les  mêmes  raisons,  échappent  au 
chamane  les  maux  interprétables  comme  l'expression  de  sanctions 
surnaturelles,  qui  sont  désormais  du  ressort  des  représentants 
terrestres  des  entités  de  Tordre  vertical  qui  les  infligent,  c'est-à- 
dire  du  ressort  des  lamas. 

Dans  les  faits,  la  querelle  entre  chamanisme  et  lamaïsme  porte 
sur  deux  points  :  l'interprétation  et  le  moyen  mis  en  œuvre.  Il  n'est 
pas  rare,  face  à  la  maladie,  de  s'adresser  d'abord  au  lama,  tout  en 
envisageant  de  recourir  au  chamane  en  cas  d'échec.  Le  lama  offre 
deux  solutions,  dont  la  première  est  relativement  bien  acceptée  et 
ressentie  complémentaire  des  procédures  chamaniques,  alors  que  la 
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seconde  fait  presque  l'objet  d'un  rejet  dans  certaines  régions;  elles 
révèlent  la  souplesse  des  conceptions  chamaniques  et  leurs  limites. 

La  première  solution  offerte  par  le  lama  consiste  à 
ThiiHpgr fey Awef  racheter  une  faute  pour  lever  une  sanction;  elle 
outmmper  comporte  invocations  et  libations  aux  entités 

pouvoir  ou  surnaturelles  responsables  de  l'ordre  enfreint, 

contre-pouvoir      offrandes  (souvent  d'animaux  sur  pied)  au  clergé 

qui  les  fepitfsenle  sur  terre,  et  adresse  à  rflme 
pour  la  fidre  revenir;  comme  les  invocations,  cette  adresse,  inti- 
tulée «  rappel  de  Tâme  »,  est  écrite  et  lue  en  séance  par  le  lama;  en 
cas  d*échec,  la  séance  n'est  pas  recommencée;  si  le  «  livre  »  (ou  la 
«  doctrine  »«  c'est  le  même  mot,  nom)  n*a  pas  opéré,  c*est  qu'il 
est  inadapté  au  cas  particulier  ;  Técrit  n*a  pas  d'autre  potentialité 
que  ce  qu'il  contient,  il  est  donc  inutile  d'en  recommencer  la 
lecture  (et  il  en  est  de  même  pour  tous  les  remèdes  matériels). 
Appel  est  fait  alors  au  chamane,  et  à  plusieurs  chamanes  de  suite 
s'il  le  faut;  leur  échec  éventuel  ne  vient  que  de  ce  qu'ils  ont  fait 
une  erreur,  non  de  leur  façon  de  procéder,  fondée  justement  sur 
le  caractère  non  prédéterminable  du  type  de  causalité  qu'ils 
invoquent.  Il  arrive  même,  et  souvent  dit-on  à  Bargouzine,  que  le 
lama,  faisant  constat  de  son  échec  ou  le  prévoyant,  conseille  lui- 
même  d'appeler  le  chamane.  S'il  y  a  double  recours.  Tordre  en  est 
toujours  le  même,  au  lama  d'abord,  au  chamane  ensuite,  et  non 
l'inverse.  Surtout,  nul  n'imagine  un  chamane  conscient  de  son 
échec  adresser  son  malade  au  lama,  qu'il  tient  pour  un  simple 
«  fantôme  vivant  »,  am'da  boaxoUtojf  lui  appliquant  le  terme  utilisé 
pour  les  âmes  des  défunts  sans  essence  chamanique,  et  donc  limités 
en  moyen  de  déplacement  et  d'action  dans  la  surnature  Par 
ailleurs,  si  beaucoup  de  maladies  psychosomatiques,  ou  coïncidant 
avec  des  troubles  d'insertion  sociale,  peuvent  être  du  ressort  de 
l'interprétation  tant  lamaïque  que  chamanique,  en  revanche  les 
maladies  épidémiques  associées  à  la  pénétration  coloniale  restent  à 
l'écart  de  l'une  comme  de  l'autre;  elles  sont  significativement 
appelées  alban  :  «  tribut  »,  à  payer  à  des  esprits  russes  sur  lesquels 
ni  chamane  ni  lama  n'ont  de  pouvoir  d'action  i9. 

Ce  qui  est  présenté  ici  comme  seconde  solution  offerte  par  le 
lama  recouvre  toute  une  série  de  pratiques  :  transfert  de  la  maladie 
sur  un  animal  devant  être  non  pas  tué  mais  chassé  du  troupeau,  ou 
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sur  une  effigie  du  malade  faite  de  paille  et  de  tissu  devant  être 
détruite  —  ces  deux  substituts  étant  appelés  zo//,?  :  «  rançon  » 
(fomie  mongole  utilisée  en  Transhaïkalic  du  doljo  exirit-bulagat)  ; 
fabrication  de  figurations  animales  en  farine  à  mettre  dans  le  feu 
en  offrande  (au  lieu  de  viande  ou  de  beurre);  fabrication  en  fer 
blanc,  xagdahan,  d'un  amin  zolig  :  «  rançon  vivante  »,  de  forme 
humaine  20;  procédures  diverses  d'éloignement  des  iùdxer: 
«  démons  »,  que  sont,  entre  autres,  les  âmes  des  morts  qui  n*ont  pas 
reçu  les  ftinérailles  lamalEqpies  (alcool  pour  les  enivrer,  fixation 
symbolique  dans  un  espace  limité,  isolé,  en  contrebas,  induction  en 
eneur  par  des  formules,  etc.)*  Ce  que  ces  pratiques  ont  d'inaccep- 
table du  point  de  vue  chamanique  est  d*abord  qu'elles  prétendent 
tromper  les  esprits,  en  particulier  en  leur  offrant,  en  guise  d'êtres  à 
consommer,  des  matériaux  qui  n*ont  rien  de  comestible.  Or,  si 
l'action  chamanique  comporte  de  ruser  avec  la  surnature,  de  négo- 
cier avec  elle  la  substitution  d'un  être  à  la  place  d'un  autre  en 
contrepartie  à  lui  rendre,  le  principe  de  l'échange  qui  la  sous-tend 
veut  qu'il  lui  soit  de  toute  façon  donné  à  manger.  Pour  la  pensée 
chamaniste  qui  prête  aux  esprits  les  mêmes  besoins  qu'aux  êtres 
vivants,  donner  une  nourriture  qui  de  nourriture  n'a  que  le  nom,  un 
être  à  manger  qui  n'a  d'un  être  que  la  forme,  est  chose  inconce- 
vable. (La  pure  convention,  sans  substance  pour  la  fonder,  est  le 
seuil  que  ne  franchit  pas,  ici,  le  principe  de  substitution  soiu- 
tendant  le  sacrifice.)  La  tromperie  est  inacceptable  à  la  fois  parce 
qu'elle  ne  joue  pas  le  jeu  de  l'échange  de  subsistance,  et  parce 
qu'elle  suppose  la  dégradation  d'êtres  avec  lesquels  l'homme  se 
sent  en  rapport  d'équivalence  (les  animaux)  ou  de  continiiité  (les 
morts);  de  la  part  des  vivants,  accepter  la  dégradation  de  leurs 
morts  au  rang  d'êtres  inférieurs,  aisément  abusables,  serait  accepter 
la  leur  propre.  Un  second  aspect  inacceptable  de  ces  pratiques  est 
l'exclusion  des  morts  irréguliers  de  tout  traitement  rituel  qui  les 
réintègre  dans  le  cycle  des  âmes  de  stock;  rejeter  les  âmes  errantes 
revient  à  faire  perdre  à  la  société  autant  d'unités  de  vie. 

Il  est  remarquable  que  des  récits,  mythes  ou  contes,  d'origine 
de  prime  abord  indéterminable  tant  ils  entremêlent  termes,  notions 
et  valeurs,  mettent  en  scène  des  humains,  généralement  chamanes, 
jouant  de  ruse  à  l'égard  des  entités  surnaturelles  les  plus  haut 
placées,  Ciels  et  bouddhas,  et  ceci  victorieusement;  oertaina  se 
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terminent  sur  cette  victoire,  d'autres  remettent  le  vainqueur  à  sa 
place  par  une  sanction  venue  d'en  haut,  comme  le  mythe  ci- 

if  Le  premier  chamane,  issu  de  l'aigle  envoyé  des  Ciels  et  de  la  femme 
hunudne  en  fague,  ne  laissait  jamais  les  esprits  s*einparer  définitivement  des 

Imes  des  humains;  il  parvenait  toujours  à  les  retrouver  pour  les  remettre  dans 
les  corps.  Erlen  Xan  (le  pendant  néfaste  de  Seigneur-Taureau)  alla  s'en 
plaindre  à  Père-au-front-dégami,  Escgc  Malaan  Tengeri,  le  Ciel  chef  du  camp 
de  l'Ouest  :  «  Selon  toi,  les  humains  devaient  être  répanis,  les  vivants  allant  à 
Quunane  Ndr,  les  morts  à  moi  ;  mais  il  ne  m*en  laisse  aucun  I  »  Four  éprou- 
ver le  ciiamane.  le  Cid  captura  lui-m8me  une  âme  et  la  mit  dans  une  bouteille, 
qu'il  boucha  de  son  doigt;  mais  malgré  sa  force  et  sa  vigilance,  la  ruse  du 
chamane  réussit  à  la  lui  reprendre  :  il  se  fit  abeille  et  piqua  au  front  le  Ciel,  qui 
y  porta  aussitôt  la  main,  lâchant  la  bouteille.  LTel  est  l'acte  de  ruse  le  plus 
répandu  :  il  n'est  pas  le  seul  rencontré.]  Pour  se  venger  de  cet  abus,  le  Ciel 
condamna  le  chamane  à  danser  sur  une  pieire  plate  jusqu'à  usure  complète  de 
son  corps.  En  ce  point  divergent  les  variantes.  Pour  les  pessimistes,  le  chama- 
nisme  continuera  tant  que  seule  s'usera  la  partie  inférieure  du  corps  du 
chamane,  mais  il  en  sera  fini  de  lui  dès  que  sera  atteinte  sa  partie  supérieure. 
Les  variantes  optimistes  disent  que  si  la  pierre  s'use  la  première,  le  chama- 
nisme  vaincra. 

En  apparence,  c'est  là  un  échantillon  de  cette  créativité  à 
double  face  qu*engendie  la  rencontre  des  deux  courants;  plus 
profondément,  s'y  lit  une  pensée  qui,  de  quelque  milieu  qu'elle 
émane,  trahit  le  fondement  du  chamanisme  en  ce  qu'elle  lui  impute 
une  prétention  qu'il  n'a  jamais  eue  :  la  reprise  d'une  âme  de  mort, 
invoquée  en  motif  de  la  sanction.  Dans  le  même  temps  que  ce 
mythe  rend  compte  de  l'infériorité  actuelle  du  chamanisme,  il 
l'associe  à  une  conduite  abusive  et  opposée  aux  instances  de 
pouvoir,  qui  n'est  pas  la  sienne  originellement,  mais  qui  tend  effec- 
tivement à  correspondre  à  la  forme  de  contre-pouvoir  qu'exercent 
les  chamanes  marginalisés. 

Des  nombreuses  distinctions  possibles  entre  pratique  chama- 
nique  et  pratique  lamaïque,  mentionnons  encore  deux  aspects  liés  à 
cette  opposition  en  termes  de  pouvoir.  Alors  que  le  chamane  se 
fait,  sous  la  yourte,  le  porte-parole  d'esprits  en  rupture  de  norme 
(anti-ancctres  et  destins),  le  lama  se  fait,  au  temple,  Toracle  de 
divinités  bouddhiques.  Alors  que  le  chamane  se  déplace  et  voit 
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hors  des  sentiers  battus  de  la  surnature,  et  pratique  un  mode  divina- 
toire actif  (consistant  non  pas  à  choisir  une  causalité  supposée 
préexistante,  mais  à  faire  exister  celle  choisie),  le  lama,  se  fondant 
sur  l'astrologie,  définit  des  réseaux  de  règles  positives  et  négatives 
arbitraires. 

Dans  cette  position  et  ce  rôle  de  contre-  Pragmatisme 
pouvoir,  le  chamanisme  fait,  bien  entendu,  aussi  le  ekanumique 
jeu  du  pouvoir  central,  dont  il  gère  les  franges  et  et  centralisme 
auquel  il  seit  de  soupape  ;  la  chose  est  banale  à  étatique 
dire.  Vànt  seutement  êtie  relevés  encore  quelques 
aspects  de  sa  marginalisation  chez  les  Bouriates,  en  vue  de  livrer 
en  conclusion  quelques  questions  et  réflexions  sur  la  propension 
qu'apparaît  receler  le  chamanisme  à  occuper  une  telle  position. 

Le  pragmatisme  auquel  fait  allusion  le  titre  de  ce  paragraphe  a 
deux  faces  essentielles.  L'une  est  le  non-dogmatisme  idéologique, 
dont  est  révélateur  le  refus  de  l'outil  pourtant  connu  qu'est  l'écri- 
ture. Il  fonde  tant  l'accueil  d'entités  surnaturelles  étrangères  que 
l'instauration  de  nouvelles  entités  traditionnelles  (si  l'on  peut  dire) 
à  partir  des  anciennes;  la  catégorie  des  destins  s'ouvre  aux  saints 
orthodoxes  comme  à  celles  des  entités  lamaïques  auxquelles  est 
prêtée  une  origine  humaine  (les  entités  guerrières  par  exemple)  ou 
aux  héros  martyrs  de  la  révolution  soviétique  et  de  la  guerre.  Les 
causes  défendues  par  les  défunts  adoptés  sont  elles-mêmes  adop- 
tées ;  mais  l'adoption  n*est  pas  forcément  générale  ni  permanente  ; 
la  cause  adoptée  peut  être  abandonnée  ou  remplacée  par  une  autre. 
Hormis  les  causes  tragiques  individuelles,  semblent  ne  pouvoir  être 
adoptées  que  des  causes  du  même  genre  que  les  exemples  cités, 
relevant  des  afSûres  extérieures  et  non  de  l'ordre  interne. 
Rappelons  ici,  à  titre  d'illustration,  la  représentation  que  des 

esprits  ont  participé  au  combat  de  l*aitnée  Rouge,  ^joutons  les 
rituels  faits  pour  le  succès  des  cosmonautes  soviétiques  22.  Ces 
adoptions  sont  rendues  plus  significatives  encore  de  ce  non- 
dogmatisme  par  le  fait  qu'elles  n'entraînent  pas  l'adoption  des 
modes  d'organisation  associés  à  ces  causes  dans  la  culture 
d'origine.  Ainsi,  il  n'est  jamais  fait  mention  de  la  moindre  tenta- 
tive collective,  de  la  part  des  chamanes  bouriates  qui  par  ailleurs 
instaurent  un  culte  à  un  saint  orthodoxe,  de  se  former  en  clergé,  ni 
d'établir  des  règles  communes,  alors  qu'ils  ont  sous  les  yeux  la 
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preuve  de  leur  efficacité.  Les  deux  tentatives  individuelles  connues 
de  réforme  du  chamanisme  n'ont  eu  qu'une  audience  limitée  à 
l'influence  personnelle  de  leur  auteur. 

¥  Xamaganov,  le  chef  de  l'assemblée  bouriate  douma  de  Xudari,  à  qui  est  dû 
par  ailleun  un  projet  de  léfome  du  mvû^  (tf.  p.  3S2),  tenta  vers  la  fin  du 
XIX*  siècle  de  créer  un  posta  de  chamane  chef,  de  la  direction  duquel  relève- 
raient tous  les  chamanes  et  chamanistes  de  la  juridiction  de  la  douma.  A  la 
mort  du  chef  et  du  chamane  nommé  à  ce  poste,  les  choses  reprirent  leur  cours 
antérieur  (Mixajlov  1984, 104). 

Au  dèaat  du  XX»  rièele,  te  chamane  Onxej  d'Ûlej  fonda  un  mouvement 
connu  sous  te  nom  de  mi^darisme  (du  nom  de  Maitreya,  le  Bouddha  des  temps 
futurs)  ;  le  panthéon  réunissait  des  Ciels  et  des  Rois,  des  bouddhas  et  le 
prophète  Élie  ;  la  pratique  componait  la  lecture  de  livres  et  l'accomplissement 
de  sacrifices;  l'attribution  d'une  part  de  l'efficacité  rituelle  à  des  livres 
permettait  de  réduire  les  dépenses,  souligne  Mixajlov  (1979,  146-147).  La 
légUm  était,  il  est  vni,  ruinée  par  tes  exifences  des  Nombreux  d*Olcj 
{itf.  pp.  683-686). 

L'autre  face  du  pragmatisme  chamanique  réside  dans  le  fonde- 
ment symbolique  de  son  mode  d'action  :  rechange,  au  sens  large, 
avec  son  corollaire  qu'est  le  fait  de  traiter  en  partenaire.  L'image 
fournie  par  le  verbe  argalaxa  :  «  trouver  un  moyen  »,  qui  recouvre 
les  actes  rituels  accomplis  pour  des  clients  privés,  est  appropriée 
pour  évoquer  à  la  fois  le  caractère  informel  de  la  pratique,  Tingé- 
niosité  perpétueUement  renouvelée  que  suppose  sa  mise  en  œuvie, 
le  recours  qu'elle  constitue  en  situation  sans  issue,  et  même  sa 
nuance  latente  d'activité  rebelle.  Dans  le  même  temps  qu'ils  mesu- 
rent le  caractère  essentieUement  politique  de  l'emprise  lamatiTque, 
les  spécialistes  bouriates  contemporains  de  l'athéisme  et  de  la  reli- 
gion notent  non  seulement  que  les  rites  reprennent  leur  ancienne 
couleur  chamanique,  mats  aussi  que  les  chamanes  sont  plus 
nombreux  à  réapparaître  que  les  lamas;  ainsi  à  Tiinxe,  lors  de 
l'enquête  de  l'auteur  au  tournant  des  années  cinquante,  restaient  du 
monastère  fermé  cinq  lamas  errants,  alors  qu'étaient  apparus  treize 
chamanes  (Maniigeev  1962,  82). 

Cet  aperçu  soulève  une  question  qui  reste  sans  réponse  du 
point  de  vue  de  l'histoire.  Elle  porte  sur  révaluation  des  parts 
respectives  des  influences  externes  et  des  contraintes  internes  dans 
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la  marginalisation  du  chamanisme  ;  la  comparaison  avec  la 
Cisbaïkalie  où  la  pénétration  du  christianisme  orthodoxe  ne 
repousse  pas  le  chamanisme  à  la  périphérie  n'instruit  pas  à  cet 
égard:  terrain,  religion  propagée,  mode  d'implantation,  tout 
difiRie.  Est-il  possible  en  revanche  de  définir  des  conditimis  stiuc- 
tmelles  de  maintien  en  une  position  centrale  d'une  forme  de 
chamanisme  où  soient  reconnaissables  les  fondements  du  chama- 
nisme de  chasse  ?  Iblle  est  la  question  que  s'efforcera  de  défricher 
la  conclusion. 
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L9  o  B  j  E  T  de  cette  conclusion  est  de  hasarder  quelques  propo- 
sitions générales  sur  le  chamanisme  à  partir  de  notre  analyse 
des  données  sibériennes. 

Celle-ci  a  puisé  son  inspiration  dans  les  épopées  bouriates,  qui 
suggèrent  un  lien  entre  mode  de  vie  et  organisation  sociale. 
Destinées,  dit-on  des  épopées  les  plus  archaïques,  à  préparer  la 
chasse,  elles  racontent  la  quête  en  mariage  de  la  fiancée  du  héros. 
Bonnes  à  chanter,  dit-on  des  épopées  issues  de  milieux  pastoraux, 
quand  les  temps  sont  durs  (guerre,  sécheresse,  épidémie...),  elles 
continuent  d'avoir  pour  trame  le  mariage  du  héros;  mais  s'y  entre- 
mêle, trame  secondaire,  le  devoir  de  venger  son  père.  Les  ^opées, 
qui  se  veulent  des  «  modèles  »,  présentent  la  leçon  suivante  :  le 
type  de  relation  que  la  société  privilégie  en  son  sein  vaut  aussi 
pour  les  rapports  qu'elle  entretient  avec  son  environnement  naturel 
et,  de  là,  avec  les  esprits  qui  l'animent,  la  sumatuie.  C'est  là  un 
propos  qui,  s'agissant  du  premier  type  d'épopée,  invite  à  consi- 
dérer comme  une  alliance  le  rapport  du  chasseur  à  la  nature,  c'est- 
à-dire  à  chercher  un  gendre  dans  le  chasseur,  un  beau-père  dans 
Tesprit  donneur  de  gibier;  à  voir  aussi,  par  extension,  le  chamane 
de  la  vie  de  chasse  tout  à  la  fois  comme  un  gendre  et  comme  un 
chasseur  dans  la  surnature;  un  propos  qui,  autrement  dit,  invite  à 
considérer  l'ensemble  des  relations  —  sociales,  économiques  et 
religieuses  —  comme  régi  par  une  logique  d'alliance.  A  cette 
logique  d'alliance  se  mêle,  dans  la  vie  d'élevage,  une  logique  de 
filiation;  telle  est  la  proposition  tirée  du  second  type  d'épopée, 
qui  mène  à  considérer  le  rapport  du  chamane  à  la  surnature  sous 
l'angle  de  l'héritage  et  sa  fonction  dans  la  société  sous  l'angle  de 
la  réparation. 
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Ainsi  est  née  l'hypothèse  d'un  modèle  unique  opérant  pour 
l'ensemble  des  relations  que  tisse  une  société.  Un  modèle  suscep- 
tible de  varier,  en  corrélation  avec  les  changements  du  mode  de 
vie.  Un  modèle  évolutif,  donc,  incitant  à  abstraire  des  réalités 
mêlées  des  sociétés  sibériennes  les  profils  correspondant  à  la  vie 
de  chasse  ou  à  la  vie  d'élevage.  Il  fallait  mettre  cette  hypothèse, 
tirée  des  épopées,  à  répreuve  des  autres  types  de  données;  il  fallait 
enrichir  notre  information  sur  la  vie  de  citasse,  en  pénétrant  dans 
les  sociétés  de  la  pleine  forêt,  puis  suivie  au  fil  des  changements  le 
devenir  du  cfaamamsme  qui  lui  est  associé. 

L'analyse  des  pratiques  a  montré  le  chamanisme  effectivement 
enraciné  dans  la  vie  de  chasse,  mais  sans  y  être  confiné,  puisqu'il 
survit  à  la  disparition  de  l'activité.  Les  sociétés  les  plus  archaïques, 
celles  de  la  forêt,  demandent  avant  tout  à  leur  chamane  de  leur 
obtenir,  pour  la  saison  à  venir,  la  «  chance  »  à  la  chasse,  c'est-à- 
dire  des  promesses  de  gibier  ou  tout  simplement  du  gibier;  c'est  là 
sa  seule  fonction  régulière.  La  chasse,  ici,  est  à  comprendre  non 
seulement  comme  activité  mais  surtout  comme  rapport  au  monde 
environnant;  plus  encore  que  l'idée  d'économie  de  subsistance, 
elle  nous  a  servi  à  évoquer,  au  niveau  le  plus  général,  la  notion 
d'accès  à  un  donné  limité  —  point  de  vue  qui  permettra  de  rendre 
compte  de  l'évolution  des  fonctions  chamaniques  sans  cesser  de  les 
situer  dans  un  même  cadre,  celui  de  la  gestion  de  l'aléatoire. 

Dans  la  vie  de  chasse,  le  chamanisme  repose  sur  la  conception 
que  les  êtres  naturels  dont  les  humains  se  nourrissent  (gibier,  pois- 
son, plantes)  sont  animés  par  des  esprits.  Il  consiste  à  établir  et 
entretenir  des  relations  avec  ces  esprits  pour  avoir  accès  aux 
animaux  (ou  aux  végétaux),  c'est-à-dire  à  agir  sur  la  surnature  pour 
pouvoir  prélever  dans  les  ressources  de  la  nature.  Les  esprits  étant 
aux  animaux  ce  que  l'âme  de  l'homme  est  à  son  corps,  ils  sont 
accessibles  à  l'action  de  l'âme  humaine,  leur  égale  en  statut.  Ces 
relations  entre  le  monde  des  humains  et  le  monde  confondu  des 
animaux  et  des  esprits  sont  conçues  à  l'image  de  celles  des 
humains  entre  eux.  Ainsi  la  prise  de  gibier  (celle  symbolique  du 
chamane  et  celle  réelle  du  chasseur  qu'elle  conditionne)  demande, 
comme  toute  prise  dans  le  monde  de  l'Autre,  à  être  inscrite  dans  un 
cadre  qui  régularise  l'échange  et  compensée  par  une  contrepartie, 
sauf  à  être  illégitime  et  susciter  des  représailles.  La  notion 
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d'échange  sous-tend  la  notion,  courante  dans  ces  sociétés,  que 
chacun  des  mondes  est  le  gibier  de  l'autre  :  de  même  que  les 
humains  mangent  la  viande  des  animaux,  les  esprits  des  espèces 
sauvages  sont  censés  dévorer  la  chair  et  boire  le  sang  des  humains; 
la  maladie  (du  moins  la  perte  de  vitalité)  et  la  mort  sont  donc  dans 
l'ordre  des  choses,  juste  retour  de  la  vie  vécue  et  condition  de  la 
vie  des  descendants.  Ainsi  la  réapparition  du  gibier  est-elle  directe- 
ment  liée  au  renouvellement  des  générations  humaines. 

Cette  loi  de  l'échange  entre  les  mondes  rend  compte  de 
plusieurs  traits  qui  caractérisent  le  chamanisme  de  la  vie  de  chasse, 
^e  rend  compte  d'abord  du  principe  d*ambivalence  généralisée  : 
les  esprits  qui  donnent  la  vie  doivent  un  jour  la  retirer;  ils  ne 
sauraient  être  dits  bons  ou  mauvais  par  nature,  puisqu'ils  sont  l'un 
et  l'autre  tour  à  tour;  seule  la  façon  dont  les  traitent  les  humains 
peut,  pense-t-on,  les  amener  à  donner  plus  ou  moins,  à  accélérer  ou 
retarder  l'échéance;  leur  capacité  à  nuire  est  à  la  mesure  de  leur 
capacité  à  favoriser.  Il  en  est  de  même  du  chamane,  à  qui  incombe 
la  responsabilité  globale  de  cet  échange  ;  si  le  point  fort  en  est 
la  prise  (sous  la  forme  de  promesses  de  gibier),  le  retour  de  la 
contrepartie  (sous  la  forme  de  la  mort  des  humains)  est  aussi  à  sa 
charge.  Cette  loi  de  l'échange  rend  compte  également  de  la  non- 
transcendance  de  la  surnature  qui  dispense  la  subsistance  :  celle-ci. 
partenaire  de  l'humanité  dans  cet  échange,  est  sur  un  pied  d'égalité 
avec  elle;  elle  est  respectée,  mais  n'a  pas  à  être  vénérée  ni 
implorée.  C'est  cette  notion  d'échange  avec  une  surnature  traitée 
en  partenaire  qui  fonde  l'appréciation  du  chamanisme  comme  une 
(sinon  la)  forme  élémentaire  de  religion,  associée  à  un  mode 
primitif  d'existence,  mais  susceptible  de  survivre  aux  marges  des 
formes  plus  complexes,  et  de  resurgir  toujours  sans  jamais  domi- 
ner. Elle  fonde  aussi  un  ensemble  d'attitudes  et  de  conduites  que 
l'on  pourrait  à  la  fois  dire  fatalistes  et  intrépides  ;  puisque  de  toute 
façon  l'on  finira  par  perdre,  autant  avoir  auparavant  gagné.  Elle 
fonde  enfin,  s'agissant  d'un  donné  limité,  les  sentiments  inverses 
de  culpabilité  et  de  jalousie  entre  humains  ;  la  part  de  gâteau  que 
prend  l'un  réduit  celle  qui  reste  à  Tauire. 

L'échange  entre  les  mondes  est  en  Sibérie  régi  par  une  alliance 
de  type  matrimonial,  concrétisée  par  le  mariage  rituel  du  chamane 
avec  une  fille  d'esprit  donneur  de  subsistance  ;  ainsi  ses 
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interventions  dans  la  surnature,  de  même  que  celles  du  chasseur 
dans  la  nature,  effectuées  en  qualité  de  mari  et  non  de  ravisseur,  ne 
seront-elles  pas  répréhensibles  ;  ainsi,  inversement,  les  prises  des 
esprits  ne  seront-elles  pas  libres  de  toute  contrainte.  Le  chamane 
prend  une  épouse  par  monde  nourricier.  Celle  de  la  forêt  est  conçue 
sous  forme  de  grand  cervidé,  élan  ou  renne,  gibier  par  excellence. 
Comme  elle  reste  animale  pour  ouvrir  à  son  mari  le  chamane 
l'accès  à  la  surnature  animale,  c'est  à  lui  de  s'adapter.  Aussi 
s'aniinalise-t-il,  par  son  costume  (en  peau  d'élan),  sa  coiffe  (en 
forme  de  lamuie),  par  son  comportement  rituel,  d'alluie  ensau- 
vag^,  culminant  dans  un  éclat  de  «  furie  »  :  par  force  bonds  et 
brames,  il  exprime  l'ardeur  du  mâle,  tendue  tant  vers  l'élimination 
des  rivaux  que  vers  Taccouplement  avec  la  femelle,  double  virilité 
imitée  de  son  modèle  animal.  Animal  de  forme  et  esprit  d'essence, 
cette  épouse  imaginaire  du  charnane  n'en  tient  pas  moins  des  rôles 
d'épouse.  Séduite  par  ses  qualités  d'homme,  elle  l'a,  croit-on, 
«  élu  »  pour  mari  ;  se  manifestant  à  lui  en  rêve,  elle  l'adjure  sous 
menace  de  mort  de  répondre  à  son  appel;  moyennant  quoi,  elle  le 
fera  chamane  et  l'assistera  dans  sa  tâche.  C'est  là,  dans  l'ensemble, 
une  idée  simple  qui  pourrait  rendre  compte  de  certaines  notions 
générales  présentes  dans  divers  discours  religieux  —  depuis  le 
contact  direct  avec  le  monde  surnaturel,  jusqu'à  l'alliance 
mystique,  en  passant  par  l'élection  et  le  charisme. 

La  perspective  amoureuse  de  la  relation  du  chamane  à  la  sur- 
nature animale  explique  la  nature  de  son  comportement  rituel, 
marqué  de  traits  perçus  comme  érotiques  ou  hystériques;  il  doit 
manifester,  en  séance,  cette  forme  d'aliénation  qu'est  l'ensauvage- 
ment,  alors  que,  hors  séance,  il  doit  faire  preuve  de  la  normalité 
exigée  d'un  personnage  responsable.  Elle  explique  aussi  la  nature 
des  conduites  qui  décident  de  sa  carrière  à  l'adolescence  et  que 
l'on  a  coutume  de  regrouper  sous  l'expression  de  maladie  initia- 
tique, sans  qu'il  soit  besoin  d'invoquer  une  psychologie  particu- 
lière ou  un  quelconque  conditionnement  physique.  L'âge  de  la 
puberté  ouvre  à  tous  le  droit  de  chercher  à  aimer  dans  la  surnature 
comme  il  le  fait  sur  terre  ;  seul  le  chamane  va  jusqu'à  s'y  marier, 
c'est-à-dire  voit  sa  relation  ritualisée  et  prise  en  charge  par  sa 
communauté.  En  somme,  il  serait  fatal  au  chasseur  ordinaire  de 
donner  suite  aux  amours  surnaturelles,  comme  il  serait  fatal  au 
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chamane  de  les  rejeter.  Toutefois  la  différence  entre  eux  n'est  ni 
absolue  ni  définitive  :  le  profane  peut  toujours  chamaniser  pour  soi, 
et  le  chamane  perd  fatalement  un  jour  les  qualités  viriles  qui  ont 
convaincu  son  entourage  humain  de  sa  capacité  de  séduction;  l'on 
se  détournera  de  lui,  pensant  que  son  épouse  surnaturelle,  déçue, 
va  le  punir  ou  le  délaisser  (de  là  vient  l'idée  répandue  que  le 
chamane  est  quelqu'un  qui  meurt  jeune).  Aussi  le  ritnd  de  son 
mariage  surnaturel,  rituel  qui  le  fait  cliamane,  doit-il  être  périodi- 
quement renouvelé;  c'est  qu'il  est  source  de  vie  par  l'accouple- 
ment conjugal  qu'il  implique,  tout  autant  qu'il  est  institation  par  la 
relation  formelle  qu'il  établit. 

Cette  conception  de  l'alliance  chamanique  dans  la  surnature  se 
dit  d'abord  dans  le  nom  même  du  rituel  qui  la  réactualise  annuelle- 
ment, «  renouvellement  de  la  vie  »,  dans  la  terminologie  d'«  ani- 
mation »  qui  lui  est  associée,  et  dans  le  contenu  des  «  jeux  »  qui  le 
ponctuent  :  une  incitation  générale  à  la  reproduction  des  êtres 
vivants.  Ces  jeux  sont  de  deux  types,  étroitement  associés  :  l'un  à 
orientation  amoureuse,  comme  les  danses  et  parties  jouées  en  deux 
camps,  l'autre  à  orientation  compétitive,  comme  la  lutte  d'homme 
à  homme;  ils  consistent  à  imiter,  dans  les  deux  faces  de  l'activité 
du  mâle,  le  modèle  animal  auquel  le  chamane,  lui  qui  change  de 
monde,  s'identifie.  Leur  exécution  est  un  devoir  pour  le  chamane 
qui  la  mène  et  pour  les  profanes  qui  la  réalisent  :  intégrée  au  rituel 
qui  léafiRrme  son  mariage  et  encadre  sa  quête  de  chance,  elle  est 
aussitôt  l'aune  de  l'efficacité  à  attendre  de  lui  dans  la  saison  de 
chasse  à  venir.  De  tels  «  jeux  »  se  pratiquent  sous  ce  nom  d'un 
bout  à  l'autre  de  la  Sibérie,  s'imposant  comme  un  devoir  collectif 
impératif,  au  fil  des  époques  et  des  changements  économiques  et 
sociaux.  Aujourd'hui,  dépouillés  d'allusions  religieuses,  ils  sont  le 
support  des  fêtes  annuelles  qui  célèbrent  l'identité,  locale,  ethnique 
ou  nationale.  Ils  y  conservent,  du  seul  fait  qu'ils  concrétisent  la 
demande  faite  à  chacun  d'incarner  l'idéal  viril  traditionnel,  leur 
propriété  de  rituel  totalisateur,  propriété  fondée  sur  l'articulation 
entre  les  fonctions  de  régir  l'ordre  interne  de  la  société  et  le 
rapport  de  celle-ci  au  monde  qui  l'entoure.  En  effet,  rite  de  passage 
et  support  du  sentiment  d'appartenance,  contribution  humaine  à 
l'équilibre  et  au  renouveau  de  la  nature,  les  jeux  sont  considérés 
comme  assurant  la  reproduction  de  Ui  communauté  ainsi  que  celle 
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de  son  environnement  naturel.  C'est  pourquoi  ils  sont  un  devoir. 

Le  mariage  du  chamane  dans  la  surnature  conditionne  et 
encadre  l'échange  avec  elle,  mais  ne  le  constitue  pas  :  il  donne  au 
chamane  sa  légitimité  de  preneur  dans  la  surnature.  Sous  l'expres- 
sion de  chance  à  la  chasse  ou  de  bonheur,  ce  que  le  chamane 
rapporte  à  sa  communauté  s'analyse  comme  principe  vital  ou  force 
de  vie  :  une  sa1»tance  d'âme  qui  est  à  Time  individuelle  de 
l'homme  ce  que  la  chair  du  gibier  est  à  son  corps.  (C'est  en  ceci 
que  le  chamanisme  est  une  chasse  à  l'flme.)  Car  la  conception  de 
l'flme  est  duelle;  tout  être  animé  possède,  d'une  part,  de  Ffime- 
force  de  vie,  substance  impersonnelle,  non  comptabilisable  mais 
variable  en  qualité  ou  en  intensité  (au  sens  où  l'on  parle  en  français 
de  manque  d'âme),  consommable  comme  Test  la  chair  qui  la  porte, 
périssable  comme  elle;  et  d'autre  part,  une  âme-wn/Vé  de  vie,  entité 
individuelle,  qui  est  portée  par  les  os  et  se  réincarne  après  un  temps 
de  vie  posthume  ;  les  âmes-unités  de  vie  sont  réutilisées  de  généra- 
tion en  génération  au  sein  de  la  même  lignée  humaine  ou  de  la 
même  espèce  animale,  formant  en  chacune  un  stock  propre.  Entre 
les  stocks  d'âmes,  circule  de  l'âme.  Ainsi  y  a-t-il  équivalence 
structurelle  entre  viande  du  gibier  (chair  réelle),  force  de  vie  (chair 
symbolique)  et  femme  (sorte  de  chair  sociale),  toutes  trois 
substances  à  la  fois  consommables  et  vitales,  faisant  l'objet 
d'échanges  entre  des  entités  reproductibles  conçues  par  référence  à 
la  notion  d'«  os  »  —  corps  vivants,  squelettes  aninuiux  ou  humains 
en  instance  de  réincarnation,  lignées  patrilinéaires  :  entre  «  les  os  », 
circule  «  de  la  chair  », 

Gendre  et  chasseur,  le  chamane  participe  de  l'idéologie  de  la 
prise  qui  marque  la  société  de  chasse  ;  preneur  dans  la  surnature,  il 
s'y  conduit  en  mâle.  Si  l'idéal  du  chasseur  veut  que  le  chamane 
soit  homme  et  n'autorise  que  l'homme  à  quérir  la  chance,  néan- 
moins la  femme,  appartenant  comme  lui  à  l'humanité  chasseresse, 
peut  elle  aussi  être  chamane  :  elle  exerce  dans  la  surnature  des 
fonctions  de  voyance  analogues  aux  fonctions  de  repérage  qu'elle 
accomplit  dans  la  nature  pour  favoriser  la  chasse.  Mais  c'est  le 
plus  souvent  par  connivence  avec  l'esprit  d'un  défunt  qu'elle 
devient  chamane,  car,  à  la  difiéience  de  son  homologue  masculin, 
l'amour  d'un  esprit  animal  la  mènerait,  elle,  à  la  mort,  disent  les 
sociétés  mtéressées;  celles-ci  se  refusent  ainsi,  dit  l'analyse,  à 
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inverser  l'alliance  qui  sous-lend  leur  rapport  à  la  surnature  nourri- 
cière, et  par  là  à  se  nietire  en  position  de  subordination  à  son  égard. 
Une  telle  inversion  de  l'alliance  entre  humanité  et  surnature,  en 
conférant  à  la  surnature  le  rôle  du  preneur  de  femme,  entraînerait  la 
féminisation  du  chamane  et  le  rapprocherait  du  possédé  tel  que  le 
conçoivent  maintes  sociétés  par  te  monde:  en  «  épouse  »  de  l'esprit 
qui  le  possède,  soumise  à  lui  comme  à  la  communauté  humaine  qui 
assume  le  rôle  du  donneur  de  femme. 

Cependant  le  preneur  doit  rendre  pour  ce  qu'il  a  pris.  Au  lot 
commun  qui  consiste  à  payer  de  l'écoulement  de  sa  vie,  s'ajoute, 
pour  le  chamane,  le  devoir  de  se  laisser  «  consommer  »  par  la 
sumature  animale,  à  qui  il  rend  et  sa  qualité  d*homme  viril  et  sa 
force  de  vie.  C'est  là  ce  que  représente  l'épisode  rituel  qui  suit  son 
éclat  de  furie  amoureuse  ;  il  tombe  alors,  silencieux  et  inerte,  sur 
un  petit  espace  représentant  l'autre  monde,  comme  mort;  l'assis- 
tance est  tendue  d'angoisse  jusqu'à  ce  qu'il  revienne  de  son 
«  voyage  »  et  lui  en  raconte  ou  lui  en  mime  les  péripéties  et  les 
résultats.  Ainsi  le  chamane  accomplit-il  dans  le  temps  du  rituel 
l'échange  entre  humanité  et  surnature  :  il  en  boucle  le  circuit  dans 
sa  propre  personne  ;  ce  taisant,  il  assume  jusqu'au  bout  le  destin  du 
modèle  animal  auquel  il  s'est  d'abord  identifié  par  la  virilité  :  il 
doit  comme  lui  finir  en  gibier.  Mourir  gibier  comme  il  le  fait  lors 
du  rimel,  c'est  payer  la  chance  gagnée  en  faveur  des  chasseurs, 
oser  risquer  la  menace  de  sa  propre  mort  pour  retarder  la  mort 
certaine  des  autres,  ce  qui  contribue  à  donner  une  image  dange- 
reuse et  héroïque  à  la  fonction  chamanique  et  à  en  faire,  tout  autant 
qu'un  sacrifice  ou  un  exploit,  un  art. 

Art  en  effet  puisque,  s'il  faut  au  chamane  respecter  les  règles  et 
la  loyauté  de  l'échange,  il  lui  faut  aussi  user  de  séduction  et  de 
ruse,  de  façon  à  prendre  le  plus  et  le  plus  vite  possible,  et  rendre  le 
moins  et  le  plus  tard  possible  :  c'est,  transposé,  l'art  du  chasseur 
—  juste  écho,  l'action  du  chamane  doublant  sur  le  plan  symbolique 
celle  de  l'homme  ordinaire  dans  la  réalité.  L'un  et  l'autre  arts 
reposent  sur  la  mise  en  œuvre  de  qualités  personnelles  dans  un 
cadre  tissé  de  règles.  Leur  personnalisation,  loin  d'être  une  absence 
de  codification  ou  une  transgression,  est  une  condition  de  l'efiRca- 
cité  de  ces  arts  au  service  de  l'ordre  collectif  :  il  ne  suffit  pas  au 
chamane  de  prendre  une  épouse  surnaturelle,  encore  lui  faut-il  la 
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satisfaire  pour  remplir  sa  tâche.  Cette  personnalisation  rend  compte 
à  la  fois  du  charisme  qui  s'attache  à  la  fonction  chamanique  même 
et  de  la  rivalité  qui  marque  les  rapports  entre  chamanes,  et  fonde 
l'impossibilité  de  la  formation  d'une  doctrine,  d'un  clergé,  d'une 
Église.  Elle  implique  la  présence  déterminante,  dans  ces  sociétés, 
de  la  notion  de  différence  individuelle  en  termes  de  pouvoir  de 
séduction,  de  don  ou  de  chance,  avec  la  cohorte  des  attitudes 
envieuses  ou  lésignées  qui  s'ensuivent  :  il  devra  savoir  perdre»  lui 
qui  a  d'aboid  gag^. 

La  bonne  marche  de  l'échange  implique  la  perpétuation  des 
partenaires  —  ce  à  quoi  correspond  l'idée  que  les  ftmes  sont  léutili- 
sées  dans  leur  espèce  ou  leur  lignée  respectives.  Cette  perspective 
de  réincarnation  exige  d'accomplir  sur  les  ossements  les  rites 
convenus,  qui  sont  à  la  charge  des  profanes.  Le  chamane  n'y  inter- 
vient pas,  mais  répond  de  l'accomplissement,  par  les  âmes,  du 
parcours  de  recyclage  qui  mène  de  la  mort  à  la  renaissance.  Or 
toute  âme  d'humain  mort  sans  descendant  en  qui  se  réincarner  est 
exclue  du  parcours  normal  ;  frustrée  de  retour  à  la  vie,  elle  trouble 
l'âme  de  tel  ou  tel  vivant,  la  capturant  ou  s  installant  à  sa  place 
~  cause  désignée  des  maladies  nerveuses  et  psychiques,  traitées, 
pour  cette  raison,  en  ennemis.  Le  chamane,  selon  qu'il  apaise  ou 
excite  ces  âmes  errantes,  guérit  ou  perturbe  les  vivants.  En  règle 
générale,  il  doit,  pour  éviter  à  la  lignée  du  mort  de  perdre  une  unité 
de  son  stock,  réintégrer  son  âme  dans  le  cycle  normal,  la  ramener 
de  son  état  d 'anti-ancêtre  isolé  en  mal  de  progéniture  à  celui 
d'ancêtre  fondu  dans  la  masse  anonyme  en  attente  de  réincar- 
nation; il  peut  toutefois  repousser  l'échéance  de  sa  réinsertion, 
pour  tirer  plus  longtemps  parti  de  son  agressivité  vengeresse  à 
rencontre  des  vivants;  il  peut  encore  lui  rendre  un  culte  qui  érige 
le  mort  en  individu,  en  le  situant  en  dehors  des  groupes  ou  au- 
dessus  d'eux  ;  il  subvertit  de  ce  fait  l'ordre  et  l'éthique  de  la 
société.  Ainsi  la  manipulation  des  âmes  des  morts  irréguliers 
est-elle  le  moyen  de  l'activité  thérapeutique  du  chamane  comme  de 
son  activité  pathogène  ;  outil  de  régulation,  elle  peut  aussi  devenir 
arme  de  subversion  et,  au-delà,  moteur  de  changement 

Secondaires  dans  la  vie  de  chasse,  les  relations  avec  les  âmes 
des  morts  domment  la  pratique  du  chamane  dans  la  vie  d'élevage. 
Pâturages  et  troupeaux  font  préférer  l'idéal  de  la  transmission  entre 
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soi  à  celui  de  la  coopération  avec  l'autre,  que  nécessitait  la  chasse. 
Alors  bascule  la  conception  de  la  surnature  dispensatrice  de  subsis> 
tance,  qui  passe  du  statut  d'Autre  égal  (l'anîmal  esprit  du  gibier 
traité  en  partenaire)  à  celui  de  Même  supérieur  (les  ancêtres  dont 
on  hérite  troupeaux  et  pftturages  et,  au-dessus  d'eux,  le  fondateur 
de  l'ethnie);  bascule  du  même  coup  l'ordre  du  monde,  qui  passe  de 
l'horizontale  à  la  verticale.  Car  change  la  façon  de  voir  la  nature  et 
la  surnature;  là  où  le  chasseur  voyait  un  milieu  riche  de  nourritures 
directement  accessibles,  l'éleveur  découpe  des  sites  ou  des  repères 
délimitant  ses  terres  de  pâture  ;  là  où  le  chasseur  pensait  en  plan 
forêt  et  voies  d'eau  (deux  milieux  conçus  en  épaisseur,  l'arbre 
étant  un  des  racines  à  la  cime,  le  fleuve  un  de  la  source  à  l'embou- 
chure), l'éleveur  décompose  l'espace  en  étages,  comme  l'arbre  le 
fait  en  racines,  fût  et  cime,  et  le  fleuve  en  source,  cours  et  embou- 
chure. La  surnature  se  verticalise,  et  les  relations  avec  elle  se 
hiérarchisent.  L'humanité  ne  la  traite  plus  en  partenaire;  elle  se 
sent  engagée  envers  elle,  non  plus  dans  un  échange  mené  sur  un 
pied  d'égalité,  mais  dans  un  rapport  de  dépendance.  Les  vivants 
vénèrent  et  implorent  leurs  ancêtres,  situés  plus  haut  qu'eux  dans 
le  temps  comme  dans  l'espace,  puisqu'ils  leur  attribuent  pour  rési- 
dence les  montagnes  qui  surplombent  leurs  pftturages;  ils  attendent 
leur  protection. 

La  possession  de  troupeaux  modifie  la  contrepartie  à  rendre  à 
la  surnature  en  échange  de  la  subsistance  qu'elle  octroie  :  les 
animaux  élevés  se  présentent  en  substituts  de  l'éleveur.  La  sagesse 
populaire  condamne  la  «  mort  volontaire  »  glorifiée  par  le  chas- 
seur, et  clame  le  respect  du  vieil  âge,  tandis  que  le  sacrifice  envahit 
la  pratique  chamanique.  L'ordre  des  actes  ponctuant  les  relations 
avec  la  surnature  s'mverse  :  alors  que  le  chasseur  prenait  d'abord, 
lui  qui  n'avait  rien,  l'éleveur  qui  hérite  un  troupeau  se  hâte  d'en 
sacrifier  quelques  têtes  pour  inciter  ses  ancêtres  à  gratifier  le  reste 
d'une  meilleure  pluie,  d'une  meilleure  herbe  —  il  investit.  11  prie 
aussi,  et  les  invocations  abondent  :  l'humanisation  des  esprits 
donneurs  de  subsistance  développe  l'usage  rituel  de  la  parole. 

Un  autre  effet  de  l'emprise  d'une  logique  de  filiation  est  la 
répartition,  entre  plusieurs  spécialistes  (ou  entre  plusieurs  rôles  des 
mêmes  spécialistes),  des  fonctions  qui,  dans  la  vie  de  chasse, 
étaient  réunies,  de  façon  interdépendante,  entre  les  mains  du  seul 
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chamane.  Ainsi  le  chamane  de  la  vie  d'élevage  n*est  pas  le  maître 
des  nouveaux  rituels,  ceux  adressés  aux  ancêtres:  les  autorités 
claniques  se  les  réservent.  II  n'est  plus  —  en  apparence  —  le 
garant  de  l'ordre,  mais  le  spécialiste  des  désordres,  qu'il  atténue  ou 
amplifie  par  le  truchement  des  âmes  humaines  dévoyées  de  leur 
parcours.  En  apparence  seulement,  car  ces  âmes  dévoyées  appar- 
tiennent à  la  même  part  de  la  surnature  que  les  esprits  animaux,  et 
qu'il  est  seul  à  y  accéder,  grâce  à  son  épouse  animale  (même  si 
celle-ci  n'est  pins  une  épouse  gagnée  par  sa  propre  séduction,  mais 
héritée  de  ses  piédécesseun).  n  demeure  par  là  Tagent  des  rela- 
tions avec  une  sumatnie  Autre,  définie  par  opposition  à  celle 
constituée  par  les  défunts  ordinaires.  C'est  à  ce  titre  qu'il  conserve 
une  fonction  centrale  pour  la  perpétuation  de  la  société.  En  effet,  la 
surnature  donneuse  de  vie  a  beau  s'humaniser,  elle  n'est  pas 
réduite  aux  humains  que  sont  les  ancêtres;  elle  compte  aussi,  en 
amont  d'eux  sur  l'axe  verticalisé  des  relations,  un  personnage  qui, 
tout  en  étant  leur  géniteur  et  par  là  le  fondateur  de  l'ethnie,  garde 
les  traits  animaux  de  l'esprit  de  la  forêt  donneur  de  gibier  :  une 
figure  d'essence  animale,  humanisée. 

L'animalité  initiale  du  fondateur  conditionne  le  maintien  du 
chamanisme  au  cœur  de  la  vie  de  la  société,  malgré  l'apparente 
mise  à  l'écart  du  personnage  du  cbamane  et  le  foisonnement  de 
pratiques  autour  de  la  sienne.  Car  c'est  de  ce  fondateur  animal  que 
vient  la  vie  même  (les  ancêtres  n'octroyant,  eux,  que  les  conditions 
de  vie),  sous  la  forme  du  principe  de  fécondité,  et  c'est  le  chamane 
qui  le  communique,  en  mimant  rituellement  sa  conduite  procréa- 
trice. Précisément,  l'absence  de  trace  d'animalité  dans  la  figure  du 
fondateur  ethnique  ou  du  donneur  de  vie  signerait  la  marginalisa- 
tion du  chamanisme.  En  effet,  elle  va  de  pair  avec  l'adoption  de 
principes  religieux  différents,  par  exemple  d'entités  cosmiques  à 
fonction  créatrice  (de  dieux  créateurs  assimilés  au  ciel,  aux 
astres...).  Elle  apparaît  ainsi  comme  révélant  en  creux  un  trait 
structurel  du  chamanisme,  du  moins  selon  la  définition  que 
l'analyse  des  données  sibériennes  permet  d'en  donner. 

Cette  définition  pourrait  être  la  suivante  :  le  chamanisme  est  un 
système  symbolique  fondé  sur  une  conception  dualiste  du  monde, 
impliquant  que  l'humanité  entretient  des  relations  d'alliance  et 
d'échange  avèc  les  êtres  surnaturels  censés  gouvemer  les  êtres 
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naturels  dont  dépend  sa  subsistance,  plus  largement  les  facteurs 
aléatoires  de  son  existence  ;  le  chamane  assure  la  responsabilité 
générale  de  ce  système  d'alliance  et  d'échange  avec  la  surnature, 
qu'il  traite  en  partenaire,  ce  qui  réclame  de  sa  part  un  art  personna- 
lisé ;  cette  fonction,  régulière,  lui  confère  une  place  centrale  et 
fonde  le  caractère  totalisateur  du  chamanisme  dans  les  sociétés 
dites,  pour  cette  raison,  chamanistes.  Une  même  conception 
d'inspiration  dualiste  sous-tend  également  l'oiganisation  de  la 
société  chamaniste  qui,  en  règle  générale,  est  acéphale.  (On  rappel- 
lera qu'il  s'agit  d'un  dualisme  de  principe,  qui  ne  se  traduit  pas  par 
un  dualisme  de  fait  :  si  les  partenaires  sont  sur  un  pied  d'égalité, 
leur  relation  n'est  pas  réciproque  dans  le  temps  de  l'échange,  et  k 
mécanisme  de  fonctionnement  de  la  structure  duelle  tire  son  dyna- 
misme de  la  présence  d'un  tiers  médiateur.)  Des  éléments  chama- 
niques  peuvent  être  présents  dans  des  sociétés  non  chamanistes. 

La  principale  implication  de  la  définition  proposée  est  l'exclu- 
sion de  relations  de  dépendance  ou  de  hiérarchie  avec  —  selon 
notre  terminologie  —  la  siiniature  donneuse  de  vie.  Elle  entraîne 
l'exclusion  de  l'accès,  pour  une  société  chamaniste,  à  une  forme 
centralisée.  La  Sibérie  n'en  fournit  pas  d'exemple,  mais  les  cartes 
y  sont  brouillées  par  l'avènement  de  pouvoirs  centraux  extérieurs. 
Une  société  chamaniste  est-elle  enfermée  dans  l'alternative  de 
rester  acéphale  pour  rester  chamaniste,  ou  de  rejeter  ses  chamanes 
pour  se  doter  d'un  pouvoir  central  ?  Est-il  donc  impossible  que  le 
principe  dualiste  à  la  base  du  chamanisme  donne  lieu  à  la  constitu- 
tion d'une  double  instance  au  sommet,  comme  on  en  rencontre  par 
le  monde,  couronnant  des  organisations  pyramidales  —  deux 
instances  se  partageant  des  pouvoirs  complémentaires  et  inter- 
dépendants, ou  une  instance  suprême  flanquée  d'un  personnage 
isolé  mais  influent  (tels  un  roi  et  son  fou),  ou  encore  une  seule 
instance  alternant  l'exercice  de  ces  pouvoirs  (telle  la  royauté  dite 
sacrée  ou  divine)? 

L'impossibilité  du  chamanisme  à  s'élever,  comme  le  dit  Voigt 
(1978,  64).  au  niveau  de  la  direction  de  la  tribu  (et  a  fortiori  de 
rÉtat),  a  été  souvent  présentée  connue  inhérente  au  chamanisme, 
cela  sous  forme  de  constat.  L'histoire  de  l'Asie  renfenne  des  faits 
qui,  de  près  ou  de  loin,  semblent  illustrer  cette  impuissance  poli- 
tique, et  ce  de  façon  d'autant  plus  éloquente  qu'ils  se  présentent 
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SOUS  la  forme  d'échecs  de  tentatives  de  centralisation  lancées  au 
nom  du  chamanisme,  ou  au  contraire  de  mise  à  l'écart  du  chaîna- 
nisme  par  l'instance  réalisant  la  centralisation  de  la  société. 

V  Qu'en  fut-il  des  rapports  entre  Gengis  Khan  et  le  chamane  Kôkôdii  ? 
VHiMUrin  Meerète  des  M&ngoh  se  borne,  prise  à  la  lettre,  à  indiquer  l'opposi- 
tion indirecte  du  chamane  à  la  toute-puissance  de  Tempefeiir,  et  l'ordre,  égale- 
ment indirect,  donné  par  l'empereur  d'éliminer  le  chamane.  L'interprétation 
ultérieure  de  ce  texte  ainsi  que  l'utilisation  des  sources  arabes  et  persanes  sur 
l'empire  mongol  ont  ancré  l'idée  que  le  chamane  aurait  été  l'artisan  de 
rasceniion  de  l*enq)ereiir,  dont  il  sursit  clamé  Télection  psr  le  Qel  étemel  et 
la  nomination  comme  khan,  et  qu'U  se  serait  fait  porte-parole  du  Ciel  étemel, 
entendant,  si  le  pouvoir  impérial  se  réclanœ  de  cette  instance,  Tempereur  ne 
reprend  pas  au  niveau  de  l'empire  des  fonctions  de  type  chamanique  et  ne 
s'associe  aucune  instance  religieuse;  il  se  montre  accueillant  à  l'égard  des 
dieux  des  étrangers  qui  viennent  m  visite  à  la  cour  de  Qaraqorum  (y  compris 
du  Dieu  duétien),  msis  pour  un  culte  expérimental,  jugé  au  résultat 

La  pensée  populaire  mongole,  elle,  conçoit,  dans  le  registre  symbolique, 
la  possibilité  d'une  victoire  chamanique  au  sommet,  comme  en  témoigne 
l'histoire  de  Dajan  Dccrx,  esprit  d'un  chamane  défunt  ;  celui-ci  aurait  enlevé 
l'épouse,  la  fiancée  ou  la  fille  de  Gengis  Khan  (ou  d'autres  chefs  selon  les 
variantes);  alors  il  aundt  été  poursuivi,  puis  métamorphosé  en  pieire  et  finale- 
ment érigé  en  destinataire  de  culte  (dont  le  service  se  serait  imposé  à  Oengis 
Khan  ou  au  chef  en  question),  et  en  personnage  de  référence  pour  l'investiture 
chamanique:  une  lutte  similaire  l'aurait  opposé  au  dalaï-lama,  dont  il  serait 
sorti  vainqueur.  Seulement,  comme  le  remarque  Even  (1987,  129-143),  cette 
promotion  semble  réactionneUe;  Faccès  au  niveau  du  pouvoir  central  suppose 
l'influence  dé  l'empire  on  odle  de  l'Église  lamsiitue. 

En  Chine,  l'histoire  ancienne  du  taoïsme,  qui  pour  Schipper  plonge  ses 
racines  dans  un  substrat  chamanique,  connaît  des  tentatives  d'étatisation  qui 
se  révèlent  sans  lendemain,  alors  que  le  pouvoir  central,  confucianiste,  se 
heurte  à  longueur  de  siècles  aux  pouvoirs  locaux  d'inspiration  taoïste 
(Schipper  1982, 1 3-32  &^sim). 

Les  cours  coréennes  ont  connu  des  rituels  chamaniques,  mais  c'est  au 
bouddhisme  que  s'est  finalement  associée  la  royauté,  repoussant  les  chamanes 
à  la  périphérie,  tandis  que  le  confucianisme  pénétrait  la  société.  Ainsi,  succé- 
dant à  une  période  où  des  chamanes  sont  invités  à  la  cour  pour  accomplir 
des  rituels  en  vue  de  la  pluie  et  de  la  prospérité  de  la  famille  royale,  le 
bouddhisme  est  introduit  à  la  fin  du  iv«  siècle,  puis  adopté  comme  religion 
nationale,  avant  même  l'unification  de  la  péninsule;  la  dynastie  Yi,  ensuite, 
appointe  des  chamanes  officiels,  appelés  en  cas  de  catastrophe  naturelle 
(Young  1980, 78-82).  De  nos  jours  encore,  les  villages  de  certaines  proviiKes 
se  répartissent  en  deux  camps  pour  la  lutte  saisonnière  à  la  corde  (Deschamps 
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ville,  les  chamanes  prolifèrent  et  prospèrent;  récemment  ils  ont  été  organisés 
en  association  corporative  au  niveau  national  (Guillemoz  1982,  1983  & 
comnuiiiication  orale). 

Si  le  dualisme  chamanique  fait  obstacle  à  la  centralisatioii, 
c'est  surtout  en  ce  qu'il  impose  au  niveau  de  la  société  tout  entière 
la  prédominance  d'une  logique  d'alliance  et  d'échange,  alors  que 
tout  pouvoir  central  se  satisfait  mieux  de  la  prédominance  d*une 
logique  de  filiation,  génératrice  de  hiérarchies  (au  sens  où  ces 
expressions  ont  été  employées  au  long  de  ce  livre).  A  cet  obstacle, 
majeur,  s'en  joint  un  autre,  qui  tient  au  mode  d'action  chamanique. 
Il  peut  être  formulé  en  termes  de  pragmatisme,  vu  comme  nécessité 
de  non-dogmatisme,  sans  être  pour  autant  synonyme  d'absence  de 
règles  et  de  régularités  (on  a  vu  le  rituel  aimuel  de  renouveau 
constituer  la  raison  d'être  du  chamanisme  de  chasse).  Ce  pragma- 
tisme se  manifîMite  à  de  multiples  niveaux.  Au  niveau  du  rituel 
d'abord,  oik  l'efficacité  du  chamane,  reposant  sur  son  talent  propre 
de  séduction  et  de  ruse,  exclut  toute  id^  de  litufgie  à  appliquer  ;  sa 
pratique  est  par  définition  un  art  personnel.  Au  niveau  du  symbo- 
lisme ensuite,  puisque  le  mode  de  penser  chamanique,  qui  prête  à 
tout  être  ou  chose  un  esprit,  offre  par  là  une  réserve  inépuisable  de 
partenaires  surnaturels;  alors  que  le  serviteur  d'un  dogme  devrait 
exclure  toute  entité  en  rupture  de  norme,  le  chamane  peut  au 
contraire  la  constituer  en  outil  de  manipulation,  d'autant  plus  effi- 
cace que  libre  d'attache.  Au  niveau  du  symbolisme  encore,  dans  la 
mesure  où  Tobjet  de  la  quête  du  chamane  est  aléatoire. 

Aléatoire  (totalement  ou  pour  partie,  la  chose  est  secondaire), 
telle  est  l'apparition  du  gibier  ;  telles  sont  aussi  la  fécondité,  la 
pluie,  la  découverte  d'objets  perdus,  la  prédiction  d'événements  à 
venir,  la  nocivité  des  armes,  T issue  des  examens  ou  des  élections; 
telles  sont  encore  les  sautes  de  l'âme,  les  humeurs,  les  sympathies, 
et  finalement  toutes  les  occasions  dites  sensibles  aux  différences 
individuelles  ou  indifférentes  à  l'application  de  lègles.  Tout  se 
passe  comme  si  l'action  chamanique  visait  précisément  à  maîtriser 
la  part  d'aléatoire  des  choses  de  la  vie,  en  la  pliant  au  désir  ou  en 
la  niant  ;  n'est-ce  pas  un  pari  sur  l'avenir  que  de  lancer  un  objet 
dissymétrique  et  de  le  relancer  jusqu'à  ce  qu'il  retombe  du  «  bon  » 
côté  ?  Or,  se  donner  pour  objet  la  maîtrise  de  l'aléatoire,  c'est 
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ouvrir  au  talent  personnel  la  possibilité  d'agir  ;  là  où  n'opèrent  pas 
les  règles,  jouent  les  dons;  c'est  là  le  point  commun  des  activités, 
d'apparence  pourtant  si  diverses,  des  chamanes. 

Avoir  pour  objet  quelque  chose  d'aléatoire  tout  en  ayant  pour 
moyen  d'action  la  négociation  avec  des  partenaires  renouvelables  à 
souhait,  c'est  là  la  raison  de  la  permanence  de  conduites  chama- 
niques  dans  des  formations  sociales  qui  ne  le  sont  plus,  comme  de 
leur  lecnidesoeiioe  en  période  de  crise.  La  taison,  aussi,  des 
lecouis  individuels  à  une  pratique  de  type  chamanique,  qui  laisse 
place  à  la  ciéativité  personnelle  et  à  Tidée  qu'elle  peut  influer  sur 
le  cours  des  dioses  —  recours  aisé,  d'une  âme  à  d'autres  âmes, 
doté  de  la  souplesse  des  relations  contractuelles.  La  raison,  enfin, 
de  la  coloration  subversive  qui  s'attache  aux  conduites  chama- 
niques  dès  lors  que  s'est  installée  une  idéologie  centralisatrice  :  la 
réussite  de  Tun,  fruit  d'un  pacte  personnel  obtenu  par  négociation 
directe,  sera  tenue  pour  préjudiciable  à  tous. 

Le  caractère  aléatoire  des  objets  de  quête  chamanique,  le  carac- 
tère imaginaire  des  dispensateurs  de  ces  objets  (des  esprits),  et  le 
caractère  personnalisé  de  la  démarche,  tout  se  conjugue  pour  faire 
de  l'art  chamanique  une  sorte  d'exercice  en  soi  de  la  fonction 
symbolique.  Si  le  chamane  a  le  pouvoir  de  créer  dans  l'univers 
symbolique  non  seulement  des  relations,  mais  aussi  les  entités  avec 
lesquelles  entretenir  ces  relations,  il  rencontre  une  contrainte  que 
lui  inq>08ent  la  logique  de  l'alliance  qui  fonde  le  chamanisme  et  le 
pragmatisme  qui  l'accompagne  :  celle  du  réalisme  obligé  des 
entités  partenaires,  ou  si  Ton  veut  de  leur  fondement  en  nature,  par 
opposition  à  toute  entité  de  pure  convention.  Le  chamanisme,  en 
effet,  implique  une  conception  réaliste  de  la  surnature  et  des  rela- 
tions que  l'humanité  entretient  avec  elle,  et  son  évolution  peut  se 
lire  à  travers  les  changements  qui  affectent  ce  réalisme. 

Réalistes,  les  esprits  donneurs  de  subsistance,  qui  ont  l'appa- 
rence des  espèces  naturelles  consommées.  Réalistes,  les  conduites 
imitatives  des  humains  qui  entrent  en  rapport  avec  eux.  Réels,  les 
aliments  qui  leur  sont  offerts  en  échange;  chiches  peut-être  et  tard 
rendus,  mais  comestibles.  Réaliste  enfin,  la  causalité  prêtée  aux 
maux  —  faim  de  l'isolé,  vengeance  du  frustré,  etc.  Ce  réalisme 
généralisé  permet  la  transposition  globale  entre  domaines  et 
entre  registres,  qui  a  été  à  maintes  reprises  soulignée  comme 
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caractéristique  du  mode  symbolique  en  œuvre  dans  le  chamanisme 
de  chasse.  Il  demeure,  mais  n" opère  plus  globalement  dans  le 
chamanisme  d'élevage.  L'adopliun  de  celui-ci  se  lit  à  travers  la 
combinaison  irréaliste  d'éléments  réalistes,  animaux  (quant  à  leur 
essence,  signe  de  fécondité)  et  humains  (quant  à  leur  fonction, 
signe  de  socialisation);  l'état  de  société  qui  lera  reculer  le  chama- 
nisme aux  marges  verra  surgir  des  dieux,  des  démons  et  des 
monstres,  faits  d'éléments  naturels  déforaiés  ou  franchement 
imaginaires.  Le  changement,  avec  la  bascule  de  Tunivers  à  la  verti- 
cale et  rhumanisation  qui  le  caractérisent,  sè  lit  aussi  à  travers 
l'usage  rituel  de  la  parole  :  une  parole  ordinaire  adressée  aux 
esprits  issus  d'âmes  de  morts,  conforme  à  leurs  habitudes  de 
communication  comme  Tétaient  les  cris  lancés  aux  esprits 
aninuiux;  la  parole  adressée  aux  dieux  suprahumains  ou  aux 
démons  infrahumains  sera  cmaillce  de  formules  étrangères  au 
discours  ordinaire.  Le  changement  se  lit  encore  à  travers  la  nature 
des  offrandes  :  celle  d'aliment  toujours  réel  que  permet  le  sacrifice 
d'un  animal  domestique,  malgré  son  caractère  de  substitut;  les  effi- 
gies, elles,  n'auront  plus  rien  de  comestible;  la  convention  aura 
remplacé  la  motivation  dans  la  formation  des  symboles,  qui  ne  sera 
plus,  alors,  chamanique. 

Enfin,  tout  en  fondant  l'efficacité  du  chamanisme,  le  pragma- 
tisme a  des  effets  limitatifs  sur  les  plans  social  et  institutionnel,  en 
ce  sens  qu'il  le  conduit  à  refuser  sa  propre  codification.  A  refuser 
la  cléricdisation  de  ses  représentants,  que  déjà  les  nécessités  de  la 
fonction  érigent  en  rivaux.  A  refuser  l'écriture. 

1*  De  l'incapacité  du  chamanisme  à  donner  lieu  à  un  culte  codifié  et  organisé, 
et  de  sa  capacité  symétrique  et  inverse  à  toujours  resurgir,  même  au  sein  des 
religions  établies,  témoignent,  entre  autres,  les  enquêtes  menées  sur  plus  de 
deux  décennies  en  Asie  du  Sud-Est  par  Heinze  (1983);  l'auteur  constate  à  la 
fois  la  présence  et  l'éclicc  des  efforts  faits  pour  codifier  les  cultes  chama- 
niques  qui,  perpétuellement,  surgissent  spontanément  ;  échec,  car  le  prix  payé 
est  celui  de  l'efficacité  de  ces  cultes.  Un  constat  analogue  ressort  de  l'étude 
de  Benhon  (1985)  sur  la  secte  japonaise  Omoto;  l'auteur,  qui  rattache  le 
phénomène  des  sectes  à  un  lointain  chamanisme,  souligne  d'une  part  la  néces- 
sité, pour  une  secte,  de  deux  instances  (le  fondateur,  généralement  une  femme, 
qui  est  le  personnage  inspiré  et  considéré  comme  ayant  des  pouvoirs  surnatu- 
rels, et  l'administrateur,  généralement  un  homme,  qui  socialise  son  message), 
et  d'autre  part  la  difficulté  de  faire  durer  la  vie  de  la  secte  au-delà  de  la  vie  de 
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son  fondateur.  Du  refus  chamaniquc  de  l'écriture  parle  éloquemmcnt  l'étude 
de  Young  (1980)  sur  la  divination  à  Séoul  ;  l'auteur,  notant  la  multiplicité  des 
pratiques,  oppose  la  fcchnique  médiunmiqiie  on  chtmanique,  qui  fait  appel  à 
IMiupiTitioii  par  des  esprits,  aux  diverses  techniques  horosoopiques,  mises  en 
cnine  par  des  professionnels  qui  s'appuient  sur  un  savoir  écrit. 

L'histoire  contemporaine  semble  toutefois  laisser  percer  une 
voie  d'accès  du  chamanisme  à  un  niveau  global;  mais  ce  niveau  est 
celui  de  l'ethnie  et  non  celui  de  la  société.  Vu  en  représentant  de  la 
tradition,  le  chamanisme  est  en  effet,  dans  une  conjoncture  d'accul- 
turation accélérée,  appelé  à  jouer  un  rôle  d'emblème  ethnique.  Tel 
est  le  cas  tant  en  Sibérie,  où  le  chamanisme  est  aujourd'hui 
reconnu  conune  la  source  des  «  traits  culturels  »  affichés  par  les 
minorités,  que  parmi  les  Indiens  nord-américains,  chez  qui  les 
danses  collectives  sont  des  occasions  de  grands  rassemblements 
(Jilék  1S^8)  ou  qu'en  Corée  du  Sud,  oh  certains  chamanes  sont 
érigés  en  «  trésors  nationaux  vivants  ».  Là,  les  autres  religions 
pratiquées  étant  importées  et  ressenties  telles,  le  chamanisme  en 
vient,  sans  cesser  d'être  méprisé  pour  son  caractère  de  superstition 
archaïque,  à  représenter  l'idée  de  religion  coréenne  authentique,  et 
la  corporation  des  chamanes  joue  un  rôle  de  facteur  d'identité  face 
à  la  Corée  du  Nord,  athée  (Guillcmoz,  communication  orale). 

Plusieurs  raisons  peuvent  être  invoquées  pour  expliquer  ce 
nouveau  rôle.  D'abord  la  vocation  toute  naturelle  des  traditions  à 
expression  personnalisée  et  artistique  à  représenter  des  ethnies  à  un 
ritre  ou  un  autre  minoritaires,  vocation  qui  prolonge  la  propension 
du  chamanisme  à  devenir,  dans  les  sociétés  à  pouvoir  central,  une 
forme  de  contre-pouvoir.  Ensuite  la  place  impartie,  au  moins  en 
Asie,  aux  âmes  des  morts  dans  le  chamanisme,  qui  de  ce  fait 
devient  le  garant  de  la  transmission  de  Tidentité  au  fil  des  généra- 
tions. Et  Tefficacité  face  aux  troubles  engendrés  par  une  évolution 
rapide  ou  une  acculturation  intense,  et  sans  doute  bien  d'autres 
raisons  encore.  Notamment  celle  que  le  chamanisme,  manière  de 
vivre  du  chasseur  d'âme  ou  du  preneur  de  chance,  est  l'ultime 
recours,  puisque  pour  tous,  partout,  la  chance,  comme  disait 
Euripide  qui  la  voyait  en  déesse,  «  se  lasse  d'habiter  constamment 
auprès  des  mêmes  ». 


744 

I 
I 


Cûpyiiyt  îed  material 


NOTES 


Avant-propos 

1.  Les  rentafques  sur  la  soeiélé  contemporaine,  qui  s'i^ient  ft  ce  piéseot  ethnogra- 
phiquOtOnt  éié  rédigées  avant  les  événements  de  Tauiomnc  1989  dans  les  pays  de  l'Est. 

2.  Le  lecteur  pnessé  que  n'intéiessefait  que  le  chamanisme  peut  enjamber  la  première 
partie,  coimciée  à  l'ivaliiatioii  des  sources  et  à  la  présentation  géographique  et  historiqi» 
des  Bouriates  ;  il  peut  ainsi  se  bmier  à  un  coup  d'œil  sur  les  résumés  qui  ouvrent  les  chapiini 
de  la  seconde  partie,  tirant  la  leçon  des  «  modèles  »  proposés  par  les  épopées,  mais  au  prix 
d'admettre  sans  ses  racmes  l'hypothèse  développée  ensuite  pour  rendre  compte  du 


imrodueàon 

1.  D'une  manière  générale,  resteront  à  l'écart  de  la  comparaison  les  peuples  de 
l'Amour,  bien  qu'ils  appartiennent  à  l'ensemble  toungouse  largement  représenté  en  torêl;  eo 
eflisl.  alors  que  l'homogénéité  sibérienne  fait  que  les  mêmes  principes  trouvent  les  mêmes 
expressions,  la  diffcrcnco  de  milieu  naturel  et  de  mode  de  vie  dans  le  bassin  de  l'Amour,  eu 
égard  à  l'importance  Uc  ces  facteurs  dans  le  chamanisme.  aurait  exigé  des  développements 

particaliers. 

2.  La  recherche  présentée  ici  n'entend  pas  se  situer  dans  l'un  des  courants  de  l'anthro- 
pologie contemporaine  ni  par  rapport  à  eux.  pour  la  raison  que  leur  exigeoce  ethnographique 
paraissait  inapplicable  au  lenain  choisi.  EHe  se  léfère  donc  avant  tout  k  son  objet;  d*oè  ion 

usage  au  sens  large  et  courant  de  termes  reieinu  dans  des  sens  techniques  spécifkines  pv 

différents  auteurs,  d'où  sa  pauvreté  en  allusions  aux  débats  touchant  certaines  des  questions 
abordées.  Des  problèmes  de  théorie,  de  méthode  et  de  terminologie  du  chamanisme  seront 

diacmés  I  roccask»  de  points  pailicnlien.  ou  iniégrés  I  la  ddmaidie  même.  Il  faut  anni 

avouer  le  tour  autonome  qu'a  pris  la  réflexion,  dès  l'hypothèse  générale  mise  en  place, 
comme  si  c'était  elle  qui  la  menait  —  un  peu  à  la  manière  dont  des  personnages  de  roman,  de 
l*8vea  de  ceitaiiis  attteors.  mènent  l'imrigae  qu'ils  écrivent 

3.  Mieux  vaut  prévenir  le  risque  de  décevoir  l'éventuelle  attente  d'une  vue  exaltante, 
mystique,  occultiste  ou  autre,  du  chamane  et  du  chamanisme,  telle  qu'en  propage  en  Occident 
une  ceitaine  mode,  cioyant  y  trouver  un  modèle  de  quête  personnelle  dont  s'inspirer.  Ce  livre 
ne  contiL-nt  aucune  recette;  il  ne  contient  pas  non  plus  de  description  de  séance,  la  littérature 
étant  déjà  assez  généreuse  à  cet  égard  (l'ouvrage,  en  anglais,  de  Siikala  1978.  reproduit  une 
vingtaine  de  descriptions  originales).  Mieu  vaut  aussi  dire  Vûmu»  d'one  eq)ériencc 
pefaoonelle  de  pratkine  chamanique;  cotre  que  les  ciioonstances  de  l'enquête  l'ancaiem 
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interdite,  lui  déniant  toute  crédibilité,  une  telle  expérience  n'apparaissait  pas  nécessaire  à 
l'étude,  cowacrfe  non  «m  raécanifmes  psychiques  et  wictanx  intervenant  dam  cette  pratique, 
nuis  à  leur  forme  culturelle.  Certains  anthropologues  préfèrent  rendre  consciente  leur  subjec- 
livilé  propre,  et  l'insérer  dans  les  réseaux  des  subjectivités  locales;  j'ai  préféré  le  choix 
oontiaire,  pensant  pouvoir  ne  pas  imefiXMer  k  fiitte  d'un  éa»  penoonel.  et  espérant  pouvoir 
respeciBi;  dam  fon  allérité,  la  croyance  de  l'Autre  :  n'annit-il  crue  si  j'avais  voulu  jouer  le 
jeu  de  ses  croyances,  moi  qui  n'ai  pas  les  mêmes  anc&tres  que  lui  ?...  «  Chacun  ses  dieux  », 
répondaient  jadis  les  Bouriaies  aux  divers  propagateurs  de  vérités  universelles  qui  les 
▼isiiaient 

î  Findcisen  1957,  Lot-Falck  1968.  Rank  1967.  Hcusch  1071.  Lewis  1971,  1981  & 
1986.  Huitkrantz  1973  &  1984.  Campbell  1973-1976.  Delaby  1976.  Motzki  1977,  Voigt  1978. 
SHkala  1978.  Rouget  1990.  »fiinni  1982.  Ctauneil  1983.  ^WWda  1983.  etc.  Un  tour  d'horizon 
personnel  a  été  précédemment  tenté  (Hamayon  1981  &  1982).  De  tous  les  auteurs  ayant  écrit 
stir  le  chanuuiisme.  seul  Mircea  Eliade  a  eu  l'audace  de  l'ouvrage  général.  L'essai  comparatif 
de  Mixi^lovskij  1892.  malgré  sa  tmductioa  partMIe  en  anglais,  a  eu  peu  de  rayonnement 

5.  Le  succès  de  ce  livre  a  même  conduit  parfois  à  détourner  la  vue  de  l'auteur  :  ainsi,  à 
la  faveur  du  courant  hippy  des  années  soixante  féru  d'expériences  exotiques,  le  chamanisme 
est  devenu  un  modèle  de  «  quête  personnelle  »  accessible  par  l'application  de  recettes,  tels  le 
jeu  du  tambour,  diverses  techniques  coiponlles  ou  l'absorption  d'hallucinogènes;  il  est 
■lyourd'hui  à  ce  titre  l'objet  d'entreprises  commerciales  nées  aux  États-Unis. 

6.  Cf.  entre  autres.  Lot-Falck  1973,  Siikala  1978  et.  d'une  certaine  manière.  Eliade.  qui 
iatiinle  k  seconde  éditko  de  son  oovnige  Le  ehamaiilsme  et  Us  techniques  archaïques  de 
Vextaset  l'exiase  duunaniqne  étant  pir  dkHnlme  nligkn  là  où  eOe  est  seuk  en  prteace... 


Chapitre  premier 

1.  Il  s'agii  d'an  texte  élaboré  en  milieu  mongol,  maïs  oonnu  seuiemem  par  une  trans- 
cription chinoise  datée  de  1240  selon  les  estimations  courantes,  remontant  à  1228  selon 
Rachewiliz  (1965.  199).  Y  ngurent  la  U^ibu  ekircs  ou  ikires  (§  120, 129,  141)  dont  une  fraction 
se  rallie  de  bonne  heure  au  futur  Gcngis  Khan  (Cinggis  Qagan)  et  est  intégrée  en  1206,  avec 
ks  gens  de  Bulugan  (la  tribu  bulagazin  ?),  dans  la  fédération  des  «  uibus  aux  tentures  de 
feutre  »  (§  202).  ancêtres  des  Exirit  et  Bulagat  de  Cisba'ilcalic  ;  la  tribu  qori-tumcd.  mention- 
née parmi  les  «  gens  des  forêts  »  soumis  en  1207  (§  8.  9,  240),  ancêtre  des  Xori  de 
TranslMilkalk:  k  tribv  burijad.  égatemeni  «  des  forêts  »  et  soumise  en  1207.  historiquement 
distincte  des  précédentes  (§  2:^9). 

2.  Certaines  ont  été  tfaduites  par  N.  N.  Poppe  (193S  &  1940)  ;  G.  N.  Riunjancev,  un 
antre  de  leurs  meilleurs  connaisseurs,  leur  a  consacré  de  nombreux  travaux  (1956  Se  1962.  et, 
pour  un  inventaire  et  une  caractérisation  de  l'ensemble  de  ces  chroniques,  1960).  Seules  les 
chroniques  de  Tugiiidiir  Toboev  (1863)  et  de  Vandan  Jumsunov  (1875),  tous  deux  Xori, 
décrivent  de  façon  substantielle  le  chamanisme  pratiqué  dans  leur  région  d'Aga.  ù  l'époque  où 
elk  commence  juste  d'être  pénétrée  par  le  lamaïsme,  dont  les  ailleurs  se  réclament 

3.  Banzarov  (1 822-1855)  est  originaire  de  la  station  cosaque  de  D2ida  dans  la  région  de 
la  Selenga  au  sud-csi  du  lac  Baïkal  —  les  garnisons  frontalières  de  l'empire  ont  coutume 
d'inclure  des  finnilles  indigènes.  Il  est  on  par  produit  de  l'éducation  rasse  :  il  ne  vit  que  ses 
dix  premières  années  dans  son  milieu  d'origine  déjà  modifié  par  la  fonction  de  cns:\quc  ,  il  fait 
ses  études  à  l'école  de  Kiakbia  en  1832,  puis  au  lycée  de  Kazan'  en  1833,  appartient  ensuite 
au  ceteH»  orientaliste  de  Sakt-Péteratourg.  et  enfîn  reviem  entamer  à  frkoutdc  une  eairière 
administrative.  Son  histoire  a  servi  à  illustrer  le  bénéfice  de  la  russification  (Kolarz  1955, 
164).  Pour  Rupen  (1964.  I,  11),  son  état  même  de  cosaque,  exclusif  de  toute  appartenance 
tribale,  le  rendait  accepuible  par  toutes  les  tribus  en  tant  que  symbole  de  mongoliié. 
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4.  Xangalov  (1858- 191K)  appanieni  au  clan  olzoj  des  Bulagai  M  esi  originaire  de 
Zdxflkg  dans  la  région  de  Balagansk.  au  nord -ouest  du  lac  Balkal:  qjrès  de  bièves  éOKles  k 
l'école  paroissiale,  il  devient  instituteur  ;  il  fréquente  en  autodidacte  les  intellectuels  russes 
émigrés  en  Cisbaîkalie.  Il  passe  sa  vie  de  campement  en  campement,  à  courir  mariages  et 
sacrifices  collectifs,  à  observer  et  interroger  chamanes.  bardes  et  autres  Cfmnaisseurs,  à 
écouter  aussi  bien  les  présages  et  les  histoires  d'aninunx  que  les  lécils  cUnkioes  —  et  à  noter 
le  tout,  infatigablement.  Paul  Labbé  le  rencontre  lors  de  son  second  voyage  en  Sibérie  en 
1911-1912.  acquiert  grftce  à  lui  certains  objets  conservés  aujourd'hui  au  Musée  de  l'Homme  à 
Pferis,  et  loi  fiiit  octroyer  les  palmes  académiques  (Labbé  1909  rend  compte  de  son  premier 
voyage).  La  majeure  partie  des  travaux  de  Xangalov  publiés  de  son  vivant  dans  des  revues 
épanes  ainsi  que  quelques  inédits  ont  été  regroupés  dans  une  édition  en  trois  tomes  préparée 
pur  rinstitot  booriaie  complexe  de  recherche  scientifiqoe  d*Oulan«Oudé.  aous  le  titre 
«  Recueil  des  œuvres  de  M.  N.  Xangalov  >.  (1958-1960).  Ses  manuscrits,  conservés  dans  des 
fonds  d'archives  à  Oiilan  Oudé,  Irkoiitsk  ei  I  cninsirad,  constituent  un  ensemble  impression- 
nant; une  copie  en  est  déposée  dans  le  tonds  de  dixjunicniaiion  sur  le  chamanismc  sibérien 
rassemblé  par  V.  Dîdszegi  au  Musée  ethnographique  de  Budapest  (c/.  Foods  Xangalov). 

5.  Il  naît  en  1880  dans  le  clan  Sarajd  de  la  tribu  xori  installé  dans  le  district  d'Aga. 
Scolarisé  d'ab<vd  sur  place,  il  est  ensuite  formé  au  même  séminaire  d'irkoutsk  que  Xangalov, 
puis  I  Tuniverriti  de'Saim-PéterriMMvg.  Une  forte  conscience  ethnique  le  meut,  empreinte  de 
fierté  et  de  romantisme.  Animé  d'un  ardent  sentiment  de  mongoliic,  .ntaché  h  mettre  en 
lumière  le  patrimoine  culturel  des  peuples  mongols  en  général,  il  parcourt  aussi  la  Mongolie 
extérieure  et  It  Mongolie  intérieure.  En  1913  il  fonde  à  Ourga  (l'actneHe  Oubui^Baior)  le 
journal  Sine  toit,  «  Le  nouveau  miroir  »,  et  devient  la  figure  de  proue  de  la  vie  culturelle  de  la 
capitale  mongole.  La  révolution  lut  est  Toccasion  de  plaider  pour  l'autonomie  de  la  Bouriatie; 
membre  du  Comité  national  bouriate  en  1917,  il  en  est  bientôt  évincé  pour  cause  de  «  nationa- 
lisme bourgeois  »  et  «  pan-mongolisme  ».  Il  reste  néanmoins  au  début  des  années  vingt  l'un 
des  principaux  théoriciens  du  «  néo-bouddhisme  »  sur  lequel  s'appuient  les  revendications 
pnn-mongoles.  En  même  temps,  il  est  appelé  à  Ourga  pour  fonder  (1921).  puis  diriger  le 
Comité  des  sciences  mongol  (embryon  de  la  future  Académie  des  sciences),  mais  il  est 
expulsé  de  Mongolie  en  1932.  rappelé  à  I  eningrad,  arrêté  en  1937.  et  disparaît  alors  sans 
traces  :  le  dictionnaire  des  orienialisUïs  soviétiques  date  sa  mon  de  1937  (Miliband  1975, 
203  A).  Rupcn  (1964, 1,  passim)  de  1938.  Son  eeuvre  était  alors  extfêmemem  appréciée  des 

grands  orientalistes  de  Leningrad.  Une  conférence,  tenue  en  1962  à  Oulan  Oudé,  capitale  de 

la  République  bouriate,  l'a  réhabilité;  la  m^goriié  des  textes  épiques  qu'il  avait  notés  a  été 
depuis  publiée  ou  republiée,  mais  il  n'en  est  pas  «msi  pour  l'ensemble  de  son  ttwre,  dont  une 
part  est  restée  inédite. 

6.  Ccrlaines  publications  portent  simplement  la  mention  Burjatskoe  kniinne  iidateV- 
Stvo  :  «  Édition  du  livre  bouriate  »  ;  il  s'agit  souvent  d'ouvrages  publiés  à  compu;  d'auu^ur  par 
des  universitaires  ou  des  chercheurs  ayant  dépassé  le  volume  de  pages  qui  leur  était  nUoué; 
leur  contenu  est  soumis  aux  mêmes  règles  que  les  précédents. 

7.  Cette  compagnie  permanente  pourrait  être  une  gène;  je  ne  l'ai  personnelleroeoi  que 
rarement  ressentie  comme  telle,  y  trouvant  an  coniiaire  des  avantages  d'ordre  matériel  et 
administratif,  l'épargne  de  pertes  de  temps,  refus  et  aub-es  déconvenues,  mais  surtout  j'ai 
trouvé  dans  les  divers  chercheurs  qui  m'ont  accompagnée  à  la  fois  des  intermédiaires  effi- 
caces auprès  d'informateurs  de  prime  abord  réticents,  des  informateurs  bilingues  qualifiés 
auprès  desquels  vérifier  (en  russe)  les  notes  prises  (en  Imuriate),  et  des  coliques  avec  tasquels 
discuter  les  questions  abordées. 


747 


LA  CHASSE  A  L'AMB 


ChapUnll 

1.  3S  000  kffi^,  s'étirant  sur  640  km  du  sud-ouest  au  nord-ouest,  au  volume  d'eau  de 
27  000  tai^.  Krit  trois  oetta  fris  le  lie  de  Genève:  cf.  AtUu  Zabajkal'ja.  Encyclopœdia 
UiitfersaUs.  Ses  eaux  sont  si  profoiules  (jusqu'à  1  620  m)  que  ta  couche  de  glace  ne  se  forme 
qnelard  en  janvier,  bien  plus  tard  que  sur  les  rivières  avoisinantes,  et  qu'elle  a  souvent  peine 
à  en  contenir  les  lumulies  ;  la  houle  y  ouvre  des  crevasses,  engloutissant  chevaux,  chaneties 
on  mneinx  tancés  avec  oonfimce. 

2.  Représentante  du  type  central  de  la  taïga  sibérienne,  la  forci  est  sombre  et  dense, 
presque  toute  de  conifères  :  mélèzes  pour  la  moitié,  pins  pour  le  quart,  cèdres  et  épicéas  se 
partageant  le  reste  en  altitude;  rinévitable  bouleau  y  est  plus  rare  qu'en  Sibérie  oeddmtale. 
Elle  est  profonde  et  relativement  humide  (mais  pas  marécageuse  comme  elle  l'est  à  l'ouest); 
lourde  et  silencieuse  de  neige  l'hiver,  elle  offre  son  lapis  aux  iratocaux  ;  une  boue  parfois 
isnpmticable  l'étouffé  à  la  fonte  des  neiges.  Uéié.  les  nKMtttîqHes  y  prospèient  avec  one 
vigneor  et  une  constance  à  décourager  d'y  pénétrer.  Août  et  septembre  sont  ssns  défaut  eiima» 
tiqoe,  et  par  surcroît  regorgent  de  baies. 

3.  Ce  terme  doit  en  effet  être  rattaché  au  verfoe  xangaxa  :  «  rassasier,  satisfaire  un  besoin 
vital  »,  factitif  de  xanaxa  :  «  se  rassasier  ».  La  langue  bouriate  officielle  (dictionnaire  de 
tcrcmisov)  fait  de  lui  un  adjectif  du  vocabulaire  folklorique,  s'appliquant  dans  les  épopées  à 
la  forêt  et  à  toute  la  panoplie  du  héros,  vue  également  en  source  de  satiété;  pour  «  forêt  »  au 
sens  gétuiraptilfe,  elle  aiilise  of  (seul  ou  en  composition  avec  modo  :  «  arine  »).  Sons  ta 
fome  hojt  ce  terme  apparaît  dans  VHisinirp  secrète  des  Mongols,  particulièrement  dans 
Texpression  à  portée  politique  hoj-jin  irgen,  «  gens  [ressortissants]  des  forêts  ».  En  m(mgol 
contemporain,  oj  vent  dire  «  forêt,  bois  »  et  xangaj  «  mont  boisé,  région  de  montagne  riche  en 
fortt  »,  ces  deux  termes  relevant  du  registre  géographique. 

4.  Elle  est  revêtue  d'un  tapi.s  végétal  continu,  fait  de  formations  herbacées  variées,  où 
dominent  les  graminées.  Elle  est  verte,  jaune  ou  blanche  selon  la  saison,  émaillée  des  cercles 
iwUlanis  da  sel  indispensable  à  réquilitne  nutritif  des  tioopeaux.  Le  premier  coup  d'ail  ta 
croit  uniforme  et  se  perd  dans  l'évaluation  des  distances,  le  .second  y  repère  un  arbre  ou  un 
méandre  qui,  arrêtant  la  vue,  suffit  à  baliser  et  mesurer  l'eqiace,  à  fixer  un  lieu  de  rencontre. 
Mais  seuls  se  détacheat  vnsaieet,  sur  l'horizon  nu  des  coorbes  moUes,  les  troupeaux,  noncha- 
lants ou  impétueux.  Son  étendue  placide  et  sans  obstacle  s'offre  au  printemps  aux  ravages  des 
vents  glacés  venus  du  nord-ouest  comme  à  ceux  des  crues.  Le  froid  y  est  si  vif  et  sec  en  hiver 
qoe  ta  neige  y  est  peu  profonde  et  qn*nne  pelliente  de  glaoe  vient  souvent  en  figer  ta  surftce, 
empêchant  les  animaux  d'atteindre  l'herbe  en-dessous  ;  c'est  alors  le  gcl  zud,  avec  le  risque 
de  la  mort  du  bétail  affamé;  seuls  les  sabots  des  chevaux,  lancés  au  grand  galop,  parviennent 
à  briser  ta  glace,  permettant  ainsi  aux  autres  espèces  de  paîuv  l'herbe  préservée.  L'été,  bref, 
diand  et  pluvieux,  ne  plaît  guère  aux  Bouriates,  qui  préfèrent  l'automne,  saison  qui  pour  eux 
commence  dès  la  mi-août  :  les  moustiques  se  déconiagent,  le  lait  coule  à  flou  et  ta  paix 
revient  dans  la  nature. 

5.  L'hiver  n'est  pas  exagérément  froid  à  l'ouest  (minimum  de-  39  °C  à  Irkoutsk),  grâce 
à  l'influence  quasi  maritime  du  lac  Bailcal,  renforcée  récemment  par  celle  de  la  mer  de  Bratsk. 
Près  du  lac,  l'air  est  souvent  imprégné  d'une  pénétrante  humidité.  Profonde,  molle  et  silen- 
cieose.  ta  neige  tombée  en  octobre  on  parfois  plus  téc.  fond  assez  sobilenient.  rejointe  par  les 
eaux  en  crues,  entraînant  vers  le  mois  de  mai  une  débâcle  de  bouc.  Beaucoup  de  Bouriates 
disent  préférer  le  flroid  plus  intense  mais  très  sec  de  l'hiver  sans  vent  ni  nuage  qui  règne  de 
rantre  cflié  du  Balkal.  Les  températues  inférieures  ft  -40  *C  y  sont  courantes  en  janvier  et 
février,  et  les  minima  cnngistrés  se  situent  en-dessous  de  -  50  ^  (-  SI  °C  à  Oulan-Oudé, 
capitale  de  la  République  bouriate,  -  53  "C  dans  la  région  de  Bargouzine  à  Kurimkan,  -  55  "C 
à  Diida  au  sud,  dans  le  plateau  qui  jouxte  la  Mongolie).  Citadins  ou  campagnards,  tous  en 
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Transbaïkalie  vous  diront  que  -  18  °C  est  la  tempéraiure  idéale,  où  l'air  est  frais  et  léger  à 
respirer,  le  ciel  d'un  Uen  doux  à  regarder,  sans  cet  iciat  d'aiar  glacé  qui  aonoace  les  gels 

violents  ;  c'est  celle  du  mois  d'octobre  pIns  Que  des  mois  d'avril  ou  mai.  ravagés  par  lei  vents. 
Sur  le  sol.  celé  six  mois  de  l'année,  la  neige  ne  dépose  qu'une  mince  couche  qui.  prise  par  le 
gel  zud,  lorme  une  croûte  dure  qui  rend  l'herbe  inaccessible.  L'été  peut  connaître  des  journées 
tonides,  boardonaanies  de  noocbes  et  de  moustiques  (maxima  de  4>  34  *C  à  Oulan-Oudé. 
♦  Sé^C  à  Kurimkan,  +  35  "C  à  DJida),  sans  que  soient  pour  autant  exclus  les  gels  nocturnes. 

6.  Celle  de  Tûnxe  (en  bouriate.  Tunka  en  russe)  au  sud-ouest  du  lac  est  un  plateau  froid 
d'allBre  alpfaie  boidé  au  nord  des  neiges  étemelles  des  moois  Sajan  (qui  cufanineat  à  3  546  m  ft 
MQngen  Sardyg),  chaîne  marquise  des  pas  du  fondateur  mythique  de  l'ethnie  exirit-bulagal 
Seigneur-Tkureau,  comme  du  héros  épique  Geser.  Celle  de  Bargouzine  au  nord-est,  partagée 
entre  la  ftnêt  montagneuse  de  la  dulbie  qui  la  Mvene  (3  000  m)  et  le  sol  ssiMomeux  de  sa 
vallée,  s'enorgueillit  de  posséder  les  plus  belles  zibelines  et  les  plus  nombreuses  sources  ther- 
males (la  plus  chaude  est  à  74  °C.  plusieurs  atteignent  30  "C  ou  40  °Q,  lieux  de  culte  autre- 
fois, stations  de  cure  aujourd'hui.  Quant  à  l'île  d'Ol'xon.  proche  de  la  berge  occidenule  du 
lac.  elle  est  avec  son  sol  pierreux  la  plus  déshéritée  des  terres  bouriaies,  et  la  plus  isolée. 

7.  L'analyse  philologique  amène  Poppc  à  considérer  que  la  domestication  du  cheval  a 
été  «  inventée  »  indépendamment  par  les  Turcs  et  les  Mongols  (Poppc  I9i3b,  424  &  passim). 
Quoi  qu'il  en  soit,  il  est  ooununment  admis  que  Télevi^  du  cheval  est  autochtone  et  pliis 
ancien  que  celui  des  autres  espèces,  bovins,  ovins  et  chameaux,  qui  ont  été  adaptées  dans  ces 
régions  à  des  époques  diverses.  Les  épopées  cisbailcaliennes  (exirit-bulagat)  donneront  du 
cheval  une  image  double.  Une  image  de  ccrvidé  sauvage  par  sa  nature,  puisque  le  cheval  du 
héros  pah  sur  un  sommet  couvert  d'une  forci  touibe  panni  sa  barde  de  biches  ou  de  rennes 
femelles,  venant  y  refaire  ses  forces  après  les  dures  campagnes  de  son  maître.  Une  image  de 
mtmturc  par  sa  fonction,  mais  de  monture  dont  le  domptage,  individuel,  requiert  des  qualités 
héroïques;  le  cheval  du  béro  Clique  n'est  donc  pas  le  lepiésentani  d'une  espèce  âev^ 

8.  La  majorité  des  archéologues  soviétiques  le  tient  pour  turc  et  voit  en  lui  une  compo- 
sante du  peuple  yakouie  ;  ce  dernier,  que  tous  s'accordent  à  (xinscr  originaire  de  cette  même 
fi^on,  aurait  été  conimHit  de  ta  quitter  sous  ta  piession  de  ta  oonquSte  mongole  an  xm*  siècto 
on  même  auparavant  ;  et  l'on  se  ptatt  à  trouver,  dans  les  mythes  et  épopées  des  Yakoutes.  les 
traces  de  la  mémorable  randonnée  qui  amait  mené  leurs  ancêtres,  poussant  devant  eux  vaches 
et  chevaux,  tout  au  long  de  la  Léna  jusqu'à  l'actuelle  Yakoutie  beaucoup  plus  au  nord.  Pour 
d'aunes  anieun,  les  Kurikan  lelbvenient  du  monde  mongol  ;  telle  est  notamment  ta  condo- 
sion  à  laquelle  parvient,  au  terme  d'une  longue  étude,  le  plus  convaincu  d'entre  eux, 
Rurojancev  (1962);  il  retrouve  dans  leur  nom  i'ethnonyme  Furi  (Khuri,  Qori)  connu  des 
diverses  sourees  nr  l'empire  mongol,  suivi  du  suffixe  kan  (xan)  courant  tais  les  langues 
tnCO-mongoles 

9.  C'est  sans  vergogne  que  les  Toungouses  vendront  les  Bouriates  aux  Russes  dès  qu'ils 
en  auront  l'occasion  (Narodf  SUrirt  19S6, 220  ;  Rupen  1964, 1. 33).  Seule  a  pu  opérer  la  magie 
des  chamanes  toungouses,  penseront  les  Bouriates,  abasourdis  d'toe  défaits  ;  d'où  la  persis- 
tance dans  la  mémoire  de  ceux-ci  d'une  grande  craioie  mêlée  d'unis  aussi  grande  admiratioo  à 
l'égard  de  ceux-là. 

10.  La  pénétration  russe,  beaucoup  moins  facile  ici  que  plus  au  nord  chez  les  Yakoutes, 

aisément  soumis  dès  1630,  se  marque  par  la  fondation  de  places  fortes  qui  posent  les  jalons  de 

la  conquête  des  peuples  autochtones,  mais  ne  signifient  pas  forcément  leur  intégration  admi- 
nisttative  dans  l'enqilre.  Ataisl  ta  ftiture  ville  d'iritooisic  qui  «'était  en  1632  qu'on  aimple 

camp  d'hivernage  devient-elle  dix  ans  plus  tard  une  forteresse;  elle  sera  déclarée  ville  en 
1686  (frkiuskaja  oblasi'  1966, 17),  soit  plus  d'un  demi-siècle  après  les  premiers  contacu.  Elle 
tire  son  nom  de  ta  rivière  Brxna  qui  te  jette  près  de  là  dans  l'Angara  sur  laquelle  ta  ^tte  est 

bâtie.  Elle  deviendra  vite  le  siège  administratif  le  plus  important  de  la  Sibérie,  résidence  des 
gouverneurs  et  centre  du  diocèse,  base  pour  la  poursuite  de  l'implantation  coloniale.  Peuplée 
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exclusivement  de  colons,  elle  n'a  rien  de  bouhate  (ce  n'csi  que  vers  1930  que  les  Bouriaies 
oomnawflnMi  à  vivie  dm  tet  iMe^  Let  MouukieM  d*aiMoant*M  s*eiiorgiieilltsaeiit  de 

leurs  origines,  mêlées  disent-ils  à  85  %,  attribuant  justement  leur  beautd  et  leur  roh()<;ie«ï<;c  h  \a 
multiplicité  des  sangs  qui  coulent  en  eux.  et  Uranl  de  ce  mélange  même  comme  un  sentiment 
d*ideiitii6.  QNume  bkoaiak.  ht  autres  ton  érigés  à  Tomsi  du  Btfkal  (Balaganak.  Bmak, 
Verxolensk)  conjuguent  la  fonction  militaire  de  gage  de  victoire  à  celle  judiciaire  de  bagne. 
Avec  le  temps,  ils  développeront  des  activités  administratives,  religieuses,  commerciales,  et 
finalement  indutrielles.  Mrigré  leor  rilure  d'enclave,  unies  ces  places  fortei  perturbent  dès 
leur  Tondation  l'équilibre  des  petits  groupes  de  T^urfriim  de  II  ioid  cnvifomHHtte,  qoi  ne 
cesseront  de  rechercher  l'ignorance  mutuelle. 

11.  L'état  d'esprit  des  Xori  fait  aussi  que  la  ville  qui  compte  n'est  pas  Vencneudinsk, 
première  fondée  (1  pailir  d*ane  idm  de  cosaques  posée  en  1606  au  confluent  de  l'Uda  et  de  la 
Selenga)  et  future  capitale  sous  le  nom  d'Oulan-Oudé.  mais  Kiakbia,  à  cheval  sur  la  fnmiière 
mongole,  point  de  rencontre  des  cosaques  et  des  commerçants. 

12.  Les  étymologies  existantes  sont  «Hscnlées  par  Cydendambaev,  aulear  boariate  d'un 
ouvrage  philologique  sur  les  tribus  et  les  clans  de  son  peuple,  qui  propose  la  sienne  propre, 
fondée  sur  un  terme  Uirc  ancien  bûrja  signifiant  «  loup  »  et  ayant  valeur  de  nom  totémique 
—  aussi  peu  convaincame  que  ies  antres  (Cydendambaev  1972,  271>280).  D'antres  auteurs 
semblent  admettre  implicitement  l'étymologie  russe  de  ■<  frère  >>.  s'appuyant  sur  le  fait 
qu'aucune  tribu  ni  même  aucun  clan  bouriate  ne  porte  un  nom  se  rapprochant  de  burjaad  ni 
n'emplote  dans  sa  tradition  Onvocaiion  anx  ancêtres  notamment)  ce  nom,  qui  d'ailleurs  n'a 
pas  d'étymon  dans  la  langue.  Pour  certains  auteurs  comme  Rumjanccv,  ce  qui  incite  les 
Russes  à  donner  le  nom  de  «  frères  »  aux  chasseurs  à  cheval  de  Cisbailcalic,  c'est  qu'ils  les 
Ml  vus  subjuguer  d'auues  chasseurs  de  la  forêt,  c'cst-à-dirc  se  conduire  en  maîtres.  Les 
Ha—pnsm  à  Végo^  en  aonédilent  l'idée  auprès  des  Russes  lorsiine.  vengeun,  ib  leur 
livrent  les  Bouriates.  Et  ceux-ci  adoptent  ce  nom  qui  leur  donne  une  apparence  d'unité 
ethnique.  L'histoire  des  Burijad  nommés  dans  V Histoire  secrète,  et  réparent  refus  de  réfé- 
rence à  l'empire  mongol,  dé^  remarqué  pour  les  Exirit,  demandenfent  k  fitre  étudiés  en 
pwpm» 

13.  Comme  en  témoigne  la  chronique  d'un  de  leurs  chefs  de  clan,  TUgeldcr  Toboev.  qui 
fut  prince  d'Aga  de  18S9  i  1878  —  «  les  Russes  nous  assimilènni  aux  Bouriates»  et  c'est 

pourquoi  nous  avons  dès  lors  été  appelés  les  BouriaiBS  des  onze  clans  xori  »  ^oppe  1940. 17; 
Cydendambaev  1972. 292). 

14.  Dans  l'épopée,  le  mangad  est  souvent  décrit  comme  un  monstre  aux  mulliptes  têtes 
dévorant  tout,  d'où  la  fréquente  traduction  par  «  ogre  ».  Le  terme  est  le  plus  souvent  suivi  du 

suffixe  honorifique  (a)xaj  ;  pudiquement,  le  dictionnaire  de  Ôcrcmisov  classe  comme  «  folk- 
lorique »  le  terme  mangad  avec  la  signilicalion  de  «  russe  »,  et  omet  la  forme  suffixée  ainsi 
que  le  sens  épique.  D'nuna  nutenn  ne  foM  pus  mystère  Hhdessns.  comme  le  mis^onnake 
Kopylov,  lorsqu'il  rapporte  les  histoires  que  se  racontent  les  Bouriates  lors  des  sacrifices 
claniques  sur  les  jexe  haxaliaj  mangad  «  les  mangad  aux  grandes  barbes  »  que  sont  les 
cosaques  rasaes  (Kopylov  lW6b,  160-162),  ou  comme  de  nos  jours  les  historiens 
G.  N.  Rumjanccv  (1963.  195)  et  F.  A.  Kudrjavccv,  lequel  indique  en  outre  divers  noms  de 
carnassiers  donnés  aux  fonctionnaires  de  l'empire  :  iono  «  loup  »,  xara  gûrôôhen  «  ours  », 
gamj  «  sanglier  »  (1940. 176).  L'usage  en  est  aujourd'hui  désuet,  sinon  oublié. 

15.  En  1791,  dans  le  dlsuict  d'Irkoutsk.  on  compte  53  512  Russes.  4g  752  Bouriates  et 
2  006  Toungouscs;  dans  celui  de  Verxneudinsk,  20  000  Russes,  28  737  Bouriates  et 
Toungouses  Evenk;  en  1784,  dans  le  disuici  de  Ncrdinsk,  on  dénombre  23  469  Bounates  et 
Toungooses  Bvenic  ainsi  que  15  744  autres,  dont  des  Russes  (d'apvès  Kndijawcev  1940. 91- 

92).  La  démographie  bouriate,  qui  avait  connu  une  expansion  notable  au  xvii!<=  siècle,  décline 
an  Jax9.  Le  recensement  de  1897  —  premier  recensement  général  —  compu;  dans  le  gouver- 
nement d'Itkoutak  376  291  Rnssss  (soit  74^  «)  et  110  745  Bouriates  (482  citadins)  ;  en 
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Transbaïkalie  442  744  Russes  (soit  66,3  %)  et  177  683  Bouhates  (1  636  citadins),  soit 
2S8  599  Booriaies,  dont  23  000  envin»  déclarent  le  nme  comme  langoe  mtienieile 
(Patkanov  1912.1.  164;  III. 434-435  &  550-551). 

16.  Dans  ce  dernier  dessein  (qui  commande  les  deux  autres),  plusieurs  missions  sont 
envoyées,  qui  mettent  au  point  d'abord  le  traité  de  Neitinsk  (1689)  pour  fixer  un  premier  état 
des  frontières,  puis  ceux  de  Kiakhta  (1727)  et  de  Burinalc  (1728)  qui  le  nttfient  et  le  pfédsem. 
La  délimitation  ne  touche  directement  que  lesgeosde  Transbailcalie. 

17.  Les  privilèges  octroyés  par  le  gouveinemeat  n'excluent  pas  les  heurts  sur  place  avec 
ceox  qui  aom  vus  en  occopents.  La  chronique  du  prince  xori  T.  Toboev  (1863)  nooMe  qu'au 

début  du  xvii:«  siècle  les  paysans  russes  cmpiLMcni  sur  les  pikiuragcs,  gardent  pour  eux  le  bétail 
des  Bouriatcs  entré  dans  leurs  champs  non  enclos,  et  prennent  leurs  femmes  et  leurs  enfants. 
Une  délégation  constituée  d'un  leptésentant  de  chacun  des  onze  clans  se  rend  ft  Mbicon  poor 
protester  (Poppc  1940.  17). 

18.  Celles-ci  prennent  pour  cibles  les  places  fortes;  l'une  des  plus  sanglantes  est  celle 
coolie  le  fort  de  Bratsk  en  1696  {Narody  Sibiri  1956,  219  ;  Kudrjavcev  1940, 67)  ;  le  fort  est 
asfiété,  les  percepteurs  chassés,  les  intendants  assassinés.  L'écnaeflBeaC  des  févoûes  imiefois 
se  veut  dissuasif.  si  bien  que  le  xviii'  siècle  est  relativement  tranquille. 

19.  Cf.  Kudrjavcev  mo,passm  ;  Narody  Sibiri  19S6,  221  ;  Rupcn  1964, 1,  31  ;  Zalkind 
1970.  paxrim.  De  son  côté,  l'administiation  rosse  s'efRnce  de  n'octioyer  de  privilèfes  à  nue 
classe  qu'elle  a  elle-niême  suscitée,  qu'autant  qu'il  est  nécessairB  pour  s'assurer  de  son 
soutien  régulier. 

20.  Auparavaut,  le  seid  droit  teiritofial  feconmi  éiail  œhn  oonflM  par  l'usage,  tramnls 
hérédiuirement  (Mangutov  1962. 60);  il  s'q>pliquait  easeniiellemem  à  VOteg,  c'est-à-dire  au 
terrain  proche  de  la  yourte  qui  accueille  les  réserves  (te  bouse  séchée,  possession  privée 
comme  le  bétail  lui-même.  Rien  ne  semble  avoir  réglementé  précisément  l'utilisation  des 
pâturages  et  des  voies  de  parcours;  encone auparavant,  du  temps  où  régnait  la  chasse,  la  place 
de  la  hutte  en  forél  revenait  au  premier  occupant.  Par  la  suite,  lorsque  les  foins  entreront  00 
usage,  la  seule  limitation  sera,  semble-t-il,  la  capacité  de  fauchaison  (Asalxanov  1960). 

21.  Les  estivages  sont  généralemem  des  lieux  ouverts  près  des  rivièies.  niais  sans  bois  ni 
terre  où  cultiver  ne  serait-ce  que  des  herbes  h  fourrage,  tiindis  que  les  hivernages  SOM  à  l'abri 
des  vents,  mais  loin  des  points  d'eau  (la  neige  fournissant  alors  de  quoi  s'abreuver). 

22.  De  surcroît,  lorsque  les  litiges  sont  portés  en  justice,  c'est  le  plus  souvent  poor  md- 
ner  des  décennies  ou  sombier  dans  la  paperasse  (Zalkiod  1970,  passim),  et  l'acuité  du 
problème  territorial  ira  croissant  dans  la  seconde  moitié  du  xix*  siècle.  Submergés  d'une  part, 
divisés  de  l'autre,  mis  devant  le  fait  accompli  cl  démunis  de  tout  recours,  les  Bouhates  n'en 
peuvent  mais.  Ils  ont  beau  étayer  les  pétitions  qu'ils  adressent  h  Saint-Miersbows  de  descrip- 
tions, admirables  de  piécision. des  leiies  occupées  par  lenn ancêtres. ancone de  leurs lewondl- 
cations  n'aboutit 

23.  Çf.  BaMaev  1970.  ZalUnd  1970.  Humphrey  1979.  Hamayon  1986fr,  etc.;  eellesHsi 

mettront  à  rude  épreuve  les  solidarités  traditionnelles,  et  en  particulier  la  rj-plc,  s'accordant 
avec  elles  bien  que  forgée  par  l'administration  coloniale  (sur  le  modèle  du  mir  russe),  de 
réallocaiioo  périotf  que  des  terres  au  sein  de  Vidas.  Celle-ci  se  Aùt  en  fonction  du  nombre  de 
mâles  et  de  tèies  de  bétail  que  compte  chaque  unité  domestique.  Une  certaine  égalité  est 
respectée,  démunis  et  isolés  continuent  d'être  pris  en  charge  par  la  conununauté  (Asiyrev 
1890.41). 

24.  En  même  temps,  elles  sousiraienlloi|jours  plus  de  terres  à  leurs  usagers  bouriates  au 
profit  du  fonds  de  colonisation.  Réalistes,  certains  Bouriates  s'ananpent  à  titre  individuel 
avec  les  nouveaux  colons  (Mangutov  1%2.  70),  tandis  que  d'autres  résistent  ei  se  révoltent 
(Nmvdy  SIbM  1956. 223). 

25.  La  construction  est  réalisée  en  rondins  de  bois  h  la  manière  de  l'isba  russe.  Elle  peut 
être  de  forme  hexagonale  ou  octogonale  en  souvenir  de  La  circularité  de  la  yourte  de  feutre,  ce 
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qui  lui  vaut  alors  le  nom  de  yowte  et  la  cokmtion  d'objet  traditionnel.  Elle  peut  aussi  ittc, 
comme  l'isba,  reciangidaiie.  DwM  1m  deux  cas,  elle  est  constituée  d'une  seule  pièce.  Des 
dépecdances.  génénlement  petiM  cl  liiiies,  paiement  en  rondins  de  bois,  parsèment  la  coor. 
On  a  coutume  d'avoir  sur  rhhrenage  ptattAt  une  isba  ^vec  pofile  à  la  lusse),  et  sur  l'eslivaige 

plutôt  une  yourte  en  bois. 

26.  De  nos  jours,  les  yoniies  ea  bois  amt  excepiionneUes  ;  celles  eo  feutre  ont  totalement 
disparu,  sauf  dans  le  district  autonome  d'Aga  (Tugutov  1962,  74).  La  yourte  se  distingue  aussi 
de  l'isba  par  ses  ouvertures  :  alors  que  l'isba  a  des  rcnèucs.  la  yourte,  qu'elle  soil  de  bois  ou 
de  fbme.  a'a  que  sa  poaie  —  leganlnu  toujours  au  sud  —  et  son  tnw  à  Aimée  au  eenne  du 
toit  Mais  partout  le  feu  est  au  centre  de  la  pièce  unique  :  simple  foyer  à  même  le  sol  entretenu 
eotie  des  pierres  ou  les  pieds  d'un  suppon  à  chaudron,  ou  gros  poêle  russe.  El  sur  chacun  de 
cet  feux  peut  tiAiwr  l'almbic.  pour  distilkr  le  lait 

27.  Les  données  du  recensement  de  1897  (puisées  à  l'édition  critique  de  Patkanov  1912) 
livrent  une  vision  détaillée  de  l'implantation  des  clans  qui  laisse  à  penser  que  la  population  au 
sein  de  Valus  est  assez  homogène  du  point  de  vue  clanique  {cf.  Hamayon  1990a).  Comme  il  a 
él6  suggéré  plus  haut,  ce  n'est  sans  doute  là  qu'un  artifice  de  l'adroiiiistiation,  qui  lead  à 
regrouper  les  habitants  sous  le  nom  du  clan  le  mieux  représenté  dans  Valus.  D'autres  ensei- 
gnements de  ce  recensement  semblent  beaucoup  plus  sûrs  ;  la  supériorité  numérique  des 
hoeunes  sur  ka  feuinei  —  due  à  la  fWs  ft  h  monaKié  en  conclies  et  à  la  forte  demande  rane 
locale  en  femmes,  qui  favorise  un  besoin  latent  d'émancipation  féminine  et  le  rend  con- 

*  scient  —  ;  et  surtout  la  laiUe  très  variable  de  l'ulus,  selon  les  arrondissements  et  même  en  leur 
leiii  —  d'une  dianne  dlnbilauls  à  plunenn  ceuuinei.  b  mogicnne  ne  d^suisant  gnfae  h 
soixantaine,  tandis  que,  selon  hs  artnes  données,  un  cisn  compte  entra  cinq  cents  et  quinae 
cents  personnes. 

28.  Qu'un  uilme  lenne  soit  MiUsé  à  deux  iriveaux  montre  en  effet  qu'un  même  principe 
d'organisation  et  de  subdivision  opère  à  ces  deux  niveaux,  et  que  par  conséquent  Exirit  et 
Bulagat  sont  chacun  par  définition  une  subdivision  d'un  tout  et  non  un  tout  Juxtaposé  à  im 
autre  tout  (et  l'hypothèse  s'imposera  d'une  ancienne  organisation  en  «  moitiés  »,  seulement  en 
poftie  dénte,  dounum  lieu  à  diveis  oompiwnia  avec  le  négime  duiqne  ea  eoun  d'établis* 
sèment). 

29.  L'articulation  et  le  niveau  généalogique  sont  précisément  assimilés  dans  le  comput 
pcsiiqné  par  oeriaiitt  groupes  mongols  ;  associant  le      à  la  phaisngette.  le  grand-pèie  I  la 

phalangine  et  ainsi  de  suite,  on  doit,  en  remontant  le  long  du  bras,  ne  pas  se  trouver  d'ancêtre 
commun  avant  l'épaule  pour  pouvoir  se  marier.  Dans  d'auues  groupes,  il  arrive  que  la  limite 
de  l'exogamie  soit  piédsée  per  le  nombre  des  niveaux  fanerdits.  qui  est  générâlemeat  un 
nombre  impair,  trois,  cinq,  sept  ou  neuf,  ou  le  nombre  douze  ;  il  semble  que  ce  soient  plus  des 
façons  de  parler  que  des  réalités,  et  encore  sont-elles  limitées  aux  régions  nMOgoUsées. 
L'examen  des  données  montrera  que  la  pratique  répond  ft  d'autres  critères. 

30.  Ainsi,  Zonxi.  Tils  d'Exirit,  dit  à  ses  quatre  peiits-fils  —  dont  les  fameux  Sono  et 
Hengelder  —  de  casser  leur  arc,  de  briser  leur  chaudron  puis  de  se  marier  au  bout  de  S^  00 
neuf  générations,  pour  former  ainsi  des  «  os  »  indépendants  (Radnaev  1965, 79). 

31.  A  titra  d'exemple  des  raooopements  possibles  entre  processus  de  scission  et  pro- 
cessus d'affiliation  clanique  due  au  regroupement  administratif,  citons  le  cas  d'un  lignage  du 
clan  xaranuud  qui,  en  se  détachant  de  lui.  devient  l'ulus  xaranuud  du  premier  clan  buuia 
(Zalkind  1970. 117). 

32.  Ceci  permet  de  comprendre  d'autres  emplois  du  terme  urag,  notamment  celui  de 
«  fœtus  »  et  celui  de  «  parents  par  la  femme,  alliés  »,  en  cours  chez  les  Bouriates  moogolisés 
de  IVansbalkalie  et  cbez  tes  Mongols,  qui  ne  l'emploient  pas  en  levancbe  dans  te  sens  de 

«  lignage  ».  comme  si  le  segment  était  alors  envisagé  uniquement  à  la  première  génération  et 
réduit  à  la  famille  nucléaire.  Une  précédente  étude  (Hamayon  1984fr,  166-167),  rattachant 
urag  aux  racines  uraxa  :  «  déchirer,  détacher  »,  urgaxa  :  «  pousser  (végétaux)  »  et  ursaxa  : 
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«  couler  (cours  d'eau)  ».  a  conduit  à  percevoir  l'urag  comme  ce  qui  se  détache  d'une  racme 
00  d'one  sooite  qnekoaqiie  pour  avirir  sa  croissance  OU  soa  cows  proi^ 

33.  Chez  quasiment  tous  les  Bouriates  éleveurs,  le  ferment  lactique  xûrOnge  fait  partie, 
comme  le  feu  du  foyer,  des  biens  claniques,  qui  ne  se  communiquent  sous  aucun  prétexte  aux 
étrangers,  mais  qui  sont  solennellement  transponés.  Ion  du  mariage,  de  la  yourte  du  père  k 
celle  toute  neuve  du  fils  qni  t'établit 

M.  D'autres  noms  pour  «  clan  »  se  rencontrent  encore,  rares,  pour  raison  de  néologisme 
comme  dugaar,  «  numéro,  quantième  »  (Klcmm  1935,  106),  ou  à  l'inverse  d'archaïsme 
comme  obog,  vieux  terme  mongol  utilisé  seulement  dans  les  chroniqiiea,  mais  usité  cowam- 
ment  en  revanche  dans  le  sens  de  «  patronyme  »,  surloiit  là  où  est  forte  l'inflaence  de  la 
langue  mongole. 

35.  Certaines  vallées  ont  ainsi  une  peraonitaliié  assez  caractérisée,  comme  celle  de  la 

Xuda  (Kuda  en  russe),  plutôt  stcppiquc.  densément  peuplée,  célèbre  en  matière  de  vendetta  et 
de  chamanisme,  partagée  entre  les  clans  aàaabagad  et  xaranuud.  tous  deux  du  groupe  buiagat, 
et  quelques  Exirit  moins  nombreux  ;  d'anties  profils  régkmaux  sont  soccincMMnt  brassés 
dans  noue  article  siv  les  «IVibos,  clins  et  iibuboufiaies  à  la  fin  du  XK*  siècle»  {Hanuqron 

1990a). 

36.  Non  torccmcnt  lors  de  la  battue  proprement  dite  si  elle  a  lieu  en  pleine  forêt*  qnl 
risqne  d'êtie  trop  touffue  pour  qu'y  pénètrent  les  chevaux  ^^balova  198S.  20)  —  et  ceux-ci 
risquent  au  demeurant  d'effrayer  le  gibier  — ,  mais  au  moins  pour  tout  le  muet  d'approcbe  cl 
le  transport  du  gibier  tué. 

37.  Parlam  des  Ordos,  éleveurs  mongols  de  la  boucle  do  fleuve  Jaune  en  Chine,  J.  Kler, 

missionnaire  qui  vécut  quelque  temps  parmi  eux,  déclare  d'entrée  de  jeu  :  «  Man  or  thc 
Mongolian  steppes  is  a  hunter  by  nature  »  (1941,  38),  et  s'étonne  aussitôt  de  l'affirmation 
contraire  de  Karamisbeif  (1925),  lequel  noie  aussi  que  la  religion  (lamaïque)  interdit  de  tuer 
les  animaux,  mais  n'établit  pas  de  lien  entre  cet  interdit  et  l'insignifiance  de  la  pratique  cyné- 
gétique. C'est  à  Kler  que  les  données  Ixiuriates  donnent  raison.  Si  la  coiuonctuie  d'une  part,  la 
défaveur  lamaïque  de  Tantie  détournent  les  Bouriates  iransbalkaliens  de  la  chasse,  elles  ne 
déracinent  pas  l'attrait  qu'elle  exerce;  manœuvres  de  guerriers  ou  distraction  de  SCiCMUlS,  la 
battue  subsiste  (Krol'  1894  ,  54-57  ,  62,  ciié  par  Zaikitul  1Q7().  64)  ;  entraînement  au  tir  à  l'arc 
pour  se  proléger  des  raids  mongols  pcrpciucls  aux  IrutiLicrcs,  grandes  battues,  surtout  aux 
antilopes  et  aux  loups,  précise  b  chronique  de  IMwev  (Poppe  1940, 23). 

"^8.  A  la  suite  de  Krol',  qui  mena  une  minutieuse  enquête  à  la  fin  du  xix«  siècle,  Zalkind 
estime  les  données  chiffrées  existantes  deux  ou  trois  fois  inférieures  à  la  réalité  (1970, 60).  En 
particulier  le  feo«n«nent  de  1897,  qui  ne  lient  compte  que  de  Tactivilé  décUuée  principale, 
donne  une  idée  fausse:  il  indique  pour  Teosemble  des  Bouriates  —  légion  d'bfcoutsk  et 
Transbalkalie  : 


nb 

éleveurs 

145  036 

30,2 

agriculteurs 

135  074 

A6J» 

chasseurs  et  pécheurs 

164S 

OJS 

autres  producteurs 

233 

0,1 

commerçants 

2  298 

0.8 

autres 

4  377 

U 

Ce  laHeau  est  complété  par  la  répartition  suivmte  :  sur  1  000  Bouriates  d'iticoutaic,  909  sont 

fermiers  et  59  âevêurs  (soit  6  %),  tandis  que  sur  1  OOO  Bouriates  de  Transbaïlcalic,  201  sont 
fermiers  et  772  éleveurs  (d'après  Screbrennikov,  cité  par  Rupcn  1964,  I.  27);  Rupcn  fait  une 
remarque  analogue  sur  l'inadéquation  de  cette  classification  (p.  42,  n.  2),  soulignant  que  les 
Bouriates  d*Irkouidc  enregistiés  comme  feimien  élèvent  tous  du  bétail,  en  quantité  souvent 
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supérieure  aux  Russes  déclarés  éleveurs.  Rien  dans  de  tels  tableaux  ne  laisse  deviner  le  rôle 
effectif  de  la  chasse. 

39.  Seuls  les  Bouriaies  de  Xudari  à  l'embouchure  de  la  Selenga  cl  ceux  de  l'île  d'Ol'xon 
tirent  régulièrement  de  la  pêche  une  part  de  leur  subsistance  (Kudrjavcev  1940,  1 15  ;  Zalkind 
1970.66). 

40.  Le  cheptel  étant  d'ordinaire  minimisé  pour  raison  fiscale,  les  chiffres  suivants  ne 
peuvent  tue  a|>préciés  que  pour  les  proportions  relatives  qu'ils  indiquent.  Le  disuicl  de  Xuda, 
de  iteheeie  moyenne,  cooipie  en  1929  pour  12010  hebionis  10969  chevaux,  14  629  bovins. 
14  353  moulons  cl  chèvres  ;  et  celui  d'Ol'xon.  le  plus  déshérité,  compte  en  ItQl  pour  environ 
S  000  habitants.  1  84S  chevaux.  S  209  bovins.  12  856  moutons  et  1  794  chèvies  (Kudijavcev 
1940. 160-161  A.  163-164).  Un  demi-tiècle  plus  ttrd.  les  12  059  hàbitams  de  Xuda  (dont  les 
limites  administratives  ont  été  redéfinies)  possèdent  24  122  bovins.  9  920  chevaux  et  13  064 
moutons  et  chèvres,  tout  en  cultivant  2  419,5  vcrsics  carrées  (Sidorov  1874,  160-161,  169). 
Notons  qu'il  n'y  a  de  chameaux  à  l'ouest  du  Baïkal  que  dans  la  région  d'Unge. 

41.  La  grande  taille  des  ooupeaux  oblige  à  de  fréquents  déplacement!.  An  milieu  du 
XR*  siicle,  les  Bouriates  d'Aga  nomadiscnt  entre  quatre  et  douze  fois  par  an.  ceux  de  Xori 
entre  deux  et  quatre  fois  ;  on  comprend  que  les  yourtes  de  feutre  dominent  largement  dans 
VhMm  (Rnpen  1964. 1. 28). 

42.  Certes,  ce  bétail  profite  par  son  fumier  aux  cultures,  qui  remportent  des  .succès  enviés 
des  Russes;  mais  l'outillage  est,  chez  les  uns  comme  chez  les  autres,  des  plus  rudimentaires. 
par  manque  de  fer  (9  y  a  des  henes  et  des  araires,  mats  pratiquement  pas  de  charroes,  Zalkind 

1970.  42-43). 

43.  Les  données  du  recensement  de  1897  montrent  pour  l'ouest  du  Baïkal  la  persistance 
du  chamanisnie  revendiqué  (SI  852)  et  la  relative  percée  de  rortiodoacie  (45  489,  tee  I 

1 1  526  lamaïstes),  et  pour  la  'Transbaïkalie  le  foudroyant  succès  du  lamaïsme  (165  215,  à  côté 
de  U  9S4  orthodoxes  et  2680  chamanistes)  (Serebrennikov  1908.  cité  par  Rupen  1964. 1, 9). 

44.  En  pnrtictttier  Venjamin.  archevêque  d'Irkoutsk  de  1873  à  1890.  en  fait  trop.  Certes  il 
encourage  l'emploi  du  bouriate  pour  mieux  faire  passer  le  message  orthodoxe  —  au  poini  que 
des  missionnaires,  à  TQnxc,  embauchent  des  lamas  pour  traduire  leurs  prêches!  {lEV  1887, 
12,  1S4)  — .  mais  c'est  essentiellement  pour  accélérer  la  russification,  laquelle  est  indispen- 
sable I  la  eonveraion,  tant  la  religion,  estimeH-il.  est  liée  am  marais.  Suitout,  à  mesure  que 
dure  son  mandat,  augmente  sa  tendance  à  faire  du  baptême  la  clé  de  Taccès  à  tous  les  postes 
officiels:  fmalement  ilprend  le  parti  de  la  conversion  forcée,  si  bien  que  son  épiscopat  profi- 
tera, par  réaction,  ft  l*Bglise  rivale  (Rupen  1964. 1.  6.  9  A  23,  n.  1  ;  Xrtsiianstvo...  1979, 
passim). 

45.  Selon  Rupen  1964, 1,  47.  n.  41  ;  environ  un  lama  pour  six  hommes  selon  Humphrey 
1979»  239.  En  1712  on  compte  déjà  en  lyansbalkalie  150  lamas,  dont  100  mongols  et  50 
tibétains. 

46.  Lamaïsme  est  le  nom  donné  au  courant  tantrique  dérivé  du  bouddhisme  du  Mahayana 
ou  «  Grand  Véhicule  »  qui  s'implante  au  Tibet,  puis  en  Mongolie  où  il  est  propagé  par  la  secte 
dite  des  «  Chapeaux  jaunes  ». 

47.  Le  premier  est  en  1753  celui  de  Congol  sur  la  rive  droite  de  la  Selenga  ;  il  est  tenu 
par  le  plus  fort  groupe  de  Mongols  immigrés  et  régi  par  la  règle  monastique  tibétaine.  Le 
second  est  en  1758  odui  de  Gusfaioozersk  ou  du  «  Lac  des  oies  »  plus  au  mml.  cl  sur  la  rive 
gauche  de  la  Selenga  II  opère  pour  des  clans  mongols  s^iMratistes  et  six  clans  bulagac  venus 
de  Cisbalkalie,  et  obéit  à  la  règle  mongole. 

48.  Du  moins  de  la  religion  qui  s'en  réclame  et  qui,  de  Tlnde  lofauaine,  parvient  en  terre 
bouriate  :  car  cette  religion  a  déjà  connu,  dans  son  étape  tibétaii»  d'abord,  dans  son  étape 
mongole  ensuite,  une  adaptation  i  la  conjoncture  locale. 

49.  Comme  elle  l'a  été  auparavant  en  Mongolie  intérieure,  puis  extérieure,  ce  dont 
maintes  infonnations  témoignent  (Heissig  1973.  382.  389);  à  la  suiie  d'une  décision  du 
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monastère  de  Congol  en  1819,  des  bûchers  s'allument,  oû  braient  en  masses  ooanmws  et  fign- 

rines  chamaniqucs  fPaïkanov  1906,  224  :  Hci^si^:  107"?,  ^QO). 

50.  Ceux-ci,  il  esi  vrai,  n'étaient  pas  contigus  au  corps  principal  de  la  République,  et 
rei>résentaîent  seulement  12  %  de  sa  superficie,  mais  ils  comportaient  un  tiers  de  son  cheptel 
vif  et  ses  principales  ressources  miniifes.  Les  quatre  d'cnuc  eux  situés  à  l'ouest  dii  BaiVal 
forment  depuis  lors  rarrondisscmcnt  national  bouriatc  d'Usl'-Ordynsk,  directement  rattaché  à 
la  proviiKe  d'irkoutsk;  et  les  deux  derniers,  les  plus  orientaux,  forment  l'arrondissement 
national  bouriate  d'Aga  rattaché  ft  la  province  de  Tdtàttu  La  République  aotonome  compie 
désormais  351  000  km^. 

51.  Il  n'y  avait  en  1923  que  28  Bouriates  à  Verxncudinsk,  la  capitale,  qui  prend  en  1934 
le  nom  bouriate  d'Oulan-Oodé;  leur  nombre  augmente  très  rapidement  <2S  000  en  1935).  La 
population  bouriate  reste  néanmoins  fortement  rurale  (83  %  en  République  autonome  bouriate, 
94  %  à  Ust'-Orda  et  lOO  %  à  Aga  en  1959.  d'après  Tuguiov  1 969. 23  ;  Allas  Zabq/kai  ja  1 967, 
carte  101);  en  1970,  elle  ne  constitue  que  11  %  de  la  population  urbaine  de  la  République 
(Kozlov  1982.97). 

52.  De  60%  en  1926,  ils  passent  à  44  %  en  1931  (Rupen  1964.  I,  244),  à  20.2  ^Tr  en  1959, 
les  Russes  atteignant  alors  74,6  %,  mais  remontant  à  23  %  en  1979,  les  Russes  redescendant  à 
72  %  (Koslov,  (Ml)  ;  à  cette  même  date,  ib  ne  sont  plus  que  34  %  à  Ust'-Orda,  qui  nibk  un 
fort  dépeuplement,  et  .sont  tout  juste  majoritaires  à  Apa.  avec  50,2  %  G-oscva  1973, 136-138). 

53.  La  latinisation  est  décidée  lors  d'une  conférence  culturelle  qui  réunit  à  Moscou  des 
représentants  des  Mongols,  des  Bouriates  et  des  Kalmouks;  elle  est  réalisée  sous  la  direction 

de  Baradiin  (fornii^  à  Saint  PLicrsbourg  à  l'étude  du  lamaïsme,  bon  ethnographe  par  ailleurs): 
cette  latinisation  prend  pour  base  le  xaix  (khalkha),  ou  mongol  de  Mongolie  ;  elle  est  critiquée 
km  d*uie  anne  conférence,  en  1936,  qui  opte  pour  une  notation  plus  proche  de  la  prononcia- 
tiott  des  Bouriates  Xori.  qui  sont  akm  les  plus  avancés  dans  la  coUectivisaiiaii  (Poppc  1933fl, 

118)  :  le  h  xori  remplace  le  s  mongol 

54.  Ainsi  kapital  s'est  imposé  en  bouriale,  alors  que  le  mongol  a  utilisé  pour  ce  concept 
de  «  capital  »  son  propre  terme  xôrôngô  qui  signifie  «  ferment  lactique  »  et  de  là  s'applique 
aux  «  biens,  propriétés  »  cl  plus  généralement  à  ce  qui  prolifère  (r<?quivalcni  bouriate  xûren/^e 
s'applique  en  outre  aux  «  graines,  semences  »).  Le  dicuonnatrc  bouriaie-russe  de  Ceremisov 
mentionne  comme  «  livresque  »  le  dérivé  xûrengeten,  «  capiudiste  »,  équivalent  du  mongol 
xôrôngôtôn.  toujours  en  vigueur. 

3S.  Le  terme  de  folklore  est  utilisé  en  russe  pour  désigner  la  tradition  populaire  orale 

dam  ton  ensemble,  sans  la  connoiaiioii  péjorative  développée  dans  le  Hnne  de  fiiiUoitatioQ. 
Le  folklore  est  une  propriété,  et  une  propiiéié  noble,  de  toute  lociéié,  et  non  pas  une  nBarqne 
spécifique  des  minorités. 

56.  Rappelons  que  ceci  a  été  écrit  avant  les  événements  de  l'année  1989. 

57.  Même  le  ninsa  du  Shambala  —  royaume  guerrier  mythique  as.socié  à  la  figure  de 
Majdar'  (Maitreya  en  sanscrit).  !c  prochain  bouddha  à  venir,  dont  le  culte  fut  nourri  surtout 
durant  les  deux  après-guerre  et  constituait  encore  dans  les  années  soixante  un  support  à  une 
«  vision  du  futur  »  (Humphrey  1983.  430)  —  est  aujourd'hui  délaissé  des  Bouriates  eux- 
mêmes.  En  revanche,  un  mouvement  étranger  de  recours  au  Shambala  se  développe  au  début 
des  années  1980  dans  d'autres  provinces  de  l'U.R.S.S.,  surtout  occidentales,  d'où  des 
groupes,  non  bouddhistes  d'origine,  viennent  en  pèlerinage  au  monastère  bouriate. 

58.  Y  compris  —  exemple  souvent  cité  —  les  fusillés  de  la  Commune  de  Paris,  censés 
sous  le  nom  de  Uhan  Xaljuui,  «  Loutres  d'eau  »,  favoriser  du  fond  du  lac  Balkal  la  pêciie  des 
gens  de  Kaban  (cf.  Mixajlov  19656, 100-101). 

39.  Le  type  mongtàolde  est.  chez  les  Bouriates  de  Cisbalkalie  surtout,  mêlé  de  mùta 
paléo-sibériens  d'une  part.  europoTdcs  de  l'autre  (Zoloiareva  1958,  106)  ;  le  teint  est,  comme 
celui  des  Toungouscs,  beaucoup  plus  clair  que  celui  des  Mongols  de  Mongolie,  quasiment 
blanc  :  gnm  et  épaisse*  la  peau  senilrie  fwie  poiv  afbonier  k  fioid.  Quant  au  poU.  dni  et 
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—  il  a  la  sectkm  la  i^us  forte  da  monde  — .  il  est  pfésent  anx  aeules  régions  pileuses,  et 
encore  la  barbe  est-elle  absente  ou  à  peine  visible  chez  la  majorité  {ibid.  97). 

60.  Tous  deux  loués  par  les  observateurs  pour  leur  force  de  travail  et  leur  goAt  de  savoir 
lorsqu'ils  abordent  l'artisanat  ou  l'agriculture  (Ôistoxin  1899, 62S-626) 

61.  Manière  mongole  ancienne,  à  en  croire  TUsiOiie  de  la  joute  de  sagesse  médiévale  qni 
oppose  le  petit  TemUzin  (le  futur  Gcngis  Khan)  aux  sept  maréchaux,  manière  étrangère  aux 
Bouriates,  qui  aux  verres  vides  à  la  russe  préfèrent  les  petites  lampées  bues  à  la  ronde  (Titov 
1855.28-29). 

62.  On  voit  même  des  gens  d'Oulan-Oudé.  originaires  de  Cislalkaiie.  hésiter  à  aller  voir 
leurs  parents  restés  sur  place,  sachant  qu'ils  devraient  dans  ce  cas  viiiier  chacune  des  maison- 
nées du  viltage  et  y  Mie  hooneor  an  fiûtfo  préparé  pour  un  hOte  rare... 

63.  Cf.  Lot-Faick  1977a,  cet  auteur  rejette  tout  lien  entre  le  sramana  sanscrit  et  le  saman 
toungouse  ;  déjà  Banzarov  faisait  état  de  la  notion  d'agitation  présenie  dans  le  terme  toun- 
gouse  (Kudrjavcev  1940, 236). 

64.  L'éeriinie  mongole  en  effet  ne  précise  pas  certaines  distinctions  que  la  phonologie  est 
amenée  h  faire  ;  en  particulier  elle  ne  distingue  ni  entre  les  voyelles  antérieures  «  et  ô  (ou  leurs 
correspondantes  postérieures  u  et  o),  ni  entre  les  consonnes  g  ci  k  intervocaliqucs  dans  les 
mola  à  lunnoniB  «ocaUqnn  aniCrieure.  et  c'est  par  léfiSvence  à  la  piononciation  contemporaiM 
que  l'on  translittèra  wqiectivement  bSge  On  t  inteivoealiqne  donnant  liea  à  une  voyelle 
longue)  et  bôke. 

65.  On  rencontre  de  pina  en  pins  anjonid'hni  Texpiemion  bdô  isim.  qui  ntitiae  le  leime 

appliqué  aux  religions  instituées  :  iara  Saian  ou  lamyn  Saîan.  <■  religion  jaune,  religion  des 
lamas,  bouddhisme  »  ;  orodoj  iaian  ou  xereehenej  iaian,  «  religion  des  Russes,  religion  de  la 
croix  ».  Cet  emploi  souligne  le  désir  actuel,  déjà  repéré  Ion  de  la  revue  des  sooroes  ethnogra- 
phiques, de  revaloriser  le  chamanisme  et  de  l'élever  au  rang  de  religion.  Ajoutons  que  iaian 
forme  couple  avec  mûrgel  dans  le  sens  général  de  «  religion,  croyance  »,  et  que  ce  couple  est 
d'un  emploi  courant  en  bouriatc,  mais  non  en  mongol  où  les  deux  termes  restent  opposés. 

66.  Ce  terme  i'udagoH  ne  se  laisse  rattacher  à  ancnne  fimllle  de  mois  et  n*a  aucun 

dérivé  ;  il  évolue  dans  le  sens  de  sage-femme,  d*«  accoucheuse  »  dans  certaines  régions 
comme  celle  des  Ordos  en  Mongolie  intérieive,  dans  la  boucle  du  fleuve  Jaune.  11  est  à  croire 
que  eeae  évolnlion  gonMne  la  féminité  de  rudegon,  puisque  ce  terme  désigne  aussi  r«  aocon- 

cheur  »,  et  que  symétriquement  l'un  des  termes  pour  l'homme  chamane,  zaarin.  s'applique 
dans  le  même  sens,  également  aux  deux  sexes  (Mostaen  1942,  II,  722â  &  1941. 1.  187  fr). 


ChapUre  III 

1.  Cette  appréciation  ne  porte  pas  sur  le  déroulement  général  qui  doit  obéir  à  on  idiéiiia 
connu  de  tons,  mais  sur  le  coniemi.  plus  ou  nxnns  riche  en  détails,  tout  autant  que  sur  la 
fonnc 

2.  n  est  eu  effet  le  firoh  d'une  ftagite  conjonction,  toujours  à  fOMuvder,  entre  plusien^ 

facteurs  :  le  respect  de  ses  lois,  pour  lui  assurer  l'apparence  de  la  continuité  :  la  position,  ou 
l'autorité  (fondée  sur  l'aptitude)  de  celui  qui  l'énonce,  pour  le  marquer  du  sceau  de  la  tradi- 
tion; et  l'anenie  oonAisede  l'auditoife.  poor  faire  hct  (en  les  refusant  ou  en  les  répeccutanO 
aux  multiples  problèmes  que  connaît  toute  société  du  simple  r;)it  qu'elle  vit,  et  aux  cliai|ge> 
rocnts  imperceptibles  d'idées  et  de  mœurs  que  ces  problèmes  enuaînenL 

3.  La  iixttii»  écrilB  de  l'épopée,  transformant  l'exécution  en  lecture,  la  ferait  changer 
de  nature  —  un  bref  regard  sur  les  épopées  mongoles  donnera  ci«desaona  une  idée  d'un  tel 
chnngemenL 

4.  On  a  vu  plus  luut  (p.  88)  que  tel  éuit  le  nom  donné  aux  Russes  à  l'époque  coloniale. 
Ffeui  prtcise  que  «  sont  ce  nom  sont  réunis  tous  les  peuples  européens,  honnis  les  juift  » 
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(1925,  11,  n.  1);  à  ces  derniers,  toujours  pourchassés  et  mal  réfugiés  au  fond  de  la  Sibérie,  ne 
peuvent  en  efTet  convenir  les  traits  d'agresseur,  d'accapareur,  d'envahisseur,  évoqués  dans 
l'épopée  sous  ce  terme  souvent  traduit  par  «  ogre  ».  Lors  de  la  Seconde  Guerre  mondiale, 
Hitler  a  été  assimilé  au  plus  terrible  des  mangad  opposés  au  héros  Geser,  Lobsogoldoj 
(Serxunaev  1969,  SS).  Rinéindori^  signale  qu'en  Mongolie  intérieure  le  mangus  est  nécessaire- 
meM  d'une  nationalité  auiie  que  roonfole.  et  qui  plus  est  d'ige  «vanoé  et  de  sexe  fémiitiii 
(communication  orale). 

5.  Comme  «  un  sabre  impossible  à  soulever  ci  à  brandir  »  (dalajia  daaxaar  beie  helme) 
ou  «  me  chaleur  i  hkt  bodtlir  du  ciottin  de  cheval  »  (moriHoj  baahm^  busalma  xaboin)  ou 
encore  «  un  lieu  où  ne  volerait  même  pas  un  oisean  de  la  taille  d'oo  chevreuil  »  (nmgjexe 
iubuuiuy^  debixegm  gazar). 

6.  Le  Gincièie  veibal  de  Vititger  est  oonflimé  par  le  sens  du  vert»  dérivé  O'gertexe 
«  apporter  im  exemple,  compaver,  citer  en  exemple  » . 

7.  Autre  est  la  question  que  pose  la  nature  môme  du  genre  épique  :  qu'est-ce  qui  pousse 
une  société  à  concevoir  des  êtres  exceptionnels,  à  leur  confier  ses  idéaux,  qu'elle  rend  par  là 
plus  ou  moins  inaccessibles?  Cela  veut-il  dire  qu'elle  situe  i  Tédielle  de  Tindividn  ses  inter- 
rogations et  SCS  désirs  ?  Sous  une  forme  difTéiente,  la  question  de  réanetgeace  individuelle 
traversera  aussi  le  chamanismc. 

8.  De  même,  Tauiomatisme  de  la  réalisation  d'un  rite  ne  veut  pas  dire  que  sa  fonne  soit 

imiTuiable  ;  chaque  cM^cmion  l.i  mcKlifie.  fût  ce  de  façon  insensible,  du  fait  que  son  caractère 
de  rite  demande  que  tous,  officiants  et  assisuncc,  se  scnwni  acteurs  et  non  spectateurs. 

9.  Les  Plâades  ne  jouent  aucun  rôle  dans  le  corps  des  lécits  épique*,  si  ce  n*est  dans 
l'épopée  de  Geser,  où  eUea  aeivent  de  lieu  de  réunion  et  de  délibération  aux  «  Ciels  »  TSm^en', 
au  même  titre  que  la  Lune,  mentionnée  dans  des  vers  parallèles. 

10.  L'association  est  approximative.  L.  Bazin  reconstitue  ainsi,  pour  l'ensemble  du 
monde  tureo4iangol.  les  équivalences  initiales  entre  noms  de  raminants  et  noms  de  mois,  que 
les  diverses  influences  et  l'adoption  de  nouveaux  calendriers  ont  ma>;qiuVs  dans  les  appella- 
tions contemporaines  :  mâle  du  chevreuil  (guran  en  bouriate)  et  mois  d'août,  mâle  du  renne 
on  do  ceif  tmga  et  septembre,  bélier  du  mouton  sauvage  argali,  xusa  et  octobre,  bouquetin 
sauvage  lexe  ou  bien  êlan  xandagaj  et  novembre,  mâle  de  l'antilopo  et  décembre.  Mais  les 
Bouriatcs  n'auraient  fait  appel  dans  leur  oomput  ni  au  bouquetin  (non  plus  qu'à  l'élan),  ni  à 
l'antilope,  utilisant  respectivement  les  expressions  ulaan  tudan  et  jexe  burgan  {ibid.  734. 749* 
750).  Les  informations  recueillies  par  §crxunaev  auprès  du  barde  Tu^emilov  confirment  les 
trois  premiers  noms,  et  jexe  borgon  y  est  compris  comme  «  le  grand  ours  mâle  »  (Serxunacv 
1973.  143-146).  Le  dictionnaire  de  Ôeremisov  classe  l'expression  lUaan  zudan  sous  l'enu-éc 
sHdbi  :  «  ciCie  boMe  peu  étevée  »,  et  non  sous  cdte  de  siid  :  €  gd  de  la  surfine  de  ndge  (^^ 

entraîne  l'impossibilité  pour  le  bciail  d'atteindre  l'herbe,  et  donc  sa  mort)  »,  comme  le  fait 
Bazin  (1974.  579);  quant  à  l'adjectif  ulaan,  présent  dans  les  deux  cas,  il  signifie  «  rouge  ». 

11.  A  confronter  les  données  de  Bazin  et  de  Sentunaev,  les  équivalenœi  suivames  appa* 
raisseni  :  huppe  uûl'ie  ci  mois  d'avril,  coucou  xMg  et  mai,  coq  de  bruyère  Mlani  et  juin,  nid 
jWn  et  juillet  (Bazin  1974,  57Q.  7U.7^?,  7,M  ;  .^crxunaev  1973.  143-146). 

12.  C'est  dès  la  période  du  rut  que  débute  la  chasse  aux  cervidés,  qui  se  poursuit  jusqu'à 
la  mise  bas  des  jeunes,  ven  le  mois  d'avril  ;  à  l'automne  se  déroule  la  première  grande  battue, 
renouvelée  chaque  fois  que  sont  épuisées  les  provisions  de  viande  (Xangalov  1958-1960.  I. 
11-100).  C'est  csscniicllemcni  pour  répondre  à  la  demande  de  la  pharmacopée  chinoise  regar- 
dant les  «  bois  en  velours  »,  ou  ft  Odle  des  colons  russes  IHnnds  de  gibier,  que  la  chasse  aux 
cervidés,  à  partir  du  xix*"  siècle,  avance  en  saison.  D'autres  types  de  cliassc  (celle  aux  petits 
animaux  à  fourrure)  prennent  place  pendant  la  saison  froide. 

13.  Pandlélisme  phonétique  en  début  de  vers  —  répétition  des  consonnes  ou  des 
voyelles,  ou  des  unes  et  des  autres  d'un  vers  sur  l'autre,  ou  sur  trois  ou  quatre  versdesuite 
(</.  les  quatrains  cités  ci-après,  et  l'analyse  prosodique  effectuée  par  Even  1987). 
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14.  Le  parallélisme,  très  fréquent,  établi  dans  ce  second  couplet  cnuc  renard  ûnegen  et 
épopée  aiiger,  tient  mssi  bfen  i  la  proxfanilé  phonftiqiie  des  mots  qoi  les  désignent  qu'an  ftit 

que  la  poursuite  de  cet  animal  est  la  plus  longue  cl  difficile  de  toulc^  :  rini.i>:i,'  symbolique  du 

renard  est  par  ailleurs  plutâl  pauvre  et  la  chasse  n'en  est  valorisée  que  du  point  de  vue 
CQOHMVGial  (BefTa    Hamyon  1984«  fr). 

15.  Même  au  sens,  sonple  aaaii  pourtant,  où  le  sont  les  fonctions  quaai  héiédiialfes  de 

forgeron  ou  de  chamanc  :  la  fonction  de  barde  ne  fait  pas  l'objet  d'une  «  essence  »  udxa 
(Ulanov  1968.  12).  sorte  de  droit  d'accès  jalousement  transmis  au  sein  d  une  lignée,  comme 

16.  A  l'invano,  chaque  clan  revendique  en  propre  les  récils  relatant  son  origine  cl  son 
hisume,  ainsi  qoe  tel  invocations  à  l'adresse  de  ses  ancêtres  et  de  ses  chamanes  défunts  ;  esti- 
■UM  ai  effet  drar  son  identilS  d*6tres  et  d'événements  singuliers,  il  ne  saurait  les  partager 
avec  d'autres  clans. 

17.  L'adolescent  intéressé  et  doué  courra  les  veillées,  d'un  campement  à  l'autre  ;  nul 
formalisme  ne  viendra  entomcr  aes  «daiiant  avec  les  budes  béqiwniis  pour  s'enisÉiner: 
nulle  régie  ne  viendra  régenter  la  tfwumisaîon  du  savoir,  qui  poftna  néanmoins  la  masque 

d'une  sorte  d'héritage  spirituel. 

18.  Est  en  effet  sélectionné  pour  chanter  celui  qui  a  Su  trouver  une  réponse  i  toutes  les 
devinettes  poaéet  et  en  lenvoyer  qui  laissent  coi  son  rival,  relever  les  provocations  et  agres- 
sions verbales  par  de  plus  hauts  défis  et  de  plus  mordantes  moqueries  (Ulanov  1968,  17-19). 

19.  A  nouveau,  cette  fois  sous  l'angle  de  la  répétition  avant  l'action,  l'exécution  de 
répopée  est  siloée  dans  ta  conthiniié  des  danses  colleelives  od  les  dnsseors,  épdement  en  vn 

prélude  obligé  à  la  chasse,  imitent  les  mouvements  de  certains  animaux  (notamment  du  grand 
tétras,  Ulanov  1968,  7,  33).  L'analyse  conduira  à  rapporter  ce  type  de  danse  à  un  mode 
symbolique  autre  que  celui  de  l'épopée,  bien  que  tous  deux  soient  en  rapport  avec  l'activité  de 
chasse  ;  dès  i  présent  une  différence  s'impose  entre  une  imitation  gestuelle  directe  et  la 
médiation  que  constitue  l'écoute,  même  active,  d'un  récit  d'aventures,  même  exemplaires.  Il 
n'en  demeure  pas  moins  que  ces  faits  d'imitation  et  de  répétition  devront  intervenir  dans  une 
réflexion  sur  les  ressorts  de  l'efficacité  symbolique. 

20.  C'est  bien  ce  que  recherche  celui  qui,  égaré,  isolé,  effrayé,  fredonne  un  air  épique 
pour  se  rassurer;  son  cas  —  le  seul  où  aucun  public,  et  pour  cause,  n'est  présent  —  ne  cons- 
titue pas  une  eiécnlion  de  répopfe:  eu  limite,  il  fait  fusionner  les  fimciions  de  iMide  et 
d'assistance,  prouvant  que  le  genre  est  accessible  à  tous,  fût-ce  seulement  par  fragment  et  en 
situation  désespérée.  Toujours  est-il  que  ce  chant  solitaire  est  dit  préserver,  réconforta,  en- 
hvdir  (Xwgalov  19S8-1960.  n.  320). 

21.  C'est  pour  cette  raison  que  l'activité  agricole,  pourtant  nécessaire  à  la  survie  dans 
certaines  régions,  ne  fait  pas,  OHitraircmcnt  à  la  pèche,  appel  à  l'épopée  (bien  plus  que  pour 
sa  idttbe  nouveami,  ta  nouveauié  n'ayant  pas  été  un  obstade  à  d'autres  fbrmes  de  ritualisa- 
tion,  tete  les  sacrifices  claniques  au  moment  des  semailles).  Sans  doute  s'y  ajoute  la  raison 
que  la  saison  des  travaux  agricoles  est  justement  celle  où  l'épopée  est  interdite.  La  mention 
faite  par  le  barde  contemporain  Bamakov  de  la  récitation  de  l'épopée  par  son  grand-père  lors 
de  la  fenaison  (Xofflonov  1968, 64)  est  une  mention  tout  à  fait  isolée. 

22.  Ce  chapitre  est  présent  dans  les  versions  bouriates  d'Onge,  qui  s'inspirent  des 
versions  mongoles.  Il  relate  l'épisode  où  le  héros  se  voit  enlever  par  ces  trois  rois  sa  deuxième 
éponse  et  va  ta  leur  reprendre.  D  aUie  ta  dunenslon  aentunentile  à  l'iniensilé  dramatique  dn 
combat,  mais  ne  constitue  pas  un  moment  décisif  du  déroulement  épique,  car  fl  est  clos  sur 
lui-même. 

23.  La  version  exirit-bulagat  de  Geaer  n'a  de  l'épopée  tibétaine  que  quelques  noms  et 

détails  formels,  sans  incidence  sur  le  contenu,  et  reste  étrangère  à  toute  préoccupation 
lamalque;  les  variantes  Ongin,  provenant  de  milieux  exirit-bulagat  et  immigrés  mongols 
mêlés,  bien  que  portant  l'empretaie  mongole,  en  évacuent  tout  le  contenu  didactique,  et  ne 
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font  intervenir  une  figure  lamaïquc  que  dans  un  rôle  insigniriani  et  sans  rapport  avec  la 
docirinc,  au  demeurant  non  favorable  au  héros,  lequel  en  triomphe  comme  en  se  jouant. 
24.  L'înialéniice  dn  clergé  lamalqne  a  du  reste  souvent  été  dénoncée  (Siein  1959, 170> 

171,  n.  19;  172,  n.  ^2  &  400.  n.  4)  et  mftme  tenue  pour  l'une  des  csoses de  la d^énéieSMOCe 
du  genre  épique  mongol  (Ramstedt  1900, 52,  cité  par  Sicin,  ibid.). 


Chapitre  IV 

1.  Elle  a  été  notée  auprès  de  BofUyn  Botooixo.  vieil  aveugle  sans  famille  de  clan  exirit 
(probablement  Abazaj)  originaire  de  Xogoto  dans  rarrondissement  de  Verxolensk.  ^mcarano 
en  a  publié  le  texte  dans  ses  «  Échantillons  de  littérature  populaire  des  tribus  mongoles  » 
{Obrâxey...,  Petrograd  1914. 1-2. 1S9>214),  et  préparé  une  traduction  russe,  publiée  beaucoup 
plus  tard  par  Riniea  ifixrU-bMll^fitûU  epopd  1959, 4-19).  Elle  est  très  covte  :  1 867  ven 
(Ulanov  196S,35). 

2.  n  a  été  noté  auprès  de  Jolboon  Salbagaj.  barde  flgé  alors  de  cim|uanie*tfDjs  ans, 

membre  du  Qx>isifcme  clan  bujan  de  Xabsal  (ancien  arrondissement  d'Irlcoutsk.  actuel  district 
exirit-bolacat  de  Ust'-Orda),  et  publié  par  lui  dans  la  première  livraison  de  ses  «  Échan- 
tillons »  CaBHcarano  1913-1931 . 1, 1 ,  l  - 1 S8).  La  traduction  russe  préparée  im  ^mcarano  hii- 
même  a  été  publiée  par  Rinden  (I9S9,  22-61).  Une  autre  traduction  en  a  été  publiée  dSBS 
l'intervalle,  celle  de  Novikov.  préfacée  par  Sanfeev  (1936).  La  ro&me  année,  X.  Namsaraev  en 
pnUiait  une  adaptation  poétique  (prâte  depuis  1928)  en  carsctères  latins,  republiée  depuis  en 
cyrillique  (Namsaraev  19S8). 

3.  Tel  est  le  cas  dans  l'épopée  de  Gunxaabaj  Mcrgcn,  Tôic-baisséc-qui-acquicscc- 
l'Habile  où,  pourtant,  ce  n'est  pas  la  perfidie  des  deux  oncles  qui  fait  perdre  la  vie  au  héros, 
mais  celle  d'une  vieflle  fiemme.  Tsl  est  le  cas  également  dans  celle  de  Uta  Sagan  Baatar, 
Long-Paladin-Manc  (nu  Renne?),  avec  celte  différence  que  le  héros  neveu  est  déjà  marié 
lorsque  ses  oncles  l'expédient  à  un  combat  présumé  fatal  ;  sa  victoire  fera  de  l'ennemi  vaincu 
un  second  beau-père  pour  le  héros  ;  celtti«ci,  de  retour  chez  lui  avec  sa  seconde  épouse,  m>u- 
vera  la  première  aux  mains  dn  cadet  de  ses  deux  oncles,  qu'il  châtiera  aussitôt  ;  par  la  suite  il 
perdra  sa  p^cmi^^c  épouse  et  lenvcm  la  seoonde,  mais  gantera  de  chacune  d'elles  un  fils, 
qu'il  mariera  à  i^un  gré. 

4.  Ainsi  de  Gunxaabaj  Meigen,  de  XacaaagaJ  Metgen,  et  de  deux  autres  héros.  Oaoodor 

Mcrgcn  et  Nasan  Xûjxer  Xûhûiin,  amenés  eux  aussi  à  combattre  un  ennemi  de  Gescr,  dans  des 
récits  d'ailleurs  fort  confus,  pour  l'un  constitué  de  bric  et  de  broc  à  partir  de  fragments  de 
mythes,  épopées  et  contes  divers,  et  pour  Tanope  probablement  incomplet  —  ou  alors  Naian 

Xiijxcr  serait  bien  le  seul  de  tous  les  héros  épiques  à  ne  pas  avoir  de  femme  —  et  qu'il  vaut 
donc  mieux,  comme  celui  de  Xaraasgaj  qui  met  en  scène  une  sœur  aînée  pressée,  ne  pas 
retenir  pour  une  analyse  d'ensemble,  compte  tenu  de  leur  écart  par  lapfiort  à  la  relative  homo- 
généité de  tous  les  autres  réciLs. 

5.  A  l'époque  où  elle  a  été  notée  par  ^amcarano  (1906,  36),  cette  épopée  n'était  connue 
qine  dans  la  région  de  Xuda  ;  il  semble  qu'elle  sou  aujourd'hui  l'une  des  favorites  pour  bon 
nombre  de  Booriaies.  de  l'Est  comme  de  l'Ouest.  Le  barde,  Emegenej  Manluiid  (Msnlut 

Imcgcnov  sous  sa  forme  nis'cifiée),  appartenait  au  clan  aSaabagad  des  Rulapal  et  vivait  dans 
Vulus  XttxcnUUd  (Kukunut)  :  né  en  1848.  il  mourut  en  1908  (Baldaev  1970.  181-184).  Sa 
photo  figue  dans  te  livre  de  I.  CWto,  qui  te  rencontra  lors  de  son  voyage  en  Sibérte  en  1900 
(Curtin  1910,  88-89),  et  apprécia  les  récits  mythiques  et  épiques  qu'il  put  noter  auprès  de  lui 
(il  en  donne  des  tradnetians  arrangées  bien  peu  satisfaisantes  au  regard  des  textes  bouriaies 
originaiix  dus  an  même  barde  lorsqu'ils  sont  accessibles).  L'épopée  de  lerenacij  a  été  publiée 
pir  îamcarano  (1930)  en  transcription  cyrillique,  puis  adaptée  au  booriaie  littéraiie  oomen- 
poiain  et  traduite  en  russe  par  Xbmooov  (1961).  ElleestloiiÛBuo<l69521  ven. 
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6.  Jerensej  est  formé,  à  l'«ide  du  suffixe  saj  ou  sej  fréquent  dans  les  anthioponymes,  sur 
le  WHii  de  nombce  90  :  sa  femme  seta  dite  dans  le  texte  âgée  de  lonanie  ou  aoixante-dix  am. 

7.  Le  chef  du  camp  de  l'Ouest  porte  généralement  le  nom  de  Xjurmas  (Xjormos, 
TjHnnas.  eic).  autant  de  déformations  phonétiques  de  Abura  Mazda  (Ohrmazd.  etc.).  U  se 
confond  tvee  la  figure  de  Esege  Malaan  Ibngeri.  Ciel  Pène^o-ftonHlégaini.  qui  seul  est  cké 
dans  ta  version  exirit-bulagat  à  partir  du  vers  1770.  Alors  que  dans  la  mylkologie  zoroas- 
tricnnc  Ahura  Ma/da  mène  te  combat  contre  son  frère  jumeau.  Xjormos  s'oppose  en  frèieaîné 
à  son  cadet,  comme  on  le  montrera  en  détail  dans  le  prochain  chapitre. 

S.  Publiée  d*siwid  en  transcription  cyrilliqiie  (îamcsnno  IfOO)*  ^  •  élé  depoisadm»- 
léc  au  hourialc  lillcrairc  contemporain  et  traduite  (Xomonov  1961).  et  coopie  10S92vers 
(22074  si  l'on  inclut  l'histoire  de  ses  deux  fils  aînés,  résumée  ci-aprés). 

9.  Elle  est  due  an  tarde  Pjooxon  PWrov  (1866-1943),  de  clan  nngin  ;  ce  clan,  originaiie 
de  Mongolie,  vivait  depuis  plusieurs  gL^néraiions  en  pays  Alajr  ;  le  barde,  né  dans  Valus 
Xadaxane  Ok  Ujaga  de  l'Angara)  non  loin  de  Balagansk.  se  faisait  un  devoir  de  bien  exécuter 
(Ulanov  1968. 78-79).  Elle  a  été  notée  par  Madason  en  1940-1941,  puis  traduite  et  publiée  par 
Ulanov  (1960). 

10.  La  version  recueillie  par  Xangalov  du  récit  conjoint  de  son  père  et  de  Pctkov 
Tuitmilov,  tous  deux  membres  de  la  branche  du  clan  olzoj  des  Bulagat  installée  dans  la  région 
de  Balagandt  an  nord-ouest  du  Bslicai  Ombliée  en  traduction  russe  en  prose  par  Potanin  1893, 
11,44-117,  et  reproduite  dans  les  œuvres  complètes  de  Xangalov  1958-1960,  II,  229-319,  post- 
face 320-324)  est  très  différente  de  la  version  dite  exirii-bulagal,  notée  à  une  date  et  dans  un 
mttiea  poorlant  telativenient  proches.  Elle  ressemble,  paradmalement,  bien  davantage  à  la 
version  dite  iingin,  recueillie  un  dcmi-siède  plus  tard  auprès  du  barde  Pctrov.  de  clan 
d'origine  mongole.  Bien  que  la  plus  ancienne  des  trois,  elle  parait  à  la  fois  la  plus  confuse  (du 
&it  sani  doiiie  du  fliAin^e  des  fécits  de  deiK  tardes)  et  U  nwtan  iuAeittiqneioeiit  li^^ 

si  Ton  vent,  la  plus  in^wégpée  de  rinOiience  des  venions  saongoles. 

ChapUrtV 

1.  Sagaan  tOre  (Baldaev  1959.  141.  146).  Ces  chants  ne  se  rencontrent  guère  que  ches 
les  Bulagat  de  la  région  de  Balagansk,  et  le  nom  de  Gescr  y  est  accompagné  des  épithètes  dont 
il  est  doté  dans  les  versions  iingin.  Cf.  aussi  Xangalov  1903.  21,  26,  cité  par  S/ynkicwic/ 
1978, 91-92  :  «  Abiy-Ceser-Bogdo-Xan  descendu  sur  terre,  insiaurateur  de  la  règle  et  du  rite 
denuriage». 

2.  Le  bouriate  tûre  a.  employé  seul,  le  premier  de  ces  sens,  et  en  composition  (par 
exemple  avec  zasag),  le  second.  Pour  le  mongol  xalx.  c'est  l'inverse  :  seul  il  signifie  «  gou- 
vememeat  »,  et  précédé  de  xurtm  «  festin  ooptial  »,  «  mariage  »  :  les  deux  sens  sont  conju- 
gués dans  l'expression  suivante  :  tôrijn  xergeer  berijn  xutag  gujx  gel  javna,  «  pour  affaire  de 
mariage  ou  d'État,  il  va  chercher  un  bonheur  de  bru  ».  Quant  au  dérivé  lûrel  (lôrâl),  il  désigne 
ici  comme  là  l'unité  de  parenté  cxogamc,  indépendamment  de  la  façon,  variable,  dont  clic  est 
constituée.  Qu'elle  coïncide  suictcment  avec  le  ligm^  patrilinéaire  ou  qu'elle  inclue  les  plus 
proches  parents  maternels,  elle  garde  ce  nom.  Ce  terme  a  deux  autres  types  d'emploi  :  celui  de 
«  naissance  »  et,  en  composition,  de  «  natal  »  pour  qualifier  le  pays,  la  langue  ;  cl  celui  de 
«  type,  sotte,  aspect  »,  et  de  «  genre  »  en  grammaire.  La  même  racine  donne  en  turc,  outre 
l'cthnonymc  même  {Tûreg  ou  Tôrôg  dans  les  langues  mongoles),  le  terme  tôrt\  qui  s'applique 
à  «  la  tradition  par  excellence,  dans  sa  forme  la  plus  ritualisée  cl  normative,  sa  transgression 
appdasA  rexdosion  dn  groupe  »,  la  tradition  qui  s*exprinie,  entre  mires,  dans  l'épopée 
(Gokalp  1983, 75). 

3.  Le  verbe  mongol  tôrHkil  —  «drexe  en  bouhaie  et  tôrôx  en  xalx  —  veut  dire  «  naître  » 
et  «  mettre  no  monde  ». 
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4.  Celle-ci  est  désignée  par  l'expression  consacrée  xi^tej  sûjtej  xMxen,  expression 
aidiatque,  énigmatique,  qui  IHlÂralement  voit  dire  «  jeune  fille  à  nombril  et  à  anoean  [anneau 
pour  le  crochetage  d'une  aemire  1]  ».  Assurément  le  nombril  est  là  pour  évoquer  la  capacité 
féminine  de  gcslaiion.  comme  le  souligne  ce  cliché  mongol  de  la  demande  en  mariage 
(communiqué  par  S.  Dulam)  :  Xônôgijn  tinee  xuj,  xônilijn  tinee  umajn  bujan  xUig  gujnam  : 
«  Nous  deînandons  la  fiwear  d'un  nombril  de  la  taille  d'un  seau,  d'une  matrice  de  la  taille 
d*noe  couverture  > 

5.  Ce  «  livre  du  destin  »  est  ou  bien  trouvé  par  la  sœur  du  héros  à  mi-diemin  entre  ciel 
et  lene,  ov  bien  oonteno  dans  le  ftont  ou  le  foie  du  héros  ou  de  sa  sœur,  et  donc  «  lu  »  au  prix 

de  leur  fente  ;  le  terme  xeniige,  «  livre  est  une  déformation  du  russe  kniga  ;  il  implique 
moins  une  véritable  lecture  (que  l'on  se  souvienne  de  la  résistance  à  l'écrit,  mentionnée  plus 
haut)  qu'une  oonsnllation  proche  de  ht  voymce  ou  de  la  divination;  d'ailleiin  cette  lecture  ne 
fait  souvent  que  confirmer  une  prévision  du  cheval,  d'une  clairvoyance  lapide  et  i«^1t>N^ 

—  il  «  sait  »  depuis  le  temps  où  il  était  dans  les  entrailles  de  sa  mère. 

6.  D'autres  récits,  plutôt  contes  qu'épopées,  comme  celui  de  Xaraasgaj  Mergen, 
AloueUB-l'Habile,  dâhnent  une  leçon  coiiipliniemaire  fe  rinteation  des  sœws  tnip  piessfes 

—  le  plus  souvent  aîn(5cs  il  est  vrai  —,  qui  se  tfouventimpiioyaUenieiitpiniies  d'avoir R^joiiit 
leur  amant  avant  le  mariage  de  leur  frère. 

7.  C'est  en  creux  que  le  cas  d'(>^Bnm  Illustre  cette  chaîne  matrimoniale.  Sa  fiancée  a 
bien  an  frère,  mais  ce  dernier  est,  et  de  loin,  son  cadet  ;  comme  il  est  trop  jeune  pour  être  d^ 
marié,  sa  sœur  devra  attendre  qu'il  accède  à  l'Ige  adulte  pour  recevoir  les  cadeaux  escomptés, 
c'est-à-dire  doit  partir,  pour  l'instant,  sans  louche.  Si  son  père  se  résout  à  la  marier  avant 
d'avoir  une  farn  chez  lui.  c'est  que  son  fils  est  également  trop  jeune  pour  venir  à  bout  des 
ennemis  qui  le  menacent,  et  que  seul  un  futur  gendre  —  contraint  par  sa  position  même  à  lui 
obéir  —  peut  faire  pour  lui  les  combats  qui  s'impo<»cnt  dans  l'immédiat  (ainsi  expliquc-t-il 
lui-même  son  attitude,  vers  21036-21048). 

8.  Le  nom  môme  de  Bajan  Xangaj.  Riche-Rassasicur  (cf.  p.  76),  est  donné  à  celui  qui  a 
conclu  l'accord  matrimonial  andaldaxa  promettant  Tueuse-l'ilabile  à  Gescr  —  à  son  bcau- 
pêre  donc,  dont  la  figure  est  recouverte  en  tam  que  pète  actuel  de  ta  jeune  fille  par  celle  du 
Roi-des-eaux  (version  un  iiin  scion  Pctrov,  vers  2425-2426). 

9.  Malgré  la  tenutive  qu'ose  chacune  d'elles,  une  fois  l'époux  commun  sauvé,  de  le 
garder  pour  elle  toute  seule  en  l'abrutissant  d'une  nourriture  d'oiÂli  —  tentative  chaque  fois 
vite  déjouée  au  demeurant,  par  les  sœurs  célestes  du  héros. 

10.  Il  est  significatif  que  raccaparcmcni  tlu  bien  d'auirui,  qui  distingue  la  vie  d'élevage 
de  La  vie  de  chasse,  soit  précisément  le  pnncipal  grief  nourri  à  l'égard  du  mangad  —  c'est  le 
trait  saillant  de  son  portrait  (tf,  chap.  vi)  —,  et  qu'il  soit  rappelé  particulièrement  à  l'occasion 
des  enlèvemenf;  d'épouses. 

11.  Accumulation  en  effet,  puisque  si  le  Geser  ilngin  s'en  tient  à  trois  femmes,  renvoyant 
même  la  quatrième  épouse  (qui  lui  est  donnée  pour  prix  d'une  victoire  remportée  pour  le 
compte  d'un  autre,  le  roi  de  Chine  en  l'occurrence),  d'autres  ne  reculeront  pas  devant  un 
nombre  plus  imposant  :  chez  les  Monguor  (Mongols  de  Chine  tibétanisés)  Geser  aura  treize 
femmes  (Heissig  1980)  ;  ce  ne  sera  pas  non  plus  l'effet  d'une  logique  d'alliance,  mais  de 
hiérarchies  et  de  rapports  de  force.  Un  épisode  de  ta  version  exirit-bulapt  de  Geser  devient 
significatif  à  ce  propos.  Elle  présentait  comme  promises  en  vertu  d'un  accord  andaldaxa  les 
deux  femmes  du  héros,  résolvant  la  difficulté  aussitôt  surgie  en  situant  la  seconde  au  ciel  ; 
originaire  du  ciel,  et  vivant  sur  terre,  le  héros  pouvait  avoir  des  droits  de  gendre  légitime  dans 
les  deux  mondes;  toutefois  le  rappel  fait,  juste  au  départ  pour  la  socomle  quête,  des  trois  fils 
nés  de  la  première  femme  et  du  long  temps  écoulé  depuis  l' installation  sur  terre,  laissait 
pcicevoir  un  jugement  défavonUe  sur  ce  second  nuriage  et  pressentir  le  tort  que,  «Cfective- 
roent.  il  causera  an  héros.  La  polygynie  était  envisagée  ptiis  refusée. 
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12.  Sans  doute  est-ce  là  la  raison  pour  laquelle  aucun  —  à  noue  connaissance  —  des 
annars  bounaics  de  traduction  en  russe  de  ces  épopées  n'a  donné  «  fils  »  pour  xiUfûùn.  héri- 
tier do  mongol  classique  kôbegûn,  optant  rnn  pour  ganler  le  ternie  (Xomonov),  on  antre  pour 
le  sens  de  «  brave,  hardi  »  (udaloj  en  russe  —  ITIanov.  qui  forge  ainsi  à  ce  icrme  un  sens 
propre  au  héros  épique,  puisqu'il  traduit  bien  «  fils  »  dans  d'auucs  occurrences,  comme  dans 
le  ven  SOS  de  la  venian  Ongin  de  OeierX  un  autre  eacoi»  pour  «  narienr  »  (jmm  eo  rune 
—  îamcarano,  à  propos  de  l'orphelin  Ttieur-l' Habile). 

13.  Cette  question  est  l'occasion  d'illustrer  une  remarque  de  principe  faite  plus  haut  sur 
l'iaiMl  mtt  letatif  de  l'Aiide  des  empnHMs.  qA  vdève  des  «iiii«iiiide>.  mais  ne  les  explique 
pas  ;  celle  des  refus  ei  des  innovations  serait  aussi  éloquente  ;  pourquoi  Geser  n'a-t-il  pas  de 
beajamio  dans  la  version  exirit-bulagat?  et  poiuquoi  les  versions  iingin  développcni-cllcs  une 
tan»  des  Cteb  —  latte  firrtcnielfc»  oooune  il  va  apparatire  —  absente  des  textes  dont  elles 
s'inspirent?  De  toute  évidence. Itpeiiiée^iiine choisit,  et  force  est  de  prendre  ses  choix  pour 
objets  d'analyse.  Aussi  interrogeons-nous  SUT  Ut  silnalion  de  deuxième  fils,  et  sur  la  latte  des 
Ciels,  deux  questions  intimement  liées. 

14.  Si  eeitaias  Cieis  portem  des  noms  précis,  c'est  sunooi  en  tant  qa*aiirilNiis  des  deux 
chefs  :  trois  Cicls-du-vent  (en  général),  autant  du  Vent-chaud  et  de  Flamme  à  l'Ouest,  contre 
trois  Ciels-du-brouillard-d' hiver,  autant  du  Brouillard-d'été  cl  du  Givre  à  l'Est;  ce  sont  des 
manifenaiions  on  des  moddités  d'existence,  non  des  individualités.  Si  d*anttes  figtwes 
émergent,  c'est  sans  rôle  précis  ni  stable,  hormis  celle  de  Zajann  Sagnan  Tcn^tcri.  Ciel  Blanc- 
du-destin  dans  la  version  exiril-bulagai,  qui  représente  la  fonction  de  prédestination  inhérente 
an  rOle  créateur  assigné  aux  Gels  en  général. 

15.  Traduction  donnée  par  Potanin  du  terme  oboo  —  tas  de  pierres  sur  les  hautenis  ou  ks 
lieux  de  passage  (cf.  p.  137  &  chap.  xiii  )  dans  le  récit  composite  mentionné  p.  247. 

16.  Importent  ici  les  variations  du  personnafle  enjeu  de  la  lutte,  ce  que  peut  être  la  fille 
de  Glacé-d'azur,  mais  ce  que  n'est  pas  le  vieillard  que  Geser  fencooiie  an  ciel  et  qui  se  dit  le 
fils  de  Glacé -d'a7ur.  dans  un  épisode  bscl,  isolé,  sans  tapport  aocon  avec  cette  lutte  (version 
exirii-bulagai,  vers  4446-4447). 

17.  Ou  gnenea  exifiileniH  som  variables  selon  les  veisions  et  génfodemem  étrang^ies 

au  corps  de  l'intrigue  (à  l'exception  peut-être  de  l'expédition  en  Chine  pour  délivrer  le  peuple 
de  l'interdit  généralisé  entraîné  par  le  chagrin  du  roi  veuf,  régulièrement  présente  quoique  mal 
taN<fi<e).  Une  seule  goene  est  entreprise,  tout  à  la  fin  de  la  version  du  barde  Petrov,  à  seole 
fin  de  medeendee  oruulxa  :  «  faire  entrer  dans  sa  connaissance,  [c'est-à-dire  SOUS  Sa  d^Wfl- 
dance)  »  (vers  1 1441-1 1442).  On  peut  y  voir  l'amorce  d'un  esprit  de  conquête. 

18.  La  Mongolie  voisine  pidvoit,  elle,  trois  rfiles  de  fib  ;  et  l'on  a  cootnme  de  canciéri- 
ser  ainsi  les  trois  fils  que  tout  homme  se  doit  d'avoir  :  le  premier,  uugan  xûû,  est  voue  à  être 
tôrijn  xar  xûn  :  «  le  laïc  (mot  à  mot  l'homme  noir)  du  mariage  (ou  de  l'État,  tàre)  »,  considéré 
comme  fort  et  courageux  physiquement  mais  bible  mentalement  ;  le  second,  teef  xM  (mot  à 
mot  le  «  fils  axe  »),  est  HOmyn  xûn  :  «  l'homme  du  livre  (c'est-à-dire  de  la  religion  bmid- 
dhique)  »,  fort  de  corps  comme  d'esprit  :  et  le  troisième,  ni^on  xûû,  est  galyn  xûn  :  <-  l'homme 
du  feu  (c'est-à-dire  du  foyer)  »,  intelligent  mais  faible  physiquement  (Dulam,  communication 
personnelle). 

19.  Il  est  appliqué  à  Gcscr  ci-dessus,  à  Or  Brun,  vers  16086.  Il  exprime  une  notion  de 
cumul  de  deux  positions  (ici,  cadet  de  l'alné  et  aîné  du  benjamin),  caractéristique  de  la  média- 
tion. On  poumdt  aussi,  prolongeant  la  métaphore,  rappeler  que  c'est  Taxe  qui  fait  tourner  le 

mécanisme... 

20.  Xajaha  lan  xûûxen  oroio  barixa!  «  Que  celui  qui  a  jeté  [l'ennemij  descende  l'anéan- 
tir! »  (Geser  exirit-bulagat,  vers  153-268  &  9013-9014).  Ainsi  parte  le  Moaeii  céleste, 
soucieux  de  mette  fin  aux  maux  causés  sur  tem  par  la  chute  du  cadei  oélesiB.  A  petite 

échelle.  Foudre  utilisera  la  même  viande  pour  empoisonner  cl  guérir  (mais  ce  sera  seulement 
pour  ridiculiser  les  auues  prétendants  qui  sans  cesse  l'imitent;  vers  12145-12382). 
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21.  Certains  rapprochcmcnls  sont  parliculièrcmcnt  frappants  :  entre  l 'évanouissement  du 
béfOS  à  l'airivée  au  sommet  et  ceux  qui  jalonnent  l'apprcnussage  du  chamanc  ;  entre  le  cheval 
et  le  ttmbottr,  un»  deux  associés  i  des  cervidés  sauvages,  etc.  (Hanayon  1981«.  207:  bfra^ 
chap.  x).  Et  le  tonneau  d'eau  vive  que  le  héros  lors  de  sa  redescente  fait  rouler  sur  la  pente 
jonchée  de  malheureux  en  tous  genres,  ranime  ici,  redresse  là,  réalisant  un  effet  de  guérison 
ou  de  résurrection,  lui  aussi  évocatcur  de  chamanisme. 

22.  naetraii8fomieaiissitai,etronsaitceqn*Ulittenco0te:ileatfi8#«ttréiatiiw 
sang  menstruel  de  la  -^ccur  de  son  rival.  Si  ta  transfonnation  est  ici  désignée  par  holoxo  : 
«  devenir  »,  le  verbe  signifiant  «  se  iransformer  ».  xubUgaxa,  est  aussi  d'un  usage  fréquenL 

23.  Colle  que  rappelle  la  pratique  actuelle,  évoquée  page*  IST^ISS,  de  pause  en  des  lieux 
où  l'on  laisse,  entre  autres,  du  tabac.  Le  rapprochement  de  cette  pause-ci  avec  la  préct5cJctnc 
faite  au  carrefour  des  chemins  qui  porte  le  même  nom  de  barisa,  fait  apparaître  les  contours 
du  adie,  attesté  par  Teduiographie,  qui  s'adresse  à  des  esprits  localisés  issus  d'imes  de 
Ceux-ci  sont  protecteurs,  mais  de  façon  non  spécifique  ni  quant  à  la  protection  qn'ib 
accwdent  ni  quant  à  la  qualité  de  ceux  auxquels  ils  l'accordent. 


Chapitre  VI 

1.  Ainsi  de  l'oiseau  Xerdeg.  gardien  involontaire  d'une  Ime  de  mangad,  que  le  béras 
capture  par  effraction,  le  Ubémut  de  Cette  charge  néfiuie  {Nonaniain.  vera  6149-61S1  ;  Foudre, 

vers  13110-13112). 

2.  L'exempte  oâèbie.  connu  sous  le  nom  d'amitié  de  M  jurée,  en  est  l'tf  Hance  entre 

GengialQian  et  Zamuqa,  dont  les  péripéties  ';ont  retracées  par  Vffisloire  secrète  des  Mongols. 

3.  Mongad  est  la  forme  bouriate  correspondant  au  mangus  du  mongol  écrit  ;  elle  est 
généralenneat  suivie  dans  les  textes  épiques  d'un  suffixe  de  respect.  (a)xaj.  Ce  terme  est 
usuellement  traduit  par  «  monstre  »  ou  par  «  ogre  ».  pour  la  raison  que  le  mangus  mongol  (et 

donc  ceux  des  mangad  bouriatcs  qui  s'en  inspirent)  est  décrit  comme  ayant  un  crand  nombre 
de  têies  13.  15,  23,  10^.  500...,  et  dévorant  ceux  qu'il  capture.  Les  raisons  de  ne  pas  garder 
ces  traductioas  apparaissent  d*elles>niênies. 

4.  Que  le  héros  lui  bâtisse  un  culte  pourrait  éclairer  les  fameux  bonshommes  de  pierre 
balbal  plantés  d'un  bout  à  l'autre  de  la  steppe  eurasiatique  et  souvent  interprétés  justement 
comme  leprésewiant  les  ennemis  tués. 

5.  C'est  la  raison  du  report,  déjà  signalé,  du  terme  sur  le  Ru-sse  de  l'époque  coloniale  et 
tous  les  autres  peuples  européens  sauf  les  Juifs,  et  plus  récemment  sur  Hitler,  assimilé  à 
Hydre-Lobsogoldoj  (Serxunaev  I9d9, 55).  L'hypothèse  d'un  iien  enne  l'adoption  ou  plutôt  la 
popularisation  de  l'épopée  de  Geser  diez  les  Bouriates  et  leur  colonisation  par  les  Russes  y 
gagne  en  crédit. 

6.  Les  baatar  de  Geser  sont  au  nombre  de  trente-trois,  souvenir  des  ucnu;-irois  Ciels 
d'Indra  dans  le  panthéon  hindou  —  nombre  qui  est  celui  des  Ciels  eux-mêmes  dans  les 

versions  mongoles,  alors  que  les  Ciels  bouriates  restent  dans  toutes  les  versions  au  nombre  de 
quatre-vingt-dix-neuf.  Aucun  de  ses  ennemis  n'est  ainsi  entouré  (le  mangad  se  bat  seul).  Dans 
les  versions  Ungin,  le  chef  de  chaque  camp  céleste  dispose  de  trois  baatar.  Certains  contes 
épiques  appellent  baatar  leur  hér  >  ,  ils  sont  rares  chez  tes  Bouriates  (Uta  Sagaan  Baatar  : 
Long-Paladin-blanc).  plus  répandus  chez  les  Mongols  (Gunan  Ulaan  Baatar  :  Paladin-roogie- 
de-trois-ans,  Xilen  Calzuu  Baatar  :  Paladin-fou-de-rage...). 
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1.  Pour  Fliadc  HQfiS,  392),  la  <;olidari!i<  entre  chasse  et  chamanisme  est  un  héritage 
venu  des  origines  de  l'humanité,  pour  autant  que  «  l'expérience  extatique  [est]  constitutive  de 
la  conditioo  Inmaine,  et  par  conséquent,  connue  pv  rkumanité  archaïque  (laquelle  vivait  de 
chasse]  dans  sa  totalité  ».  Il  faudrait  toutefois,  pour  souscrire  à  cela,  avoir  de  bonnes  raisons 
de  voir  dans  «  l'expérience  extatique  »  l'essence  du  chamanisme.  Un  large  consensus  s'est 
éMbU  IV  te  cvaclèie  idéologiqae  de  oe  niMinl  :  Il  d6oc>^^ 

la  nature  (Paulson  ei  al.  1965,  Shirokogoroff  [1929]  1%6,  etc.)  ou  consisterait  en  un  ensemble 
de  valeura  liées  au  monde  naturel  qui  persisterait  lors  de  l'adoption  de  rélev«ge  (Paulson  et 
of.  1965,  168-169;  Fonte  1976.  14)  ou  de  ragrieuhme  (La  Barre  1974,  cifé  par  Chaameil 
1983,  232).  Peiairtaiice  7  Ftarst  (1976)  estime  au  contraire  qu'il  y  a.  avec  l'élevage  et  ta 
pratique  du  sacrifice  animal,  rupture  de  l'équivalence  entre  homme  et  animal  caractéristique  à 
la  fois  de  la  chasse  et  du  chamanisme.  Mais  il  est  aussi  difficile  de  concevoir  qu'une  société 
él&ve  des  aniauuix  en  lêvant  d'nne  activité  qui  oonsisie  à  les  tuer,  que  d'oocuiier  te  lôte  de 

substitut  d'être  humain  dévolu  aux  victimes  sacrificielles  animales.  C'est  à  juste  litre  dans  la 
notion  d'échange  avec  la  nature  et  la  surnature  que  Chaumeil  {ibid.  234-23S)  voit  le  uait  com- 
oran  à  ta  chisie  et  an  chamaBiane,  qa*il  envisage  principalemeM  sous  son  aspect  de  négoce. 
Son  ouvrage,  consacré  aux  Indiens  Yagua  du  Pérou,  illustre  abondamment  les  multiples  simi- 
litudes entre  chamane  et  chasseur,  tant  du  point  de  vue  de  la  démarche  individuelle  que  de 
cehii  des  lechriques  employées  ou  encore  de  i*espaoe  sauvage,  imaginaire  ou  réel,  pwcouni. 

2.  La  bande  forestière  qui  s'étend  de  l'Oural  au  Pacifique,  bordée  de  deux  zones  sans 
arbres,  toundra  au  nord,  steppe  au  stid.  n'est  pas  un  t{q>is  vraiment  homogène  ni  continu  ; 
humide  et  marécageuse  dans  Ut  basse  plaine  de  l'Ob,  elle  est  plus  sèclie,  froide,  montagneuse 
ettroée  de  dairièna à  nesure  que  l'on  va  vers  l'est,  échelonnant  louies  les  nuoces  du  type 
Udjia  pour  laisser  nnalcment  place,  dans  la  région  de  l'Amour,  à  un  tout  autre  type  de  forêt, 
dont  il  ne  sera  pas  question  ici.  Bouleaux,  uembics  et  aulnes  dominent  à  l'ouest  et  au  sud. 
eaail^n»  k  Test  et  an  aoid,  ta  traasilioii  étant  progressive  tant  avec  tes  mousses  et  lidiens  de 
tatonndra  qu'avec  les  formations  herbacées  de  la  steppe. 

3.  On  retrouve  une  auitude  de  fuite  similaire  chez  les  Bouriates  de  Niine-Uda,  qui 
s'enfoncent  en  foiCt  pour  y  consoanmer  les  dievanx  sacrificiels  et  y  cachent  lenn  figurations 
d'esprits  pour  les  soustraire  aux  missionnaires  (Xangalov  1058-1960.  II,  16).  Sur  tous  ces 
poinu,  cf.  Narody  Sibiri  19S6,  ptttsim  &  S74-S7S  ;  Donner  1^46.  passim  &  220-221  :  Haidu 
1963  ;  Itasitevlé  1969.  pturim  À  17  s^.  ;  XrtstUuuivo  i  lamabm...  1979.  passm,  tic. 

4.  Certains  aspects  qui  pourraient  importer  à  l'activité  de  chasse  paraissent  indifférents 
—  et  l'ethnographie  est  plutôt  muette  à  leur  sujet.  Ainsi,  il  ne  semble  guère  exister  de  droits 
sur  des  trajets  fréquentés  par  telte  ou  idte  espèce  de  gibier  ou  sur  des  aires  de  chasse  (droits 
avérés  seulement  de  façon  sporadiquc).  alois  qu'est  régulièrement  mentionnée  l'existence  de 
lieux  de  pêche  réservés.  Il  ne  semble  pas  non  plus  que  soient  constituées  des  réserves  de 
viande  en  des  points  fixes,  alors  que  l'hiver  fait  de  la  forêt  un  congélateur  naturel  et  que  le 
poisson  est  toujours  trnté  pour  être  conservé  :  tout  sembte  ttNijours  tnmspotté  avec  soi.  Quant 
aux  fourrures,  elles  sont  transportées  jusqu'à  leur  vente;  si  elles  sont  tenues  cachées,  c'est  par 
crainte  non  de  la  convoitise  des  autres  chasseurs,  mais  de  la  vengeance  des  esprits,  qui  les 
préserve  anssi  du  vol  (Cincius  1971,  173)  ;  car,  quoiqu'elles  soient  un  bien  personnel  à  ta 
diff&enoe  dn  gibier  consommé,  elles  participent  du  code  tacite  de  la  foret,  qui  proscrit  le  vol. 

5.  Sa  force  est  phénoménate,  sans  équivalent  dans  la  forêt,  plus  redoutée  par  l'homme 
encore  que  celle  de  l'ours,  qui  effraie  les  animaux,  mais  que  l'homme  parvient  à  combattre. 
Car  si  l'élan  est  blessé,  sa  rqridilé  et  son  odorat  rendent  vaine  toute  tentative  de  lui  échapper, 
fût-ce  à  skis  ou  en  grimpant  au  sommet  d'un  arbre  :  ses  bois  transperceront  le  fuyard,  SCS 
pattes  antérieures  abattront  l'arbre  plus  aisément  qu'une  hache  (Anisimov  1963 ^.  227). 
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6.  Le  terme  de  moral,  utilisé  en  russe  pour  désigner  une  variété  zoologique,  est 
empiiiiilS  aux  langues  turco-mongolcs  où  il  s'applique  seutement  à  la  femelle,  et  encore 
■ythique  ou  sacrée  et  non  réelle. 

7.  Pour  les  Seikup.  ils  sont  les  seuls  ôircs  vivants  à  n'avoir  pas  d'âme  —  le  comble, 
compte  tenu  de  rantmisme  ambiant  (Anu^in  1914,  10).  Activité  dernière  venue  mais  iradi- 
lioniielle  et  Uvgement  pratiquée,  la  pêche  est.  chez  lea  Tamgouaea,  absente  de  la  littérature 
orale  comme  elle  l'est  du  calendiier,  doDt  les  léfércnces  aoat  lotîtes  prises  à  h  chasse  et  à  la 
cueillette  (.Vasileviô  1969, 15). 

8.  Or  riraaginatioa  s'exeice  mieux  sur  ce  que  l'on  voit  varier,  chaque  variatioa  pouvant 
susciic-r  une  interprétation  différente,  comme  le  montre  Boitéro.  opposant  à  la  pauvreté 
symbolique  des  minéraux  la  richesse  possible  des  tics  et  des  uaits  du  corps  humain  (1974, 

9.  Ce  mythe  en  outre  individualise  un  poisson,  chose  rare,  confiant  Exîiil  Ala  pRMactiQn 
de  la  lotte,  gutaar  Ce  rôle  de  la  lotu;  est  sans  doute  à  mettre  en  rapport  non  avec  sa  valeur  de 
gibier,  mais  avec  sa  nature  de  carnassier,  qui  au  chasseur  renvoie  son  reflet.  La  même  raison 
vaut  à  la  lotte,  au  brochet  ci  à  divera  salmonidés,  d'êuc  considérés  comme  des  esprits  auxU 
liaires  du  chamane  (pour  les  Toungouses,  cf.  Dclaby  1976).  C'est  la  présence  de  mammifcrc<; 
qui,  sur  l'eau,  restaure  les  notions  de  gibier  et  de  chasse,  avec  leur  cortège  de  valeurs  —  ainsi 
snr  les  rives  de  la  mer  d'Oxoisk.  plus  fublemeoi  sur  celles  du  lac  Bsftal  où  le  phoque  nfr, 
rare,  semble  avtrir  été  peu  chassé.  Et  c'est  à  un  mammifère,  également  carna.ssier,  la  Inutrc. 
que  revient  le  iMe  d'e^vii  du  monde  aquatique  chez  les  Seikup  (Proiiof 'eva  1 976,  1 16, 120). 

10.  Les  besoins  tiâditiannds  en  matière  de  vCiement  et  d*habitat  font  peu  appel  à  leur 
fourrure,  trop  petite  et  fragile,  convenant  seulement  à  la  décoration. 

1 1 .  Les  Toungouses  par  exemple,  si  friands  d'histoires  de  chasse  pourtant  (de  chasse  au 
gros  gibier),  n'ont  pas  de  récits  traditionnels  à  son  sujet  (Valisevié  1969, 69). 

12.  Celle  variété  de  corvklé  est  Nucifraga  caryocatactes,  au  vol  particulièreaBenl  expres- 
sif. Son  nom  monpol  Haaif^aj  samari  comporte  le  générique  iaazgaj,  qui  explicite  son  lien  à 
la  famille  des  pics.  Four  les  Seikup.  cet  oiseau  enuaînc  la  disparition  de  l'écureuil,  car  il  pille 
ses  cachettes  de  noix  (Prakoreva  1952. 97-98). 

13.  Cf.  Vasilevié  1%9,  188  ;  Mazin  1984  ,  55  ;  c'est  Shirokogoroff  (1935.  84)  qui.  voyttlt 
le  chasseur  se  laisser  guider  par  le  vol  du  corbeau,  parle  de  «  collaboration  »  entre  eux. 

14.  Zelenfai  1952,  74  A  passim  :  Haiva  1959.  291-293:  Lot-Falck  1953.  97;  Alekseev 
1980. 97,  etc. 

15.  Ceux,  par  exemple,  donnés  à  leurs  moitiés  par  les  Xant-Mansi.  por  :  Ours  et  mos'  : 
Hase  blanche  ou  Oie.  d'autant  que  ni  ces  noms  ni  leurs  référents  animaux  ne  sont  stables 
ifiarodtf  mri  19S6. 593  ;  Sokolova  1983, 106-110).  Si  te  qudité  de  chasseur  de  l*oufB  ne  fait 
pas  de  doute,  le  savoir  courant  ne  classe  pas  avec  la  même  force  d'évidence  le  lièvre  parmi  les 
RABATTEURS  possibles,  même  si  ses  traces  ont,  par  leur  présence  ou  leur  absence,  valeur  indica- 
tive, do  fait  que  cet  animal  est  celui  qui  supporte  les  frius  grands  froids.  On  peut  aussi  envisa- 
ger que  le  savoir  indigène  ail  repéré  dans  le  comportement  du  lièvre  d'autres  indices  utiles  au 
chasseur,  ou  aux  femmes  dans  leurs  diverses  tâches  —  les  noms  évoqueraient  alors  une  autre 
fonne  de  complénientariié  économique,  celle  entre  les  sexe*  suggérée  par  la  précirion  du 
caractère  femelle  de  l'animal  lièvre,  clic  aussi  pertinente. 

16.  Dans  le  mythe  d'origine  des  Bouriates  Xori,  le  cygne  est  la  seule  figure  animale  ;  le 
chasseur  Xoridoj  prend  pour  femme  une  jeune  fille  descendue  du  ciel  sous  forme  de  cygne, 
qui  lui  donne  onze  fils  :  ceux-ci  fondent  amant  de  clans,  constitmai  la  tribu  xori  :  aucun  de 
ces  clans  ne  porte  le  nom  du  cygne,  mais  tous  se  gardent  de  le  prononcer  et  de  tuer  l'animal  ; 
malgré  les  interdits  qui  le  touchent,  le  cygne  n'a  plus  de  fonction  lotcmique,  car  il  ne  s'oppose 
h  aucune  autre  figure,  aiumale  ou  aune.  (Assuimit  un  classement  des  groupes  hunahis»  le  lol6- 

mismc  ne  saurait  être  réduit  à  une  unité.)  Déplus.  l'aigle  et  d'autres  oiseaux  restent  hllBlditS à 
tout  Xori  sans  être  dits  par  les  mythes  à  l'origine  de  u:l  ou  tel  groupe  ou  clan. 
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17.  11  conviendrait  de  préciser  les  modalités  selon  lesquelles  se  mèleni  ces  deux  fonc- 
tions. Im  conditkMit  cl  kt  Inrim  de  leur  coeadstaioe  —  pir  exemple  en  inieirogeant  plus 
avant  la  pteooe  dn  cype  et  Mt  nppiitt  avec  Taigle  et  le  cortiean  chez  ta 

Altaîens. 

18.  Elles  ne  rappellent  que  partiellement  les  deux  fonnes  fondamentales  de  la  typologie 
établie  par  Testart  (I98S)  à  partir  des  eas  australien  (oft  le  Mteisme,  refléoni  rexogamie. 
consiste  à  se  déposséder  d'un  droit  —  sur  le  gibier  comme  sur  les  femmes  —  au  profit 
d'autrui),  et  nuer  (où  au  contraire  le  totem  présente  un  avantage  pour  le  clan  qui  le  possède). 
Ces  foraies  peuvent  se  coniugaer  entre  elles,  ehacone  eomensni  Taoïre  oomme  une  oompo* 
santc  mineure.  Le  rapport  social  prime  dans  la  première,  le  rapport  à  la  nature  dans  la 
seconde.  Si  le  cas  australien  tel  qu'il  est  défini  par  Testart  est  proche  de  ceux  rencontrés  en 
Sibéiie,  le  cas  imer  en  revanche  ne  semble  pouvoir  être  rapproché  '—  et  encore  —  <|ae  de  cdui 
des  Bouriatcs  :  ceux-ci  connaissent  des  «  droits  héréditaires  »,  udxa,  sur  des  fonctions  spéci- 
Aques  (forger,  chamaniscr.  fabriquer  arcs  et  flèches,  ramasser  l'écoice  d'épicéa),  mais 
n'impliquant  géaâakment  pas,  d  ce  n*est  dans  te  dernier  cas,  on  accès  résové  à  un  élément 
naturel,  et  cela  sans  référence  à  des  appellations  totémiques,  disparues  si  elles  ont  existé.  Que 
cette  typologie  soit  ou  non  adéquate  au  domaine  sibérien,  elle  se  fonde  au  des  critères 
sociaux  et  économiques  de  même  ordre  que  ceux  qui  y  sont  en  vigueur. 

19.  Par  ailkan,  le  vol  des  oiseaux  mignienn  sert  de  pfésflge  aux  Booiiates:  si  an  prin- 
temps ils  sont  gras  et  volent  bas,  dit-on  dans  la  région  de  Balagansk,  c'est  qu'ils  apportent  le 
bonheur  et  que  la  récolle  sera  bonne  ;  si  au  conuaire  ils  volem  haut,  c'est  que  ce  sont  des 
oiseaax  d*ailleiirs.  porteurs  de  famine;  réciproquement,  si  à  rmilomne  ils  s'envolent  légère  et 
haut  dans  les  airs,  c'est  qu'ils  ont  laissé  derrière  eux  le  bonheur,  tandis  qu'un  v(rf  lourd  et  bas 
laisserait  en  revanche  augurer  un  hiver  difficile  (Xangalov  1958-1960, 111,  70). 

20.  Et  nos  cigognes,  que  l'imaginaire  populaire  mène  jusqu'à  dessiner  sur  des  fiiire-pait 
de  miasance,  tenant  dans  leur  bec  un  baluchon  où  niche  un  bébé? 

21.  Toutes  les  formulations  de  cet  interdit,  tous  les  récits  d'infractions,  font  état  de  ce 
que  le  cygne  va  par  paire  —  il  faut  être  deux  pour  faire  un  enfant  —  et.  souvent  aussi,  de  ce 
que  le  malheureux  isolé  w  venge,  au  moins  tant  qu'il  n'a  pas  retrouvé  de  oompaSBOo  '■>  et  chez 
les  Bouriates  son  eïen,  «  esprit-maître  »,  dit-on,  ne  rate  jamais  sa  vengeance  (Xangalov  1958- 
1960,  III,  31.71).  Peut-être  tuer  un  cygne  serait-il  tarir  une  source  de  reproduction.  L'interdit 
semble  nioins  abaoin  poiv  ta  gnie  :  tirer  la  paire  est  possibte  chez  les  "IViva,  tandis  que  les 

leurs  voisins  dans  l'Altaï,  se  l'intcrdiscni.  tout  en  se  permettant  d'en  tuer  une  seule  des  deux 
(Alekseev  1980,  107).  Les  èor,  qui  ne  tuent  au  conu-airc  d'oiseaux  migrateurs  que  le  cygne  et 
la  grue  (ibid.},  constituent  une  exception  que  les  données  disponibles  ne  permettent  pas 
d'élucider. 

22.  Il  ressort  des  multiples  consultations  de  spécialistes  et  d'ouvrages  de  chasse,  de  véne- 
rie, de  aoologie  des  cervidés,  qu'il  n'existe  pas  de  terme  propre  pour  le  mouvement  que  font 

ces  espèces  de  leur  tête  couronnée  et  l'usai  agressif  qu'elles  font  de  leurs  bois  ;  «  massacre  » 
ne  t*a|q;ili4ue  qu'à  la  tète  de  l'animal  mort,  devenue  trophée;  «  encorner  »  facilite  le  rappro- 
dwnent  avec  les  bowidéa  et  capridés  cornus,  que  font  elles-mêmes  les  sociétés  intéressées. 

23.  L'abrenoe,  parmi  les  noms  de  moitiés  et  de  clans,  des  termes  génériques  qui  dési- 
gnent les  ruminants  cornus  (et  qui  les  envisagent  d'ailleurs  plutôt  en  tant  qu'aliment)  est 
d'autant  plus  révélaU'ice  que  les  termes  s'appliquant  strictement  aux  mâles  de  ces  espèces  se 
rencontrent  en  prénoms  masculins,  oomme,  en  bouiiate,  Xusa  :  Bélier,  Boxa  :  'nmieau  ou 
Azraga  :  Mâle  ou  Étalon.  L'absence  du  ccrvidc  dans  le  totémisme  se  comprend  tant  du  point 
de  vue  structurel  dégagé  ci-dessus  (il  n'est  pas  un  animal  apte  à  fournir  une  image  de  co^ién- 
tkm  à  la  chasw)  que  du  pofait  de  vue  classlflcatoire  :  si  tout  par  principe  peut  servir  à  classer, 
le  fait  que,  pour  un  animal,  donner  lieu  à  un  nom  toiémique  peut  entraîner  l'interdit  de  le  tuer 
et  de  le  manger,  serait  en  l'occuneoce  saper  la  base  même  de  l'économie,  puisque  le  cervidé 
est  le  gibier  par  excellence. 
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24.  Dans  te  Grand-Nord.  Kam^^adal  et  Ùukt  s'opposent  de  même,  comme  chasseurs 
pnvies  et  peu  mmbraix  à  det  éleveurs  ridies  et  prolifiques  (les  Ùaict  ont  le  raoonl  des 
fiMnilles  nombreuses  au  receaMmem  1   l  SQ7  :  Czaplicka  1914,  7S,  129. 133). 

25.  L'usage  fait  tout  au  long  des  termes  «  réel  »  et  «  symbolique  »  est  un  usage  de 
commodité  fondé  sur  le  sens  commun,  opposant  ce  qui  est  concret,  tangible  d'une  part,  à  ce 
qui  Ot  imaginaire  d'autre  pM:  il  oe  prétend  pas  donner  une  valeur  opératoire  à  ces  termes 
aux  pré<;npposés  multiples  ;  en  particulier,  il  ne  préjuge  en  rien  de  ce  que  la  chasse  imaginaire 
du  ctumianc  puisse  clic  aussi  être  conçue  comme  ayant  une  certaine  réalité;  simplement,  cette 
làdilMà  est  d'un  anlie  onbe  que  celle  de  la  chasae  du  chasseur,  aux  yeux  de  ceux  qui  les 
viveoi. 


CkapUrt  vm 

1.  Rappelons  que  l'exemple  type  de  l'alliance  de  mariage  entre  moitiés  est  l'échange 
des  soeurs.  En  eflîBC  c'est  par  principe  que  les  soeufs.  oovsines  panllèles  et  antres  paienies 
plus  éloignées  qui  leur  sont  assimilables  (soit  ici,  en  rt'cime  pal  ri  linéaire,  toutes  les  filles  de 
frère  de  père,  de  frère  de  père  de  père.  etc.).  sont  délinics  comme  appartenant  à  la  même 
moitié  qne  soi,  et  donc  impossiMes  à  épouser;  du  même  coup  sont  égâlemem  définies,  mais 
comme  épousablcs,  les  femmes  de  l'autre  moitié  Si  l'alliance  par  échange  des  so-urs  entre 
iKMnmes  de  moitiés  différentes  se  reproduit  d'une  génération  à  l'autre,  l'épouse  par  excellence 
est  la  cousine  croisée  bilalérale,  à  la  fois  fille  du  fière  de  la  mère  et  de  la  sœnr  dn  pèic.  Ainsi 
les  deux  alliés  de  l'unité  type  dans  les  sociétés  de  la  forêt  sibérienne  sont  idéalement  im 
homme  de  ^4  et  un  homme  de  B  dont  chacun  a  épousé  la  sœur  de  l'autre. 

2.  Expressément  avec  son  beau-père  chez  les  Xant-Mansi,  comme  l'exprime  la  notion 
cotmanoMiM  iinddie  par  «  toille  ».  cdle  de  «  reinplir  la  anaiaon  »,  qui  coniprêad  ta 

du  gendre  (Sokolova  1983,  155) 

3.  Partout  la  fonction  exogamtque  de  celles-ci  est  conservée,  mais  avec  limitation 
du  choix  matrimonial  pour  tel  clan  x  de  la  moitié  4 1  tel  clan  x*  de  la  moitié  B,  tel  dan  yétA 
à  tel  clan  v'  de  B.  L'inégalité  des  nombres  respectifs  des  clans  dans  les  deux  moitiés  entraîne 
seulement  que  tel  clan  de  la  moitié  la  moins  nombreuse  en  clans  aura  plus  d'un  clan  parte- 
nalie  dans  Tautte  moitié,  c*est4-diie  par  exemple  que  x  échangera  des  fémmes  I  la  fois  avec 
x'  tix  . 

4.  Grâce  surtout  à  un  ouvrage  entifrcmcnt  consacré  au  régime  claniquc,  Anisimov  1936, 
dont  certains  éléments  sont  reproduits  ei  développés  dans  Anisimov  19636, 192-2UO. 

5.  lype  de  dénomination  encouragé  par  Tadministration,  nmis  artificîel,  comme  le 
souligne  Païkanov  (1906, 91). 

6.  La  troisième  inbu  evenk  résulterait  alors  d'une  répétition  du  même  processus. 
Gependsnt.  dans  rinfoimation  d* Anisimov,  aucun  nom  ne  se  leirouve  de  Tune  à  Tautre  des 
trois  tribus  cvcnk,  cl  ncn  ne  dit  quels  licilS  les  lient  entre  elles,  ni  surtout  si  elles  forment  une 
ethnie  consciente  de  Ybuc.  En  revanche  Vasilevié  (1969)  relève,  chez  l'ensemble  des 
Ibungouses  Evenk,  les  mêmes  noms  de  clans  à  de  grandes  distances,  assortis  de  la  conscience 
d'une  commune  appartenance  ;  la  dispersion  serait  à  ses  yeux  la  conséquence  de  bouleverse- 
ments extérieurs  à  la  société.  Sokolova  (1983,  126-127)  donne  des  exemples  détaillés  d'utili- 
sation des  mêmes  noms  à  plusieurs  niveaux  chez  les  Xant-Mansi.  Enfin,  il  y  a  bien  aussi  chez 
les  Exirit-Bulagai  une  forme  de  récurrence  linguistique  en  rapport  avec  un  piocessus  de  subdi» 
vision  :  la  réutilisation,  non  pas  des  noms  propres,  mais  du  terme  jahOH,  «  OS  »  qui  s'applique 
aussi  bien  à  ce  que  l'on  peut  considérer  comme  une  moitié  qu'au  dan  {<f.  pp.  103-103). 

7.  n  ne  semtte  pas  y  avoir  de  déséquilibre  entraîné  par  réponynde  en  nombre  de  dans 
alliés  ;  du  moins  dans  les  exemples  fournis,  aucun  clan  éponyme  d'une  moitié  U'est  CChii  des 
clans  de  sa  moitié  qui  a  le  plus  de  clans  alliés  dans  l'autre. 
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8.  Pour  une  illustration  d'ensemble  chez  les  Evenk.  cf.  Anisimov  1936  passim,  et 
YHUevie  1969. 1S1-1S3  :  chez  les  K«t.  <;f.  Alekwenko  1967. 34-35.  qui  Muligne  que  le  senU- 
ment  d'appartenance  de  moitié  transcende  la  dispersion  territoriale  ;  pour  rUlttStration  de  la 
oollaboraùon  hiuelle  entre  alliés  chez  les  Xam-Mansi.  çf.  Cemuev  &  Sagalaev  1986.  123. 
eic.  :  et  pour  une  iilasintion  panni  d'antre»  ponibles  de  r«teinle  ûa  point  de  rapture  d'nne 
telle  oiganùation.  cf.  «  L'hésitation  mairimoniale  des  Exirit*Biiiagat  »  et  le  début  du  chap.  xii. 

9.  Ixs  partenaires  d'un  échange  direct,  et  cet  échange  lui-même  portent  le  nom 
d' andaijaata  (avec  des  variantes  orthographiques,  Vampilun  1914,  149;  Pétri  19246,  13; 
Bddwv  1999, 4647;  on  Mdatéam  tek»  Xngdov  I9S8-1960,  n.  104).  On  y  noomuat  la 
racine  anda,  qui  désigne  l'allié  dc  service  du  héros  des  épopécs-à-sœur,  ainsi  que  le  partenaire 
RABATiBUR  à  la  chasse  (çf.  pp.  225,  227, 279-280  Sl  29S-296)  ;  on  la  reuouve  dans  les  expres- 
rions  aitda  jmda  et  «mâa  manda  «pri  déaignem  les  alliés  matrbnonianx  —  la  seconde  s'appli- 
quant  plus  spécifiquement  à  une  alliance  entre  deux  clans  dc  chamancs,  alliance  qui  entraîne, 
pour  les  enfants  qui  en  naissent,  le  cumul  dc  deux  «  essences  »  ou  droits  héréditaires  chama- 
niqoes  (<f.  Maniigeev  1978, 17.  et,  pour  la  notion  d*«  essence  »,      chap.  xn). 

10.  Les  groupes  pour  qui  la  chasse  reste  la  principale  ressource  sont  les  plus  petits  —  à 
peine  une  dizaine  dc  maisonnées  dans  la  région  de  NiSne-Udinsk  —  et  ne  s'accroissent  qu'à 
mesure  de  la  progression  de  l'élevage  ou  dc  l'agriculture  (Xangalov  1958-1960.  II,  16-17). 

11.  L'élevage  n'exclut  pas  forcément  tout  lien  de  coopération  économique  entre  alliés. 
Ainsi  la  Mongolie  connaît  en  milieu  pastoral  une  relation  de  voisinage  mêlant  la  coopération 
économique  et  l'alliance,  celle  dc  saaxali,  qui  lie  deux  familles  non  parentes,  nomadisant 
enemble  tout  en  gaidant  entre  leurs  campements  une  distance  d'un  ou  deux  kUomètres  : 
chacune  confie  à  l'autre,  entre  la  traite  du  matin  et  celle  du  soir,  ses  agneaux  à  garder,  pour 
éviter  qu'ils  ne  tètent  leurs  mères  dans  la  journée;  les  garçons  les  conduisent,  et  les  filles 
ictienBent  les  bicMs  km  de  la  adpaiation  :  leurs  rencontres  sont  des  préludes  su  mariage.  Une 

telle  relation  n'est  pas  mentionnée  chez  les  F-xirit-Rutapat  —  qui,  il  est  vrai,  ne  traient  pas  les 
brebis  — ;  s'agissant  d'élevage  et  d'agriculture,  solidarité  et  collaboration  reposent  chez  eux 
avant  font  sor  le  lignage  urag  (qui  en  revanche  est  absent  en  tant  que  groupement  localisé  en 
Mongolie),  dont  terres  et  troupeaux  sont  la  propriété  collective;  mais  un  lignage  ne  consti- 
tuant jamais  à  lui  seul  un  idus,  des  formes  dc  collaboration  entre  lignages  du  m£me  udu 
teatent  envisageables. 

12.  Les  résumés  ei  l'analyse  qui  suivent  s'appuient  sur  plusieurs  textes  pfésentés  dans 
Haroayon  19906. 

13.  C/.  Smolcv  1898.  114;  Cisioxin  1899.  627  ;  Pein  1^23,  4j .  Baldaev  1975.  147-159. 
pour  le  dliDakmem  de  cette  Rte  à  BdOxen  oft  dto  poit»  le  nom  de  sewieikeji. 

14.  Rappelons  que  le  terme  désignant  le  «  gendre  »,  xApycN,  CM  morptwlogiqnaneni  lié  à 
xSrgexe,  linéralemeni  «  faire  auemdre  ». 

15.  Des  textes  en  sont  rapportés  par  Baldaev  1959, 68-4S9, 117,  et  Kowalewski  1836, 154. 

16.  (  a  fclc  dc  l'ours  cnircriiclc  ces  domaines  partout  où  clic  existe  en  Sibérie  (cf.  par 
exemple  Études  mongoles  et  sibériennes  11).  C'est  celle  des  Evenk  de  la  Toungouska  qui  sera 
retenue  ici,  en  raison  de  l'analyse  édainnie  qu'en  a  fiiiie  A.  de  Sales  (1980)  ;  il  y  est  fidi 
renvoi  globalement,  ainsi  qu'à  la  descriptioo  de  G.  M.  Vasilevié  (1971,  traduction  Delaby 
1980),  qui  fournit  des  informations  complémentaires,  en  sorte  dc  développer  ci-dessous 
certains  points.  Il  va  de  soi  que  l'appel  fait  à  cette  fftle  evenk,  et  plus  généralement  aux 
données  des  autres  sociétés  sibériennes,  n'entraîne  nullement  une  restitution  du  passé  exiiit* 
bulagat,  mais  vise  seulement  à  faciliter  et  alimenter  l'interrogation. 

17.  Les  rites  nuptiaux  que  certains  groupes  accomplissent  sont  dans  l'ensemble  des 
emprunts  rasses  on  mongols  (VteileviS  1969, 161). 

18.  Par  ailleurs  on  pourrait  considérer  ce  don  de  gihicr  comme  une  prestation  dc  service 
jouant  un  rôle  compensatoire  analogue  à  la  prestation  de  biens  qu'est  le  «  prix  de  la  fiancée  » 
payé  en  bétaQ,  à  ceci  près  bien  sAr  qu'un  service  est  autre  chose  qu'un  bien. 
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19.  Une  conception  homologue  de  l'alliance  matrimoniale  consisterait  à  l*enviiager  arti- 
culée au  processus  qui  engendre  la  vie  humaine,  ce  qui  ne  serait  peut-être  pas  dénué  d'intéiêt 

20.  Ce  dernier  aspect  n'est  pas  apparu  jusqu'ici  ;  il  est  maintenant  souligné  à  la  fois  paic« 
que,  nécessairement  présent,  il  mérite  de  l'être  et  parce  qu'on  verra  bientôt  mises  en  œuvte 
ces  ponibtlités  d'action  —  sous  fonne,  notamment,  de  manipulations  exercées  par  le  preneur 
BUT  le  médiateur  fictif  ou  réel  qui  dnit  rendre  le  conire-dan  nu  donneur  initial. 


Chapitre  IX 

1.  Rappelons  que  cette  proposition,  suscitée  par  la  tradition  épique  entourant  la  citasse 
par  excdience  qu'est  la  chasse  aux  cervidés,  ne  touche  qu*dle  et  ne  piÂieiMl  pas  toe  étendiia  à 

d'autres  types  de  chasse.  Et  précisons  que  le  terme  de  chasseur  est  utilisé  ici  dans  un  sens 
général,  englobant  les  catégories  de  tireur  et  de  rabatteur,  dont  il  ne  sera  fait  usage  que 
lorsqu'elles  seront  pertinentes;  il  apparaîtra  que  la  relation  entre  ces  deux  termes  correspond, 
ÛÊ  point  de  vue  de  la  prise  de  gibier,  à  celle  entre  gendre  et  entremetteur  dans  la  prtee  de 
femme,  à  celle  entre  héros  ci  anda  iinimal  tolU  au  long  de  r^iopée,  donc  plus  laidement  à 
celle  entre  preneur  et  auxiliaire  de  prise. 

2.  Ainsi  le  chassenr  n'ose-i-il  pas  empiéter  sur  la  chasse  des  carnassiers  :  «  Le  gibier 
poursuivi  et  tué  par  un  fauve  lui  appartient  légalement,  et  nul  ne  songerait  à  s'approprier  sa 
prise,  même  s'il  l'a  abandonnée  »  (Lot-Faick  1953,  36).  De  même  ne  poursuit-on  pas  un 
animal  déjà  pris  en  chasse  par  un  ours  et  ne  cueille*t-on  pas  les  haies  dans  les  secteurs  qu'il 
fréquente.  Ce  respect  du  droit  de  l'autre  imposé  par  la  crainte  de  la  vengeance  rejoint 
l'absence  de  vol  durant  la  chasse  en  forêt  (cf.  par  exemple  Xangalov  1958-1960,  II,  28,  & 
in/ra,  chap.  vin).  Il  semble  toutefois  que  le  droit  de  l'autre  soit  défini  non  dans  l'absolu,  mais 
par  référence  à  l'engagement  effiBClif  du  processus  d'acquisition. 

3  On  rencontre  dan<;  certains  groupes  bouriates  le  nom  de  Orgo  Sagaan  Nojon,  Blanc- 
Seigncur-à-ramurc  (Xangalov  1958-1960,  II,  52),  et  sur  l'île  d'Ol'xon  celui  de  Buga  Nojon, 
SeigneuF-Oervidé.  considéfé  comme  maître  de  la  terre  comprise  dans  sa  fonction  nourricière 

(ibid.  445).  Chez  les  Evcnk  de  Transbailcalic  et  ehc/  les  Oroion,  c'est  directement  le  nom  de 
buga,  «  élan,  élan  en  rut  »,  qui  lui  est  donné  (Vasilcvié  1969.  231  ;  Mazin  1984.  12,  102  & 
passtm),  où  l'on  reconnaît  le  terme  générique  mongol  pour  les  cervidés.  L'évocation  de  l'âan 
en  rut  à  travers  ce  nom  persiste,  bien  que  lecQvveftB  par  d'anties  notions,  qui  vont  appanîne 
dans  les  paragraphes  ci-dessous. 

4.  En  booriaie.  les  termes  de  «  riche  »  et  de  «  fassasiev  »  comportent  me  Cvocation 
mutuelle  telle  qu'ils  peuvent  êUe  utilisés  l'un  sans  l'autre,  pour  donner  lieu  à  des  variantes 
d'appellation  :  ainsi  l'esprit  peut  être  tout  simplement  xan^aj.  ou  devenir  «  maître  de  la 
forêt  »  :  xangajn  ezen  (encore  que  certains  lui  nicni  tout  litre,  celui  de  «  maître  »  comme  celui 
de  «  toi  »,  MON,  donné  i  d'anties  esprits  lerriioriaux).  ou  «  riche  tencAuriveR  »  : 
dajda'delexej  (Galdanova  1981,  154).  Il  peut  aussi  être  «  maître  du  butin  »  :  oîzojn  ezen 
(Bardaxanova  1974.  22),  ou  «  maître  des  bois  »  :  ojn  ezen.  C'est  la  racine  altaique  commune 
baj,  «  riche  »,  redoublée  qui  constitue  son  nom  yakouie,  baj  bajanaj.  Dans  l'enseniUe  loun> 
gouae,  son  nom  varie  selon  les  groupes,  disséminés  à  travers  toute  la  Sibérie  orientale.  Chez 
certains  Evenk.  il  porte  un  nom  dérivé  de  la  même  racine:  bajanaj  (Viljuj,  Aldan,  Tom),  baja- 
naéa  en  Mandchourie  ;  chez  d'autres  (Vitim,  Olekma,  Birar,  Xingan),  il  est  juste  «  le 
maître  »  :  edzen  (Vasilevie  1969,  231).  Chez  les  Turcs  de  l'AUtf,  l'épitUie  tay  aooooqM^ne 
légulièrcmcnt  le  nom  d'Ûlgen  {cf.  ci-après). 

5.  Si  ces  esprits  peuvent  à  l'occasion  «  prédestiner  »  du  gibier  au  chasseur,  telle  n'est 
pas  leur  laison  d'être,  et  s'ils  peuvent  emprunter  des  formes  animales.  Us  sont  d'origine 
humaine  et  ne  relèvent  pas  de  la  conception  de  la  forêt  nowriciire;  un  loaf  paiagraplie  leur 
sera  consacré  au  chapitre  xii. 
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6.  Les  références  à  ce  propos  sont  innombrables;  citons  seulement,  pour  la  concenin- 
tion  d'iltuftiatiom  qu'il  offins,  puisées  dies  les  diven  peuples  tues  de  Sibérie,  roavnge 

d'Alekseev.  1980. 

7.  Bien  que,  par  souci  de  simplifier,  seule  la  chasse  soit  appelée  à  illustrer  la  mise  en 
évidence  dn  syÎMèiBe  postulé,  It  même  démarehe  powmit  être  appliquée  am  lepiéseiiiatioas 

lelatives  à  la  pièche.  avec  un  résultat  analogue  dans  ses  gnuides  lignes. 

8.  Un  autre  aspect  rappelle  le  comportement  du  héros  arrivant  sur  le  territoire  de  son 
beau-père  :  ccuc  invocation  est  accompagnée  d'une  libation  de  thé  et  d'une  offrande  de  tabac 
OD  ne  iMMB  oe  pipe» 

9.  L'on  s'attend.  lorsqu'on  tue  un  animal,  à  une  réaction  vengeresse  telle  qu'en 
déclenche  le  meurtre  d'un  homme;  invenemeni,  au  cas  où  un  ours  tue  un  homme,  les  siens 
panmt  en  lepiéaailles  oontre  les  om  (Dehby  1980, 20-21). 

10.  Le  chnsscur  cxiril4lllbtgat  qui  vient  de  tuer  un  ours  s'écrie  :  «  Tu  n'ns  pas  él6  vaincu 
par  un  ennemi  dans  un  bot  de  guerre,  mais  tu  as  déboulé  d'une  montagne  »  (Bardaxanova 
1974, 24-2S>.  00  «  Ce  n'est  pas  nous  qd  t'avons  tné,  c'est  le  Toungouse  on  l'Urianxaj  !  C'est 
le  corbeau  noir  qui  l'a  pourfendu  !  »  (Xangalov  1958-1960,  II.  54).  Le  meurtre  n'est  jamais 
reporté  sur  un  membre  de  la  même  tribu,  ni  m&mc  d'un  autre  clan,  mais  seulement  sur  des 
étrangers.  C'est  sur  la  zibeline  que  pèse  le  plus  fort  tabou  :  celui  du  silence  absolu  ;  nul 
n'avouera  avoir  tué  ni  même  vu  la  trace  d'vne  sibeline,  appelée  par  euphémisme  lUUB  : 
«  queue  »  {ibid.  27. 32).  Des  exemples  de  ce  genn  pour  les  audes  sociétés  sibériennes  se  mu- 
vent  à  profusion. 

11.  Ces  litnds  sont  fondés  sur  on  jeu  de  renvois  entre  les  domaines  de  la  chasse  et  de 

l'alliance  similaire  à  celui  dégagé  à  propos  de  la  fête  de  l'ours  cvcnk;  c'est,  par  exemple,  une 
chasse  symbolique  à  l'âme  des  animaux  sauvages  qui  donne  droit  à  tuer  leur  coips;  elle  est 
considéiée  comme  une  quëic  de  promesse  de  gibier  {cf.  chap.  x  &  xi). 

12.  Parfois,  comme  chez  les  Yakoutcs  d'Olcnek,  seul  le  gibier  à  [Kn\  est  traité  ainsi  en 
hôte,  l'élan  et  le  renne  ne  recevant  du  chasseur  qu'un  xun^,  exclamation  de  rappel  (Alelœev 
1980. 279;  Lot-Palck  19S3. 153. 195-198  A  passim). 

13.  La  même  idée  de  maintien,  au-delà  de  l'apparence  de  la  mort,  d'une  virtualité  de  vie 
portée  par  les  os  était  présente  dans  l'épopée  (le  mort  et  le  réincarné  étant,  là,  le  même  indi- 
vidu). Tant  que  le  squelette  est  intact,  la  vie  est  de  nouveau  possible  (et  c'est  pourquoi  le 
héros  pouvait  être  ranimé),  seule  la  destruction  par  le  feu.  suivie  de  la  dispersion  des  cendres, 
en  exclut  à  jamais  l'éventualité  (et  c'est  pourquoi  le  man^ad  devait  être  brûlé).  Si  l'on  brûle 
les  os  des  animaux  que  l'on  tient  pour  nuisibles  (Lot-Falck  I9S3,  211)  au  risque  de  repré- 
sailks,  c*est  pour  que  disparaisse  une  unité  de  reapèee  nuisible  ca  qpitttioa.  Une  continuiié 
est  conçue  entre  membres  de  même  espèce  :  on  mutile  Taninud  qne  Ton  vient  dO  tuer  pour  le 
rendre,  à  l'avenir,  plus  facile  i  chasser  (JJ>id.  206}. 

14.  Ainsi,  en  français,  de  la  chaii;  de  la  viande,  du  gibier,  et  non  une  cbair,  deux  chafas, 
etc.  Ceci  rejoint  l'argument  dévdofqié  d'm  antre  poiM  de  voe  dans  une  piécédenie  étode 
(qf.  Haroayon  197S). 

15.  Les  animaux  apprivoisés  ne  portent  pas  fiMoément  dans  les  langues  antres  que 
mongoles  parlées  en  Sibibie  le  même  nom  que  les  objets  nooiris,  les  uns  et  les  autres  étant 
présents  partout. 

16.  Il  s'agit  des  familiers  brièvement  présentés  au  chapitre  précédent  —  nourris  bien 
«  inutilement  »,  selon  Narody  Sibiri  (1956.  679),  ou  pour  amuser  les  enfants,  mais  sous  le 
regard  attentif  des  adultes  selon  Shirokogoroff  (1^)35,  76).  Tous  les  animaux  apprivoisés 
n'appartiennent  pas  forcément  à  cette  catégorie  :  ainsi  de  l'ourson  élevé,  chez  les  Ket,  par  un 
ooiqrie  sans  enfbnt,  appelé  «  fils  »  on  «  fille  »,  rettché  ven  l'Ige  de  trois  ou  quatre  ans 
(Alekseenko  [1%31  1968,  178),  qui  n'est  pas  lie  à  la  chasse,  mais  à  l'absence  d'enfant. 

17.  Si  la  plupart  des  familiers  sont  effectivement  nourris  «  inutilement  »  parce  que  inuti- 
lisables, sans  doute  faut-il  teiur  compte  de  l'intérêt  qu'offre  la  fourrure  de  certains  d'entre  eux 
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(le  renardeau,  capturé  tout  jeune,  est  élevé  le  temps  d'une  saison,  puis  tué  ci  sa  foumirc 
vendue),  ou  leur  chair  (comme  celle  des  oies  et  canards  élevés  sous  la  hutte  par  les  Selkup, 
Narody  Sibiri  1956. 669).  Mais  on  ne  saurait  en  tirer  argument  pour  les  exclure  de  la  catégorie 
des  familiers  :  alors  que  la  moitié  Corbeau  ne  fait  rien  do  ses  corbeaux  apprivoisés,  la  moitié 
Aigle  empenne  ses  flèches  des  plumes  de  ses  aigles  tamiliers  (Zeicnin  [1936]  1952,  132);  les 
ouvrages  consultés  n'indiqneat  pas  de  queUes  plumes  la  moitié  COfteau  empenne  lea  siennes. 

18.  Le  choix  de  ne  pas  présenter  en  détail  ce  champ  ethnographique  foisonnant  que 
constituent  les  ongon  a  deux  motifs.  D'une  part,  la  littérature  descriptive  est  à  leur  sujet  abon- 
daaie  et  d'accès  retalivemeiit  aisé.  D'autre  part,  il  a  semblé  que  le  détail  des  formes,  maié> 
riaux,  emplacements,  attributions,  etc..  n'importait  pas  directement  au  point  de  vue  adopté  ici, 
qui  en  revanche  souffrirait  de  trop  kmgs  détours.  Aussi  est-ce  le  souci  de  concentrer  l'atien- 
Ite  inr  les  principes  du  nowiiasemeni  des  ongon  et  sur  ienr  iMe  dans  le  systènne  d'échange 
avec  la  nature  qui  l'a  emporté,  an  risque  de  réduire  leur  symbolique  propre.  En  particulier  le 
lecteur  voudra  bien  considérer  que  sous  des  formulations  générales  («  les  ongon...  »),  il  peut 
s'agir  seulement  de  certains  d'cnue  eux  —  mais  ce  seront  les  plus  fondamentaux,  ceux  dont  la 
miaon  d*8tre  est  atractnrelle;  on  paragraphe  final  tentera  de  montrer  que  c'est  cette  raison 

même  qui  fournit  la  base  des  divers  di^v  cloppements  constatas 

19.  Chez  les  Exirii-Bulagat.  les  ongon  desunés  à  servir  de  suppon  à  des  esprits  humains 

sont  le  plus  souvent  réalisés  non  comme  des  sculptures  mais  comme  des  tableaux,  en  deox 

dimensions  :  sur  un  rectangle  de  tissu,  portant  des  croquis  peints  d'animaux,  d'arbres  et 
d'astres,  ci  des  silhouettes  humaines,  dessinées  ou  découpées  dans  un»  plaque  de  métal  et 
appliquées  (Ivanov  1957. 99  ét  passm);  s'il  en  est  généialeroent  aiim  pour  des  séries  (pat 
exemple  pour  des  ancêtres),  des  esprits  individuels  peuvent  avoir  pour  «nfpa  des  aoriea  de 
poupée  (cf.  photo  5) 

20.  Plus  rarement  la  nuurrilurc  est  seulement  déposée  devant  la  figurine  ;  ainsi  chez  les 
Xant-Mansi,  qui  considèfent  que  leurs  esprits  viennent  ib  nourrir  d'eux-mêmes;  Os  nourris- 
»M  en  revanche  directement  l'icône  de  saint  Nicolas,  la  barbouillant  de  sang  (Gemuev  & 
Sagalaev  1986,  28,  81,  13S).  On  subodore  deaière  cette  différence  reiTei  de  l'acculturation 
religieuse,  avec  ses  deux  voleti  :  rinidgnikMi  des  saints  criliodoies  dam  lei  t^itomilieM 
et  les  pratiques,  et  la  dégndatioo  des  entités  sunutwdles  iradilîomielles.  qui  n'ott  plm  dnit 
au  traitement  de  faveur. 

21.  Les  autres  catégories  que  Zelenin  répertorie  sont  imprécises  et  inadéquates,  d'autant 
qu'elles  ne  répondent  pas  régulièrement  i  ce  dont  il  a  fait  lui-même  un  critère  d'appartenance 
à  la  catégorie  des  on^on  en  le  considérant  comme  la  base  de  leur  iraiiemcnt  rituel  :  le  nourris- 
sement.  Ce  sont  les  squelettes  des  animaux  tués  (dont  on  a  vu  que  ia  préservation  était  conçue 
oonune  fuge  de  réapparition  et  qd  ne  sont  plus  nourris  apièa  leur  dépAt  rituel  en  forêt);  lea 
parties  dn  COips  de  certains  animam  f^eriffcs,  dents,  etc.,  qui  ne  sont  pas  forcément  nourries 
lorsque  leur  fonction  n'est  que  celle  d'être  portées  stir  soi  en  guise  d'amulettes)  :  des  animaux 
singuliers  (aigle,  ours,  tigre,  envisagés  par  rameur  en  référence  I  leur  possible  origine  tolé- 
mique  page  62,  qui  ne  peuvent  être  nourris  qu'apprivoisés,  et  relèvent  dans  ce  cai  de  la  cal6> 

goriedes  familiers). 

22.  Par  commodité  l'infortune  biologique  est  ici  évoquée  en  général,  embrassant  en  puis- 
sance tous  les  nallieun  ooiporeb  mais  smw  prétendre  que  ta  notion  recouvre  toutes  les  mala- 
dies  particulières,  ni  iiallBr  de  ta  nature  de  celles  que  les  données  OMintrent  effectivenieitt 

recouvertes  par  elle. 

23.  Que  celui-ci  soit  perçu  chassant  lui-même,  ches  lui  en  forêt,  aérait  de  fort  manvaia 
pidstie  (Xangalov  1958  1960,  II.  34)  :  elfe  bêlerait  ta  mon  du  chaaseur.  car  efle  court- 
cireuiterait  le  partenaire  ongon. 

24.  Le  chasseur  tue  le  fomilier  i  on  êge  convenu,  variable  avec  Tespèce  mais  toujoun 

antérieur  à  l'entrée  dans  la  vieillesse  pour  éviter  à  la  fois  la  perte  de  vitalité  sexuelle  et  le 

risque  de  mort  naturelle,  et  aussitôt  le  remplace  par  un  autre,  jeune,  de  même  espèce.  Tout 
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jeune  couple  bouiiaie  doit  tvoir,  pour  s'installer,  au  moins  deux  peaux  (hermine  et  putois),  ou 
bien  une  lérie  de  nenf  Uies  eaNBible  Oe*  matmhiid,  «  araMeux  »).  à  pendre  aiHleans  de 
son  Ut  conjugal  ctà  nounken«gaiBniiedeioaboalienrftiiii]ial»jasqtt'à]mfindesesjoun 

(Maniigeev  1978.63). 

25.  Il  anive  que  le  familier  soit  associé  I  la  moitié  du  mari,  les  fourrures  ou  figurines,  à 
ceQe  de  la  femme. 

26.  Que  ce  type  d'ongon  n'ait  pas  de  limite  sociologique  l'empêche  de  répondre  stricte- 
ment à  la  combinaison  théorique  groupe/individu  proposée  par  Cl.  Lévi-Strauss  (1962,  24  &. 
1987, 133). 

27.  Ce  peut  être  l'esprit  d'un  animal  tué  par  inadvertance,  mais  C*est  le  plus  souvent  une 
flroe  de  mort  enante  susceptible  d'emprunter  des  fonnes  animales. 

28.  Donnant  lieu  à  l'^ipeltation  de  xarianguud  appliquée  chez  les  Bouriaies  am  définis 
qui,  cbannanes  ou  non.  dévorent  les  Imes  des  mdocUes  (Man2igeev  1978,  85).  $*ils 
«  mangent  »  certains  des  leurs,  c'est  que  ceux-ci  auront  enfreint  l'étbique  du  groupe  —  riMe 
justicier  qui  se  développe  avec  l'élevage. 

29.  n  peut  en  outre  établir  des  cannais  ponctuels  avec  d'autres  esprits,  qu'il  paie  de  sa 
personne  —  ainsi,  chez  les  Toungouses,  ne  peut-il  être  efficace  que  pour  les  maladies 
envoyées  par  les  esprits  qui  auront  auparavant  mangd  sa  chair,  sous  forme  de  brochettes 
(communiqué  par  L.  Deiaby). 

30.  Ce  constat  du  manque  de  justification  structurelle  de  la  guerre  dans  la  logique  de 
l'édiange  avec  la  (sttr)nature  qui  préside  à  la  vie  de  chasse  rejoint  les  remarques  tirées  de 
reanmea  de  l'épopée  pnges  26S>207.  Enfin,  c'est  d'une  autre  logique  que  relèvent  les  sacii- 
fioea  de  captift  de  gumre  à  la  bannièm  du  chef  chec  les  Mongols. 

ChflipftrvJ 

1.  Les  premières  ne  sont  ni  les  plus  faibles  en  nombre  ni  les  plus  démunies  :  si  au 
xix»  siècle  Jukagir  et  Kaméadal  se  sont  presque  éteints,  les  Cuké  (11  771  en  1897,  14  000  en 
1979)  jouissaient  alors  d'une  aisance  légendaire,  qui  faisait  l'attrait  de  leurs  éleveurs  de 
rennes  pour  les  filles  de  colons  russes  en  quête  de  mari  (Czaplidca  1914,  74-7S),  aisance 
contrastant  avec  la  i^écarité  des  petits  groupes  de  chassenn  loongaoses  et  samoyèdes  disper- 
sés dans  la  vallée  du  lénisséi. 

2.  C'est  cette  confusion  qu'illustrent  certaines  réflexions  embarrassées  (TroS&uiskij 
1902,  123-124;  CiapUcka  1914, 182-217)  sur  Vemeget  yakoole.  Vemegêt,  dont  le  nom  est 
formé  sur  la  racine  turco-mongolc  eme,  «  femme  »,  est  l'esprit  sans  lequel  nul  ne  saurait  être 
chamanc,  qui  vient  à  son  i^pel,  le  défend  et  le  conseille,  et  auquel  le  chamane  doit  de  voir  et 
d'entendre  dans  In  suinature.  n  est  malfiriaiiaé  sur  le  ^asiron  du  chamane  par  m  code 
métallique  (cf.  phoio  9).  Ce  cercle,  qui  poste  aussi  le  nom  ^mtget,  devient,  une  fois  placé  là 
rituellement  par  un  vieux  chamane,  le  signe  que  le  nouveau  a  accédé  à  la  fonction,  et  dorvc 
l'élément  le  plus  important  de  son  accoutrement;  à  la  mort  d'un  chamane,  l'esprit  emegei 
cherche  i  féUérer  son  lien  avec  un  nouveau  chamane  de  la  ni6me  lignée;  c'est  en  ce  sens  que 
le  lien  peut  rester  conjugal  tout  en  étant  hérité. 

3.  La  distinction  entre  «  électeur  »  et  «  auxiliaire  »,  évidente  en  Sibérie,  peut  ne  pas 
Ittre  ailleurs.  On  ne  saurait  en  effet  a  priori  ùàn  idever  de  l'un  ou  l'auire  type  les  esprits 
individuels,  dits  souvent  «  gardiens  >»,  que  de  nombreuses  sociétés,  notamment  d'Amérique  du 
Nord,  imaginent  pour  leurs  membres;  la  relation  peut  tout  autant  être  d'annour  que  résulter 
d*un  contrat  d'échange  de  services:  surtout  les  deux  peuvent  coexisier,  vofee  fusionner,  et  ne 
pas  exclure  d'autres  types  encore  de  relations,  à  définir  sinon  dans  le  cadre  d'an  syslhne 
général  d'alliance  enure  hiunanité  et  surnature,  du  moins  par  rapport  à  lui. 
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4.  Peut-être  certains  aunbuis  (x^sscdés  en  propre  par  l'individu  —  teU  que  le  «  cbant 
penoonel  »  chez  les  Nganasan,  pour  qui  chanier  b  mélodie  d'in  aime  lenit  loi  voler  ion  liiie 
(Grateva  1984, 19S)  —  aont-ils  à  rapprocher  de  l'une  ou  Tantie  de  cei  catégoriel  d'opriti. 
dont  ils  seraient  soit  une  manifestation  soit  un  cadeau. 

5.  La  qualité  de  spécialiste  peut  aus:>i  bien  se  perdre  jeune  que  se  gagner  à  un  âge  plus 
tndir  de  la  vie  (en  général  à  rapproche  de  la  qiunniaine,  qjui  bit  figme  de  leoonde  adolei- 
ccnce),  après  des  malheurs,  morts  répétées  dans  la  fiynille,  Itérilité,  etc.,  ce  qui  fait  apparaître 
comme  compensatoire  l'accès  à  la  fonction  ;  il  est  significittif  que  ces  chamanes  secondaires 
soient  lépatés  moins  Immis  que  ceux  étns  dans  leur  jeunesse;  mais  il  n*en  est  pas  foroément  de 
même  pour  celui  qui  devient  chamane  à  la  suite  d'un  accident  auquel  il  aura  survécu  de 
justesse,  ou  à  la  suite  de  la  mort  par  foudroiement  d'un  parem,  événements  conçus  comme  des 
signes  d'éleetioB. 

6.  Le  chamane  est  loojovis  distingné  dn  psydwpalhe.  comme  Vu  moniié  É.  Loi>F!rick 

(1971). 

7.  Faute  de  la  moindre  compétence  en  ce  domaine,  et  dans  la  mesure  où  la  conjoncture 
troublée  de  la  période  la  pins  ftômde  en  observalioDS  (fin  du  XK"  aède-débol  du  x?^,  qui 
sert  ici  de  période  de  rcfcrcn^  c)  a  pn  infléchir  les  Eaits  rapportés,  00  se  gardera  dam  oe  livre 
d'aixjrder  cet  aspect  des  choses. 

8.  Les  invocations  versifiées  qui,  elles,  comportent  aonvent  des  termes  nduffqw»  ou 
étrangers  délibérément  obscurs,  soot  secondaires  et  lavffiviei  (cf.  pp.  169-171). 

9.  Il  serait  tentant  de  dresser  un  parallèle  entre  cette  phase  et  le  long  trajet  de  la  quête 
matrimoniale  décrit  par  les  épopées  bouriates  ;  toutefois  ce  parallèle  ne  serait  fondé  qu'une 
fois  démontré  le  caractère  matrimonial  de  l'aocis  à  la  fonction  de  chamane  et  deviendrail 
alors  redondant;  aussi  préR-re-t-on  so  contenter  ici  d'en  indiquer  la  possibilité. 

10.  Il  est  signincalil  que  partout  en  Sibérie  les  chamanes  des  sociétés  de  chasse  soient 
réputés  plus  puissants  que  œnx  des  aoeiélés  d'élevage  oà,  comme  le  dira  le  chafiiire  xn,  la 
nature  des  relations  du  chamane  avec  ses  esprits  perd  de  ce  caracièie  d'ait  penomel  et  gagne 
en  formalisme. 

11.  Ahisi  que  des  Bouriates  et  des  Tbungouses  vivant  à  leur  voisinage,  comme  il  ressort 
de  l'ouvrage  de  Kscnofontov  (1929). 

12.  Il  est  notoire  que,  là  où  les  instances  de  pouvoir  sont  masculines,  la  féminisation 
d'une  activité  va  de  pair  avec  sa  dévalorisation.  Dans  la  Corée  contemporaine,  les  chamanes 
hommes,  nombreux  pourtant,  sont  englobés  dans  k  terme  mudmg  qui  désigne  les  chauMwaa 
fcmme<^.  partageant  leur  mauvaise  image  et  kur  lelégation  au  rang  le  plui  bu  de  la  nciélft 
(CuiUemoz  1982.  176-179). 

13.  Malgré  les  apparences  oontmhes  que  présentent  certaines  formes  sociales,  et  nudgié 
l 'ex  istencc  de  fè^es  particulières  à  des  catégories  sociales  qui  domeitt  à  la  fenune  un  rMe  de 
partenaire. 

14.  Rappelons  que  cette  catégorie  peut  inclure  des  formes  mineures  de  chasse,  et  que  seul 
est  vraiment  réservé  à  l'homme  de  tirer  le  gros  gibier. 

15.  Où  ils  ont  pour  pendant  l'interdit  également  universel  qui  pèse  sur  la  marque  de 
féminité  qu'est  le  sang  mensuuel. 

16.  Assmément  la  femme  qui,  ^et  les  Exirit«Bulagat,  devient  chamane  parce  qn'die  est 

seule  héritière  d'une  lignée  chamanique,  est,  du  point  de  vue  de  la  transmission  de  la  fonction, 
assimilée  à  un  homme.  Mais  cet  aspect  du  chamanisme  cxirit-buiagai  relevant  de  la  logique  de 
la  filiation,  objet  do  chapitre  xn.  il  est  préférable  d'y  renvoyer  :  c'est  là  que  seront  piéseniées 
les  conditions  de  rcxcrcicc  féminin  du  chamanisme. 

17.  Mais  il  arrive  que  le  fils  que  met  au  monde  hors  mariage  une  femme  ordinaire  soit  dit 
engendré  par  un  esprit  (poor  on  exemple  enec,  Prokofyeva  1963,  12S);  cela  peut,  chez  les 
Exirit-Bulagat,  lui  valoir  de  fonder  une  nouvelle  lignée,  et  d'accéder  à  la  fonction  de  chamane 
en  se  réclamant  de  l'esprit  de  sa  mère  morte  {çf.  chap.  xii).  Si  l'enfant  était  anormal,  il  serait 
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rejeté  avec  sa  mère  au  monde  de  !a  foret.  Chez  les  Nivx,  la  naissance  de  jumeaux  est  impmée 
à  l'amour  d'un  ours  :  la  mcrc  en  meurt,  eo  marge  de  l'éiai  de  chamane  (Dclaby  19S4). 

18.  U  fMcnitfe  tane  dmiMe  bovine  décrilB.  w  xvm*  nède  (Pillas  1777, 1QM03). 

chamanisait.  cannes  chevalines  en  mains,  ayant  autour  d'elle  trois  hommes,  dont  son  mari, 
pour  jouer  de  son  tambour.  De  prime  abord,  on  la  croirait  «  musiquée  >»,  scion  l'heureuse 
wpwiih»  de  G.  Rooget  (19S0).  <|ai  oppoae  aoot  oe  leme  la  aftoadon  litoelie  Ai  poMédé. 
pour  qui  d'autres  jouent,  à  celle  du  chamane,  «  musiquant  »,  qui  assure  sa  propre  musique.  Ce 
n'est  pourtant  pas  le  cas.  pour  plusieurs  raisons.  Tout  chamane  sibérien,  après  sa  mise  en 
nain,  confie  mm  ttnitoar  I  odni  on  eelle  qui  l'aaaiMe,  de  ttçoa  à  faire  pint  ft  ton  aite  les 
bonds  de  sa  danse;  la  femme  chamane  est  à  cet  égard  à  la  même  enseigne  que  l'homme.  Dans 
ce  cas  précis,  les  cannes  chevalines,  qui  appartiennent  à  la  même  catégorie  d'accessoires  que 
le  tamb(Mv,  montrent  la  femme  décrite  ooane  maiircsse  du  jeu.  tSBem,  tà  le  ciumae 
conduit  toujours  le  chant,  U  et  fréquent  qpe  les  pticipants  le  aoutienueai  à  ini'Yoia,iiépéiant 
tout  ou  partie  après  lui. 

19.  Si  ce  n'est,  à  propos  des  Bouhaies,  pour  dire  que  si  le  chamane  conçoit  avec  son 
épouse  surnaturelle,  son  épouse  hunudne  sen  stérile  et  in vcf sèment  (Shtembeig  1925, 486). 

20.  C'est  avec  les  rrlaii(ins  de  filiation  que  se  développeront  les  mythes  d'origine,  répon- 
dant au  SOUCI  d'ancrage  dans  le  passé  —  écho  du  mouvement  de  verlicalisation  qui  accom- 
pagne l'élevage. 

21 .  L'exemple  cxirit-bulagat,  cxprimanl  un  glissement  de  l'intérêt  des  accessoires  vers  la 
personne  du  chamane.  amorcera  un  tournant  dans  cette  conception.  Rappelons  qu'en  raison  du 
choix  inilial  de  fijudcr  Tanalyae  sur  les  processus  fiomialisés  d*accès  à  la  fonction,  il  n'est  pas 
question  ici  des  sociétés  paléo-sibériennes  oit  le  lanbour,  accessoire  essentiel ,  est  un  objet 

familial  à  la  disposition  de  tout  chamane  de  passage,  mais  seulement  de  celles  de  la  forêt,  où 
chaque  chamane  a  son  tambour,  encore  qu'il  puisse  chamaniser  avec  le  tambour  d'un  autre 


22.  Le  temps  qui  s'écoule  jusque-là  peut  être  seulement  le  délai  nécessaire  p<iur  trouver 
l'animal  conforme  aux  prévisions  du  rêve;  une  année  entière  peut  s'étirer,  surtout  si  l'annonce 
du  chanume  doit  se  faire,  ooninw  le  rituel  lui-mime,  k  roccasion  de  l'arrivée  des  oiseaux 
migrateurs 

23.  U  est  difficile,  dit  Graéeva  (1981.  71)  à  propos  des  Nganasan,  de  définir  qui  est 
chamane,  seuls  les  «  grands  »  levant  riiésitttion.  La  «  grandeur  »  semble  ne  reposer  que  sur 
un  critère,  qui  a  deux  faces  :  la  possession  d'un  accoutrement  important  qui  concrétise  la 
confiance  réitérée,  et  la  conduite  du  rituel  annuel  de  renouveau  qui  est  l'occasion  d'enrichir 
son  arsenal.  Fsrier  de  défiés  o«  d'échdons.  comme  Tont  fàh  maints  auteurs,  est  faiapproprié  : 
la  confiance  est  qoalMMiwe.  léveniUe.  et  non  exclusive  —  que  le  «  grand  »  chamane  ait  son 
tambour  qui  se  casse  subitement,  et  il  devient  inutile,  risquant  d'être  mis  à  mort,  comme  le 
disent  ccruins  récii^  mythiques,  pour  èuc  plus  vite  remplacé  (Alcksccnko  1981,  98);  qu'il 
défwsse  rige  de  la  force  virile,  et  fiuue  de  pouvoir  satisfaire  son  épouse  sonaturelle.  il  cesse 
de  pouvoir  chamaniser. 

24.  Citons  aussi  le  mythe  kumandin  du  mariage  du  chamane  avec  la  fille  d'Ulgen 
(Alekseev  1984a.  37).  et  la  figure  altalenne  de  D'ajyk,  fille  envoyée  par  Olgen  pour  donner  la 
vie  aux  hommes  et  les  protéger,  représentée  dans  chaque  yourte  par  une  peau  de  lièvre 
blanche  et  censée  «  tomber  »  dans  le  tambour  du  chamane  pendant  la  séance  (ibid.  31,  82). 

25.  Un  autfe  peuple  turc,  le  peuple  yakouiB  beaucoup  plus  an  MMd.  appelle  du  même  nom 
dûnlg)ûr  le  tambour  et  les  paienis  par  alliance,  ce  qui  ne  sautait  Ctie  fortuit,  icmarque 
TroSèanskij  (1902.  129). 

26.  Que  penser  alors  du  fait  que  la  mort  de  tout  parent  consanguin  adulte  du  chamane 
oUife  à  briser  le  tambour,  même  s'il  vient  juste  d'être  fabriqué  et  anfané,  et  à  en  itXtkt  un 
nouveau,  puisque  telle  est  la  règle?  En  effet,  le  chamane  n'a  pas  qu'un  seul  tambour  au  cours 
de  sa  vie  ;  il  lui  en  est  fabriqué  un  nouveau,  non  à  intervalles  réguliers  comme  chez  les  $or, 
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mais  si  le  précédent  s'esi  use  ou  déchiré,  et  justement  en  cas  de  mort  d'un  consangum  :  tout 
nouveau  tambour  est  plus  grand  que  le  précédent,  jusqu'au  septième,  le  plus  imposant,  signe 
du  plein  épanouisscmcni  du  duunaae.  après  quoi  dimimuent  en  princ^,  avec  l'âge,  et  les 
dimensions  de  l'objet,  cl  les  forces  de  son  maître  (Proknfcva  1981.  50-'>?V  t  a  réitération,  au 
cours  de  la  vie  du  chamane.  est  une  donnée  constante  de  ce  type  de  rituel;  rinierveniion  de 
considérations  patrilinéaiies  semble  Ctie  une  fisçon  d*ea  exptoiter  la  coutune.  mais  sans  affec- 
ter  l'évocation  des  relations  entre  moitiés,  entre  sexes,  et  entre  mondes  qui  est  au  fondement 
de  ce  rituel,  comme  si  elle  venait  surajouter  le  principe  de  la  filiation  à  celui  de  l'alliance 
plutAi  que  le  supplanter  dans  les  lelations  avec  la  sumatme. 

27.  Ikenipke.  terme  composé  à  partir  de  la  racine  i-  signifiant  «  vie  »  à  l'aide  du  suffixe 
-ken  véhiculant  la  notion  d'imitation  de  l'action  (Anisimov  19S8.  26).  Or  les  dérivés  ainsi 
formés,  comme  le  vert»  iken-,  s'emploient  dans  le  sens  de  «  chanter  et  danser  »  (Cincius 
1 975-1977. 1. 301d),  OC  qui  assigne  impliciteinent  à  ces  actes  de  chanter  et  danser  la  fonction 
d'imiter  la  vie 

28.  Vasilcvié  souligne  la  ressemblance  de  cette  participation  tcmininc  avec  celle  des 
Hennés  seOnp  représentant  les  «  épouses  sumatuielles  »  du  chamane. 

29.  A  la  fois  esprit  de  la  forêt  donneur  de  gibier,  notion  abstraite  de  chance  à  lâchasse, et 
amulettes  constituées  par  certaines  parties  du  corps  de  certains  animaux  (cf.  p.  377). 

30.  Prakorev  (193D).  qui  découvre  chez  les  Selkup  (Basitov  1964  o,  47)  r«  anlmaiian  » 

du  tambour,  décrit  le  rituel  en  tant  que  tel;  V'asilc\if  (1957,  157,  n.  2),  consciente  de  la 

ressemblance  de  ce  qu'elle  observe  avec  ce  qu'a  relaté  Prokof  ev,  inclut  sa  description  dans 
un  article  sur  les  rites  ét  chasse.  Il  se  peut  aussi  que  la  perspective  dans  laquelle  ont  été  ici 
examinés  ces  rituels  ait  infléchi  la  lecture  de  ces  descriptions,  menant  à  traquer  la  moindre 
évocation  de  chasse  et  d'alliance  au  détriment  d'autres  données.  Quoi  qu'il  en  soit,  c'est 
l'illustration  des  facettes  possibles  de  certains  principes  et  de  leurs  relations  mutuelles  qui 
prime  ici. 

31.  11  est  de  même  le  seul  à  signaler  le  rôle  d'initiation  sexuelle  du  jeune  chamane  tenu 
par  un  esprit  à  apparence  de  ruminant  cornu,  rôle  que  rendent  manifeste  d'autres  rituels 
(i/.p.502). 

32.  Le  nom  du  rite  est  un  verbe  actif  formé  sur  umtfn)  :  «  vie  »,  «  souffle  vital  » 
(çf.  p.  330);  il  signifie  donc  proprement  «  donner  vie,  animer,  ou  ranimer,  raviver,  revigorer  ». 
Or.  dans  le  cas  des  cannes  chevalines,  la  matière  est  végétale  (ou  minérale)  et  Têtie  censé 
«  animé  »  est  animal  (cheval  ou  animal  de  monte  en  général)  :  il  n'y  a  donc  plus  ici  ce  fil 
symbolique  direct  entre  matière  et  représentation  qui  donnait  son  plein  sens  à  l'animation  du 
tambour  dans  les  rituels  examinés  précédemment  Une  remarque  similaire  pourrait  être  faite  à 
propos  de  l'animation  de  la  guimbarde,  qui  est  faite  en  fer  et  n'est  pas  supposée  représenter 
par  elle-même  un  animal  (mais  peut-être  la  voix  du  ccrvidé  qui  brame  ?)  ;  pendant  l'invocation 
à  Xuuria  Nojon.  «  Seigneur  à  la  guimbarde  »,  la  guimbarde  est  placée  dans  le  seau  où  tombe 
l'alcool  résultant  de  ta  distilbtion  du  tait,  sa  «  tangue  »  directement  sous  les  gouttes,  de  ffaçon 
à  cire  par  la  suite  correctement  entendue  des  esprits  et  capable  de  prédire  juste  |X)ur  les 
humains  :  c'est  donc  un  être  doué  d'une  capacité  de  communiquer  qui  est  «  animé  »  en  elle. 

33.  Hor'bofo  Nojon  :  «  Seigneur  aux  cannes  »  et  Dor'boto  Xatan  :  «  Dame  aux  cannes  », 
dor'bo  étant  une  simple  allitération  de  hor'bo. 

34.  Ainsi  s'inlerprétatt  éi^alement  l'usaee  do  l'eau  de  sourco  aCCOmpagnée  de  plantes 
aromatiques  sur  le  héros  épique  épuisé,  inanimé,  intoxiqué... 

35.  Parmi  les  jeux,  naadan,  certains  opposent  nettement  deux  camps,  conune  celui  des 
anneaux  qui  est  obLigatoire  lors  des  mariages  (Ptotti  1926,  11).  et  qui  joue  rallianoe  à  sa 
manière. 

36.  Ce  qu'elle  est  clairement  chez  certains  Tkucs  de  1* Alttf,  abisi  qu'ailleurs  en  Sibérie  et 

jusque  chez  les  Kham-Magar  du  Népal,  selon  les  données  de  M.  Oppiiz  (dans  aon  film  : 
Schamanen  m  Biiden  Land,  1982)  et  d'A.  de  Sales  (1985). 
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37.  Aussi  esi-on  de  toute  façon,  s'agissant  des  valeurs  symboliques  possibles  de  ces 
aibns,  loin  de  rascemion  mystique  d'un  «  ubie  du  monde  »  menant  au  ciel  que  d'aucuns, 
Eliadc  notammcni.  nnt  voulu  y  voir.  Il  semble  que  cet  auteur  ail,  ce  faisant,  sysic^matlivé 
certaines  interprétations  déjà  présentes  chez  les  obeervateuis  des  peuples  éleveurs  de  Sibérie, 
puisque  c'est  une  l'élevage  que  s'amoice  le  mouvement  de  bascule  qui  mène  i  la  veiticalisa- 
lion  de  Tunivers  dans  laquelle,  effectivement,  l'arbre  est  le  lien  entre  les  mondes  superposés, 
souterrain,  terrestre  et  céleste.  Il  semble  aussi  que  cciic  tendance,  réelle,  ail  été  renforcée  par 
rinfluence  de  la  christianisation  et  que  les  observateurs,  eiu-mimes  pour  la  plupart  chrétiens, 
aient  lendiéri  sur  cette  conception,  ooUiwit  qu'on  arbre  pouvait  lepréaenter  la  finêt  tout 
autant,  et  sans  doute  phis  naiurcllcmcnt,  qu'un  abstrait  «  axe  du  monde  Particuli?rcment 
malencontreuse  est  la  suite  imaginée  par  Eliadc  à  la  description  de  la  monn^c  aux  arbres  de 
Xangalov  (jusque-là  reprise  fidèlement)  qui  se  lennine  par  l'indication  que  les  jeunes  gens 
s'essaient  à  grimper  à  la  suite  du  chamane  :  «  En  grimpant,  ils  tombent  tous  en  extase  », 
i^uie  EUade  (1968, 109),  ce  qui  serait  jiuiemeni  de  nature  à  provoquer  la  chute  à  éviter  I 

38.  Ge  rituel,  dont  le  nom  est  Ibrmé  sur  ta  racine  kam-  désignant  le  elMmaine  dans  les 
langues  turques  de  Sibérie,  s'oppose  à  celui  dit  «•  séance  sous  la  hulic  claire  (avec  du  feu)  », 
formé  sur  la  racine  samoyède  sam-,  qui  poursuit  toujours  des  fins  «  utilitaires  »  telles  que  la 
guérison  d'nn  malade  «1  Tobiention  de  gibier  (Prokof 'eva  1981 .  57-58). 

39.  Mais  l'interpiéiaiion  serait  ciiailaire  si  le  rituel  xant-mansi  résulte,  comme  le  dit  son 
observateur  Ccmecov,  d'un  emprunt  fait  aux  Seikup  (Prokof 'eva  1981,  57-58  &  67-68). 

40.  Il  faudrait  interroger  dans  ces  mêmes  termes,  sexuels,  la  «  métaphore  équestre  » 
aiUeors  dsns  te  monde,  oA  elle  est  fiéqaenmem  Utilisée  pour  |»iler  dn  lappM 

par  un  esprit,  conçu  «  chevauchant  »  te  posiédé,  y  compris  dans  dcs  sociélés  dépourvues 
d'animaux  aptes  à  être  montés. 

41.  Poiapov  1978. 172.  Cet  auteur  idève  te  fait  mais  en  donne  un  oommeniaift  opposé, 
en  termes  de  perte  de  la  domestication  et  de  réquitation,  allant  du  reste  à  rencontre  de  ses 
propres  données,  parmi  lesquelles  l'usage,  pour  nommer  le  umbour.  de  l'ancien  terme  signi« 
fiant  «  élan  »,  animal  dont  l'aptitude  à  la  domestication  reste  problématique. 

42.  11  est  même  parfois  représenté  affublé  de  bois  ou  de  cornes,  comme  te  Cameux  cheval 
coiffé  de  Pazyryk,  site  funéraire  de  l' Allai,  datant  du  v*-!!!»  siècle  avant  noire  ère. 

43.  La  brève  allusion  que  laii  Alcksecnko  (1967,  194)  au  rôle  de  marieur  du  chamane,  au 
nflieu  d'une  énumération  de  lâches  en  rapport  avec  l'ordre  clanique,  n'a  rien  de  convaincant; 
si  partout  il  est  favori  pour  ce  rôle  de  marieur,  c'est  que  tout  chamane  est  forcément  bcau- 
parleur,  mais  il  la  remplit  en  simple  membre  de  la  société,  et  non  pas  en  tant  que  chamane. 
D'ailtean,  dans  tes  sociélés  de  te  foret,  te  mariage  hi-même  est  peu  ou  pas  nuaipié  rituelto- 
mcnt,  et  tt  Oft  m  autre  rituel  s'offre  en  substitut,  comme  la  fête  de  l'ours  chez  les  Evcnk  du 
lénisséi,  te  chamane  n'y  intervient  pas.  Chez  les  Bouriaies,  le  chamane  ne  joue  lors  des  noces 
qu'un  iMe  mineur,  doÎÉblant  odui  des  putoMina  de  l'échange  ;  tout  au  plus  peut-il  êue 
amenéà  «  établir  »  les  ongon  dn  jeune  coopte,  en  introduisant  ritndtement  les  esprits  dans  tes 
figurines  liées  à  la  vie  conjugale. 

44.  Fusion  de  la  notion  de  jeu  avec  celle  de  danse  ou  de  sarabande  —  ^rcnk  (1903,  III, 
68)  prtssnie  coaune  «  joueun  »  les  danseurs  de  la  ronde  dansée  lors  de  la  fôte  de  l'ours  ; 
présence  de  mouvements  exprimant  la  pugnacité  comme  la  lascivité,  tel  le  déhanchement  qui 
caractérise  tant  les  danses  des  profanes  que  la  sarabande  du  chamane  chez  les  peuples  de 
l'Amour  (KarÉbanova  1979, 55, 72). 

45.  Un  caractère  similaire  de  métaphore  directe  se  retrouve,  mais  d'inspiration  différente, 
dans  te  verbe  bouhate  xûrgeselxe  :  «  se  rassembler  auprès  d'une  femelle  (en  parlant  de  mâles 
en  rut)  »,  oè  Ton  reconnaît  le  mol  jEar:geji  :  «  gendre  »  (Baldaev  1959, 12). 

46.  Le  nom  de  Maniatej  (ou  Maniiliû,  ou  encore  Mangzilai  en  mongol  écrit)  est  formé  à 
l'aide  d'un  suffixe  formateur  d'anthroponymes  sur  mani  (manzi)  qui  veut  dire  «  élan  » 
(Kowatewski  1844-1849. 111,  19756);  «  élan  à  corps  imposant  et  vaste  ramure  »  (Cevcl  1966, 
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331  a)  ;  «  élan  mâle  »  :  Cervus  alces  {Oros-mongol  ner  tom'joony  toi'  1979, 311).  Le  diction- 
naire bouriate  de  ^eremisov  a  seulement  mangilaj  :  «  front  »,  à  rapprocher  sans  doute  de 
mania}  ($nagnaj),  qui  a  aussi  le  sens  de  «  front  »,  avec  son  «nribot  d'être  en  avant  et  de  rcpré- 
lenter  l'avant-garde.  Ajoutons  que.  dam  les  contes  d'animanx  nongota  ec  bouriaies.  un  fimnc 
sans  cornes  est  jugé  «  laid  ». 

47.  Le  tenne  pajftal^  qui  dans  le  langage  rituel  s'applique  à  ranimai  sacrificiel,  désigne 
au  propre  une  jument  stérile. 

48.  B.  Chicblo  au  fil  de  diveo  Uticles.  et  notamment  à  propos  du  rituel  de  KoSa  (1978, 
1980. 1981)  fiitt  une  vaste  revue  des  bitennèdes  ludiques  et  érotiques  qui  parsèaseat  ceriaias 
ritnds  chez  divers  peuples  sib<^ricns.  Ainsi  chez  les  Xant-Mansi  de  l'Ob  se  déroulent  à  Pocca- 
sion  de  la  fSte  de  l'ours  des  danses  et  des  jeux  où  les  protagonistes  sont  masqués  (Sokolova 

1971,  traduit  par  Chichlo  1980.  50).  Leur  caractère  ât>tique,  bien  qu'étouffé  à  l'époque  oi 
Sokolova  les  a  observés,  reste  sous-jaccnt.  Il  était  plus  explicite  jadis,  à  en  juger  par  des 
auteurs  anciens  tels  que  Palkanov  1897  et  Starccv  1928  (Chichlo  1981,  78-79)  :  chez  les  Xant, 
les  participants,  masqués,  portaient  à  leur  ceinture  un  phallus  de  bois  placé  en  érection,  et 
Cslsaiem  mine  de  s'accoupler  soit  avec  des  animaux  soit  avec  les  femmes  présentes;  c'est  par 
le  truchement  du  chamanc  que  l'énergie  supposée  contenue  dans  cet  objet  était  transmise  aux 
humains  et  aux  animaux.  Enfin,  un  motif  de  caractère  sexuel  est  souvent  présent  aussi  dans  la 
Ole  de  l'oofs,  sous  fonne  de  l'entacement  rituel  d'une  oiine  moiie  chez  tes  Xaot  (Kutemzin 

1972,  Uaduit  par  Chichlo  1980,  57),  sous  forme  de  l'aocoopleaient  mimé  avec  un  mannequin 
représentant  l'ours,  à  la  suite  d'une  lutte  qui  renverse  les  protagonistes  sur  le  sol.  chez  les 
Ëvenk  (Sokolova  1972,  cité  par  Chichlo  1981.  80.  n.  50).  Toutefois,  ces  épisodes  d'accou- 
idonent  vnc  m  om  tant  oèt  difKienis  de  ceux  qui  font  intervenir  des  enoomeors  :  non 

seulement  l'oulS. dépourvu  de  corn^'s,  n'csi  pas  imité  dans  son  aciiviié  de  mâle  en  rut  (qui  ne 
semble  d'ailleun  pas  tenue  pour  exemplaire  et  n'csi  pa^i  investie  de  valeur  symbolique  en  soi), 
nuda  dans  les  cas  cités.  qn'U  soit  manneqoin  ou  animal  réel  et  alors,  mtaie  si  l'animal  est  on 
mâle,  il  est  cnkK-é,  c'cst-h-dirc  dans  une  position  féminine  (dans  d'aoïies  cas,  il  est  lenveiaé 
comme  vaincu)  et  les  rituels  le  traitent  en  gibier. 

49.  L'on  sait  que  c'est  I  te  fonne  en  pointe  unique  de  ses  bois  naissants,  tels  des  dagues, 
que  les  jeunes  cerfs  doivent  leur  nom  de  «  daguct  ». 

50.  Un  rapprochement  s'impose  avec  la  fête  de  la  dernière  nuit  de  la  jeune  fille  à  la  veille 
de  ses  noces,  fête  qui  la  mine  dans  des  bras  qui  ne  doivent  pas  être  ceux  de  son  époux  dn 
lendemain  (cf.  p.  360). 

51.  L'auteur  donne  l'élymologie  suivante  ;  f^irkum  :  «  recherche  de  femelle  par  mâle  en 
rut  »;  la  ntture  du  comportement  mimé  qu'il  décrit  incline  au  sens  inverse  de  «  séduction  du 
mUe  par  fiemelle  en  duleur  »  :  la  racine  strim-  :  «  accompagner  »  (Cincios  1975-1977. 1. 
1556)  l'autorise. 

32.  C'est  notamment  le  cas  de  maints  détails  omcmcnuux  portés  par  des  suf^jorts 
dîveis  :  ceux  fkits  d'éléments  organiques  animaux  en  rapport  avec  la  focutoé  de  procréâtioo 
(révélant  d'ailleurs  une  connaissance  précise  du  rôle  des  glandes  et  de  leurs  sécrétions)  — 
poils  de  cou  et  de  ventre  de  renne  qui  ornent  le  costume  du  chasseur.  Cette  importance  dévo- 
lue aux  supports  biologiques  de  fécondité  pourrait  constituer  un  fondement  à  l'étymologie 
leliani  à  la  notion  de  «  musc  »  le  terme  xaarin  qui  désigne  dans  les  langues  monfolea  le 
chamane  envisagé  non  de  façon  générique  mais  à  la  fois  dans  sa  masculiniié  et  dans  sa  puis- 
sance icf.  p.  143). 

53.  Le  plus  souvent  do  renouveau  printaniermnN|ué  par  l'anrivée  des  oisean  migrateurs. 

plus  rarement  du  renouveau  automnal  marqué  par  l'accouplement  des  ruminants,  date  aussi  du 
rituel  de  Ko6^  tous  les  autres  «  jeux  »,  notamment  la  lutte,  s'écbelonnani  l'été  entre  ces 
deux  dates  (par  exemple  dtez  les  $ar  selon  la  description  de  Potapov,  cf.  pp.  460-461). 

54.  Pour  souligner  encore  la  force  de  ce  choix  et  sa  place  au  fondement  de  la  pensée  des 
aociélés  considérées,  rappelons  que  parmi  les  masques  que  revêtent  les  danseurs  de  la  danse 
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lamalque  cam  (iam),  l'une  des  plus  importantes  festivités  tenues  dans  les  monastères,  il  y  a 
ttmjoininiiia9qiiedecervUé,iionKiileiiiett  pénétratUn  du  laiiidlniie  eu 

relativement  récente  {fin  du  xvi«  siècle),  mais  aussi  au  Tibet,  où,  vieille  de  huit  sftcfci  de 
plus,  elle  fut  beaucoup  plus  intense  et  profonde  ;  là  en  outre,  le  «  cervidé  à  vaste  ramure  *  est 
resté  présent  jusqu'à  l'époque  contemporaine  tant  sous  forme  de  massacres  placés  au-dessus 
des  partes  que,  en  tant  que  figise  sumatoraUB,  dns  des  textes  rituels  (cf.  iiifirt^  diap.  xm  ; 
Blondean  A  Karmay  1988).  Que  le  symbolisme  du  ccrvidé  persiste,  fût-ce  sous-  forme  altérée 
oa  récupérée,  dans  les  mailles  de  cette  religion  est  significatif  de  son  caracicre  fondamental, 
iiiitont  lonqn*on  saU  la  ciMseienoe  qn'avrient,  de  TolMiade  opposé  par  ta  clMsae  à  kor  tldw» 
■es  propagandistes,  acharnés  à  la  supprimer  en  même  temps  que  le  chamanisme. 

55.  Cette  information,  donnée  à  propos  des  Ghiliak  (Nivx)  de  l'Amour,  est  de  portée 
quasi  générale,  I  ced  près  que  le  partenaire  non  humain  est  conçu  plutôt  conme  un  animal 
dans  certaines  sociétés  (toungouses),  plutôt  comme  un  esprit,  à  forme  animale  mais  suoep- 
lible  d'emprunter  une  apparence  humaine,  dans  d'auucs  (turques  et  mongoles). 

56.  Qu'un  ctiassev  levienne  la  besace  toujours  pleine  fait  supposer  à  son  épouse  qu'il  a 
une  maîtresse  sylvesiie(DèUby  1980. 3Q. 

57.  Les  Toungouses  «  expliquent  souvent  la  mort  violente  du  chasseur  par  l'amour  que 
lui  porte  une  ourse  :  elle  l'a  tué  pour  qu'il  s'en  aille  vivre  avec  elle  »  (ibid.  39).  Dans  le 
■onde  toKO-mongol,  la  rrison  invoquée  est  que  les  filles  d*esprits  (des  fbito,  des  montagnes 
ou  des  eaux)  doivent  tuer  les  chasseurs  pour  les  garder  comme  maris. 

38.  Ou  encore,  comme  cbez  les  Chiliak,  qu'elles  ont  mis  au  monde  des  jumeaux,  chose 
inosoelle  chez  les  homalas  (Delaby  1980)- 

59.  l  a  «  maladie  de  la  rage  »tgalzuu  iibSen,  louche  le  sysicmc  nerveux  et  mène  à  la  folie 
et  à  la  mort  Elle  connaît  cbez  llKNnme  plusieurs  formes  :  la  «  rage  noire  »,  xara  gedzm,  est 
l'hydrophoMe:  dans  la  «  rage  ennavée  »,  SUder  gaizm,  le  malade  ne  peut  courir,  il  tonme  ea 
rond  et  tombe  ;  le  malade  de  la  «  rage  canine  »,  noxoj  gahuu,  qui  passe  pour  se  conduire 
comme  un  chien,  est  baigné  dans  l'eau  d'un  lac  particulier;  si  le  malade  est  un  animal  domes- 
tique, on  l'abat  au  fusil.  Cette  maladie  est  supposée  envoyée  par  un  ou  plusieurs  Ciels  de 
Rapa  OaluB  (Ganzuu)  Tengei;  Bafin,  m  appella  galnmim,  «  cnragcurs  ».  les  esprits  de 

personnes  mortes  de  maladies  nerveuses  de  ce  genre,  supposées  cajiLihles  de  nuire  aux  vivants 
en  leur  en  infligeant  de  similaires,  et  recevant,  aux  fms  de  les  en  dissuader,  un  culte  propitia- 
loiitt;  ions  les  exemples  en  aoni  féminins  (Xangalov  1958»I960. 1. 348. 3S0. 416). 

60.  Le  terme  d*«  extase  »,  inapproptié  comme  l'a  montré  G.  Rouget  (1980,  36).  est  le 
terme  russe  (iksuu)  le  plus  couramment  iMilisé  par  les  auteurs  russes  et  bouriates  pour  rendre 
l'entrée  en  contact  du  chamane  avec  son  on  ses  esprits  exprimée  par  l'expression  ongo 
oruulxa  :  ><  introduire  le  ou  les  ongon  »  ;  cette  entrée  en  cnnuict  est  décelable  grâce  au 
comportement  corporel  du  chamane.  qui  se  met  alors  à  bondir  et  à  s'agiter  en  tous  sens,  à 
pousser  foioe  cris  et  aoopirs,  an  oonUe  de  l'exciiation.  Or  ce  comportement  n*a  rien  de 
l'extase,  que  Rouget  caractéri.se  prCciaéflKBt  par  rabaence  de  bruit,  de  mouvement,  de  pnUic, 
etc.,  et  s'oppose  même  à  elle. 

61.  Un  galzuu  ongon  figure  parmi  les  «  ongon  de  jeux  »  que  mime  le  chamane  :  il  se 
mord  les  mains,  déchire  ses  vêtements,  se  rue  sur  les  aaaistants.  quelques-uns  fdgnant  de  l'en 
retenir  (Xangalov  1958-1960.  I,  478).  L'atmosphère  complexe  des  jeux  rend  toutefois  hasar- 
deuse l'évaluation  de  cet  «  ongon  enragé  »;  il  peut  relever  de  leur  aspect  rituel,  au  même  litre 
que  les  ongon  enoomews  faieamés  par  le  chamane  (if.  p.  500),  et  désigner  un  comportement 

tout  aussi  indispensable  à  l'exercice  chamanique  ;  mais  il  peut  aussi  relever  de  leur  aspect 
satirique,  et  ironiser  sur  l'homme  ordinaire  malade  de  folie  rageuse.  C'est  plutôt  de  la  satire 
que  lient  le  cas  décrit  par  Ikrmen*  (1912. 67)  :  le  chamane  hicaniant  l'esprit  d'tm  chamane 
mordu  par  un  loup,  se  précipite  partout  pour  mordre  (jusqu'à  ses  propres  doigts,  sans  qu'il  lui 
en  reste  la  moindre  égcatignure,  à  la  surprise  de  l'observateur)  ;  si  des  enfanu  s'enfuiem 
apeurés,  le  gros  de  l*aaaiataMe  fit  et  plaisame. 
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62.  En  russe  kamianie,  nom  d'acUon  formé  sur  kam.  nom  du  ctumane  dans  les  langues 
torques  de  Sibérie. 

63.  Si  la  séance  est  le  cadre  de  la  majorité  des  descriptions  de  chamanes  en  furie,  oc  n'est 
pas  qu'elle  en  soit  la  seule  occasion,  c'est  qu'elle  a  été  le  rituel  le  plus  souvent  tfbservé  et 
décrit  dans  sa  durée;  il  est  le  plus  fréquent  à  l'époque  la  plus  féconde  en  travaux  ethnogra- 
phiques, et  il  est  plus  coun  (de  quelques  heures  à  une  nuit)  que  les  ritaeis  saisonniers  (de  trois 
à  dix  jours),  ce  qui  fait  d'autant  mieux  ressortir  l'cnsauvagcmcnt.  KM  setll  ^isode  spectacu- 
laire, alors  qu'il  est  noyé  parmi  d'autres  lors  des  grands  hiuels. 

64.  Il  n*est  en  conséquence  qn*!  peine  mentionné  dans  les  descriptions.  I  moins  d*im 
intérêt  particulier  pour  la  psychologie  du  c  h;im;inc  cl  son  éventuelle  pathologie  ;  les  théories 
psychopaihologiques  du  chamanismc  y  puisent  l'un  de  leurs  arguments  (ainsi  a-t-on  parlé,  i 
propos  de  cette  duiB,  de  tmae  cataleptique,  par  opposition  aux  ijpiaoàe»  exprenifii.  caneti> 
risés  comme  transe  dramatique). 

65.  De  forme  carrée  ou  rectangulaire,  ce  tapis  est  de  dimensions  réduites,  qui  en 
indiquent  l'usage  individuel;  il  est  d'ordmairc  en  peau  de  cervidé;  la  peau  peut  Cire  brute; 
elle  peut  aussi  être  déconpée  pour  former  un  cadre  à  des  figurations,  peintes,  brodées  ov 
appliquées  (comme  sur  le  namu  toungousc  de  la  fig.  27,  p.  526);  il  peut  s'agir  aussi,  mais  plus 
rarement,  d'un  élément  de  bois  considéré  comme  un  radeau,  évoquant  l'espace  surnaturel 
aquatique.  Le  lapis  de  siège  Mog  est,  chez  tes  Exirit-Bulagat,  ^gatement  indiqiensable  an 
chamanc  et  au  barde  et  constitue,  avec  la  voix  caiactériitique  (rf.  p.l69)>  un  point  oomnim 
essentiel  entre  eux. 

66.  L'on  ne  fait  pas  de  séance  à  l'encontre  d*an  esprit  supposé  aimer  tm  himiain  (Delahy 

1984,  223-224). 

67  C'est  là.  par  exemple,  l'origine  du  culte  rendu  chez  les  Exirit-Bulagat  à  Anda-tMT, 
principal  ongon  de  chasse,  pour  qu'il  favorise  la  rcnconue  du  gibier  {cf.  p.  382). 

6S.  Par  exemple,  en  introduisant  son  Ime  dans  autant  de  figiortnes  mtiOH  qu*il  y  a  de 
familles  intéressées,  chacune  nourrissant  la  sienne. 

69.  Le  terme  de  branchement  a  été  choisi  en  raison  du  champ  d'évocation  ouvert  par  son 
usage  en  électricité  ;  le  procesaoa  quMl  désigne  id  par  convention  consiste  k  installer  le 
registre  rituel  à  la  place  du  registre  profane  comme  l'électricité  installe  la  clarté  à  la  place  de 
l'obscurité;  il  peut  tire  soudain,  effectué  d'un  seul  geste,  ou  consister  en  l'allumage  d'une 
aéfie  de  lampes  placées  en  divers  endroits.  C'est  là  ce  qni  a  £ut  préféier  ce  terme  k  d'aunes, 
tds  que  déclenchement  ou  cnctencbement  qui  supposent  un  mécanisme  tout  prêt,  embrayage 
qui  suppose  l'entraînement  de  mécanismes  préexistants,  ou  encadrement,  premier  envisagé, 
mais  vite  apparu  uop  statique  pour  convenir  au  mode  plus  complexe  qui  se  développera  avec 
l'élevage  {if.  pp.  700>702)  :  en  effet  des  actions  rituelles  secondaires  prendront  alors  place  «n 
sein  du  branchement  mtmc. 

70.  Ainsi,  que,  à  défaut  de  pouvoir  exhiber  un  tambour,  un  chamane  ne  soit  mimi  que 
d'un  morceau  de  tissu  ou  d'une  poêle  I  frire,  ne  l'empêche  pas  de  construire  le  cadre  d'une 
séance,  pourvu  qu'il  y  ait  consensus  sur  sa  compétence  de  chamanc  ;  reconnue,  cette  compé- 
tence l'autorise  à  effectuer  ce  genre  de  substitution.  C'est  la  réalisation  d'un  branchement 
conforme  à  l'attente  traditionnelle  qui  a  fàH  accepter  comme  rituels  certains  dea  «  nonveans 
rituels  »  instaurés  sous  le  régime  soviétique,  alors  qu'ils  restaient,  bute  d'encadser  on  acte 
symboliquement  efficace,  dépourvus  de  toute  charge  émotionnelle. 

71.  Les  actes  apparus  constitutifs  de  l'action  rituelle  dans  les  rituels  d'«  animation  », 
mariage  et  chasse,  en  ce  qu'ils  sont  familiers  à  chacun,  rempUsaent  naturellement  les  condi- 
tions de  l'adhésion  à  la  situation  rituelle  cl  de  l'émoi  ion  associée  ;  servir  de  référence  où 
puisse  se  projeter  l'expérience  personnelle  des  participants  (P.  Boyer,  communication  orale). 
Quels  que  soient  les  fondements  de  l'adhésion,  elle  est  hidiqieasàbie  an  chamane,  qui  a 
hcs(Mn  de  se  sentir  soutenu  dans  la  réali.sation  de  sa  lâche.  Iknt  les  CUns  que  les  rituels 
d'animation  sont  ressentis  comme  des  devoirs  collectifs,  comme  l'était  la  rédtaiioo  de 
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Vépopte  içf.  pp.  174-176).  L'échec  d'une  séance  ne  sera  pas  forcémcai  imputé  à  l'incompé- 
tence do  chamane,  mais  I  l'obanicUop  d'an  pertofèaleur.  ao  sceinidflne  moqueur  d*an 

élrangcr,  à  la  mauvaise  ambiance  générale. 

72.  Rien  dans  les  données  disponibles  ne  permet  d'évaluer  le  poids,  dans  ce  branche- 
raeot.  de  la  présence  du  chamane.  seul  en  principe  habilité  à  mener  l'action  rituelle,  c'esl-à- 
dke  de  décider  s'il  y  anait  iasfBcaM  ou  saôo^  ao  cas  oft  m  prohne  cndoisenil  le 
costume  du  chamane  dans  ce  cadre. 

73.  Ce  caractère  résolument  artificiel  de  la  ramure  sera  à  mettre  en  rapport  avec  la  réalité 
des  plomes  iiiséfées  dans  la  coiffe  do  chainanc  (cf.  pp.  661-662). 

74.  Il  serait  ilMéiessant  d'examiner  .sous  cci  c^clairagc  les  divers  sens  de  l'anglais  game  : 
«  gibier,  diverlisaemeitt  amoureux,  jeu  et  sport  (surtout  lutte)  »,  ainsi  que  l'expression  to  die 
game  :  «  mourir  courageasenient  ». 

75.  Ce  qui,  du  point  de  vue  de  l'analyse  menée  ici,  revient  an  mfime,  puisque  c'est  le 
mariage  symbolique  du  chamane  qui  le  légitime  en  tant  que  tel. 

76.  Les  proches  de  la  victime  peuvent  y  faire  obMacle  s'ils  s'en  aperçoivent  à  temps  ; 
qu'un  homme  aoit  pris  sditeflKBt  de  convulsioas  ou  que  de  l'écume  lui  sorte  de  la  bouche,  et 
l'on  appelle  on  cbamsne  pem  cooper  la  ligne  sopposée  par  laquelle  son  âme  serait  aiosi 
péchée. 


Chapitre  XI 

1.  Cf.  pp.  328-333  ;  des  études  qui  lui  ont  été  consacrées,  précieuses  sources  auxquelles 
il  sera  constamment  fait  référence  (Paulson  et  al.  19S8  &  1965.  Chemeisov  1963,  Graéeva 
1976  A  1977,  Popov  1976,  PrakoTeva  1976,  Aletaeenho  1977,  etc.).  lessovt  one  iminessioa 
de  confusion,  de  l'aveu  même  de  leurs  auteurs,  si  grands  qu'aient  étd  leon  eflbrts. 

2.  Prétexte  partout  avancé,  donnant  Heu  à  diverses  solutions;  ainsi  chez  les  Evcnk,  qui 
rélribueiU  pour  Ut  cure  leur  chamane  en  peaux  (Anisimov  1963  a.  122)  ;  ainiii  chez  les  Oroéon, 
qui  utribuBM  à  leur  chanane  les  meiUeores  places  et  les  nKilleiaes  tâches  dans  les  chasses 
collectives  ou  bien  chassent  pour  lui  (Ma/in  10R4,  105).  à  moins  que,  comme  chez  lesEvenk, 
ne  soit  chamane  que  celui  qui  physiquement  ne  peut  chasser  (Popova  1981, 242). 

3.  Une  piécédeme  émde  (Hamayon  197Sa),  fbndée  exclnsivement  sor  des  données 
exirit-bulagat.  avait  d'ailleurs  proposé  de  circonscrire  la  fonction  chamaniquc  au  maintien  do 
Statu  quo;  cette  vue  était  influencée  par  le  mythe  d'origine  le  plus  répandu,  qui  lie 
Vuppmition  do  premier  clianiane  à  nne  mésenlenie  conjugale,  et  ne  tenait  pas  anffbnmaieiit 
compte  de  certaines  données  rituelles,  dont  l'exposé  au  chapitre  xii  montrera  le  caractère 
régulier  ;  elle  doit  être  révisée  à  la  lumière  du  chamanisme  des  aociélés  de  chasse  et  de  la  vne 
d'ensemble  proposée  à  son  sujet. 

4.  Formulation  adoptée  ici  pour  fMlder  des  animaux  envisagés  dans  leur  composante 
spirituelle,  à  distinguer,  même  si  la  nuance  est  faible,  des  esprits  envisagés  sous  forme  ani- 
male, auxquels  le  même  terme  est  appliqué  sans  parenthèse  autour  de  la  préposition  «  sur  ». 

5.  L'examen  des  modes  fonémiies,  dont  plosieors  aoieofs  (par  exemple  Hann  [1933] 
19S9. 298-307)  ont  déjà  souligné  la  similltode  avec  la  pséservaiion  des  os  do  gibier,  vieodait 
à  l'appui  de  ce  rai^vochement. 

6.  Cbmme,  en  français,  dans  les  expressions  «  maaqœ  d'âme  »  oo  «  sopptément 
d'ime  ». 

7.  Ainsi  le  héros  épique  bouriaie  confiait  son  amin.  âme-force  de  vie,  à  un  ôire  extérieur 
i  lui-même  pour  éviter  que  son  ennemi  ne  la  lui  détruise  au  cours  de  ces  lunes  où  chacun 
smche  le  elîair  de  l'auu-e  ;  ainsi  sa  réduction  à  l'état  de  squelette  n'enuaînait  pas  sa  mort,  sa 

promise  étant  capable  de  le  recouvrir  de  chair  el  d'y  ramener  la  vie  Le  dk.'r()ulcment  en  deux 
étapes  de  sa  réanimauon  s'explique  jusU;meni  par  la  dissociation  enue  chair  et  force  de  vie. 
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8.  Les  expressions  jahan  hùnehen  et  mjaxan  hUnehen,  rcspcciivcmcni  «  Ame  os  »  et 
«  Èmt  diair  ».  communiquées  par  certains  informaieon,  ont  été  démenties  d'autres  ;  elles 
pvBisKnt  constituer  une  léélaboration  qni  pour  une  put  conTiime  et  pour  me  autre  pan 
contredit  notre  proposition  :  s'il  y  a  bien  une  opposition  complémentaire  entre  os  et  chair  qui 
recoupe  celle  entre  les  deux  composantes  symboliques,  elle  ne  peut  iire  la  référence  de  ces 
expressions,  sauf  à  vider  hUnehen  de  son  contenu  :  si  ce  teime  ooneapond  à  l'âme  de  stodc.  In 
spécification  d*«  os  »  est  redondante,  et  celle  de  «  chair  »  contradictoire.  Il  semble  que  ces 
expressions  soient  plutôt  le  fruit  d'un  report,  sur  la  notion  d'âme,  de  l'idée  de  la  présence  de 
deux  owqMMaiNespifeBiales  dim  l'individu,  le  terme  d*«  os  »  évoquant  la  componme  Mri< 

tée  des  parents  paternels  (ce  qui  est  dans  le  prolongement  de  notre  proposition),  le  terme  de 
«  chair  »  faisant  allusion  non  pas  à  la  substance  objet  d'échange,  mais  aux  parents  maternels 
(cf.  pp.  104. 401);  la  logique  des  sysAmea  manînioirîaax  associe  ta  conception  des  niaiemd* 
oamme  comitnillt  un  groupe  de  filiation  à  l'échange  indirect;  ces  expressions,  si  elles  sont 
quelque  fwrt  eu  usac^  ae  peuvent  l'Un  dans  un  cadre  de  vie  de  chasse,  fondé  sur  l'échange 
QuecL 

9.  SansdooiepareeqaeleclianianeaaaufefymboliqoenMatbpoaaiUliiddesufdutlIiaa^ 

tion  bien  que  cela  ne  soit  pas  dit;  mugdy  est  à  comprendre  comme  désignant  ta  figuration  d'UU 
esprit  ancesiral  anthropomorphe  (Anisimov  1958. 89  Apassim). 

10.  Bugaif,  en  tant  qoe  dérivé  de  Imga,  panicipe  des  mêînes  notions  d'esprit  de  ta  fMt 

cl  de  ccr\'id(5  ;  musun  en  rejoint  partiellement  la  comprt^hcnsion.  connaissant  les  emplois 
d'«  esprit  de  la  nature  ».  de  «  force  de  vie  ou  de  mouvement  »  en  application  aux  êtres  et 
phteomènes  nttuieb.  et  de  «  don,  tilent.  paiticulièvenient  de  purote  »  (Ciocins  197S-1977, 1, 
561  û). 

11.  Verbe  employé  dans  les  sens  d'avoir  de  ta  chance  i  ta  chasse,  d'aller  chencber  cette 
chance  et  de  chamamser  à  celte  fin. 

12.  Uanteor,  llaiia,  ne  piécise  put  le  ternie  louugouae.  employaut  sin^lenwat  ta  nnae 
duHi  —  et  peut  être  œta  n*esl>il  pas  indifISient  —  mata  ces  Imea  deviendront  plus  tmd 

expressément  «mi. 

13.  Cette  mpiésentalion  est  piésenie.  par  exemple,  dans  ta  conception  de  Vttaai  selknp, 

dont  on  «  vit  »  comme  on  «  vil  »  du  renne,  et  qui  quitte  le  corps  pendant  Ic  sommeil  ;  dans 
celle  de  l'omi  toungouse,  étymologiqucmcnt  «  moyen  de  vie  du  corps  »  —  dont  ta  parenté 
avec  omOdn,  «  tatm  »,  suggérée  plus  haut  gagne  en  vraisemblance  — ,  mata  qui  MaaB  de  ponar 
ce  nom  à'omi  dès  que  l'enfant  parle  pour  le  reprendre  à  sa  mort,  et  qui  doit  en  outre,  dm  les 
Oroéon,  être  complétée,  pour  que  l'enfant  naisse,  par  la  «  force  de  vie  »  musun. 

14.  Deux  raisons  peuvent  être  proposées  à  ces  différences  de  découpage  linguistique  et 
ritneL  L'une  tiendrait  à  ta  conception  letative  de  ta  place  de  ta  pêche  et  de  ta  chane  aux 
oiseaux  aquatiques  par  rapport  à  celle  de  la  chasse  au  gibier  cervidé  :  une  place  de  succédané 
qui  permet  d'attendre,  ou  une  place  de  ressource  à  part  entière,  bien  qu'inférieure,  et  qui  fait 
équiUbfo.  L'autre  raisim  tiendrait  i  ta  prise  en  compte  d'une  dtasociution  entre  ta  temps  de  ta 
conception  et  celui  de  la  naissance,  qui  paraît  liée  à  ta  présence  d'une  pratique  pastorale,  mais 
peut  aussi  ne  refléter  qu'une  dissociation  entre  le  temps  d'ouverture  et  celui  de  fermeture  de 
la  chasse.  Quoi  qu'il  en  soit,  le  principe  de  l'inierdépendance  entre  prise  de  substance  de  vie 
symbolique  par  ta  chamane  et  prise  de  substance  nourricière  par  ta  chasseur  n'en  est  pas 
affecté. 

15.  La  représentation  s'exprime  couramment  dans  la  terminologie  du  nuuvcau-né,  uuffée 
de  «  ptames  ».  de  «  duvet  »  :  elle  est  parfois  matérialisée  par  un  deasta  d'oiseau  au  chevet  du 
berceau  (chez  les  Xant-Mansi),  ou  pro!onp(?c  par  la  présence  d'un  oiseau  élevé  avec  l'enfant 
(chez  les  Bouriaies).  etc.  ;  il  s'agit  souvent  d'un  grand-duc  —  oiseau  qui  a  sur  la  lêic  deux 
louflïs  en  fomie  de  oomes  —  c^Nuié  petit  au  nid.  conune  ta  rspporte  Ûswxta.  IgTS,  232. 

16.  La  présence  d'une  dent  dans  la  bouche  du  nouveau-ré  yakoute  est  perçue  comme  un 
signe  d'aptitude  à  devenir  chamane  (Delaby  1976, 45).  Le  verbe  bouriate  anuuLaxa,  formé  sur 
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ana(n}  :  «  bouche  »,  qui  signiHe  au  ptoçK  «  ouvrir  la  bouche  »,  s'emplotc  dans  les  sens  de 
«  commencer  fdaiw  TalMolu]  à  parler  »  oa  «  oommencer  à  chaoïaniaer  »  (Shternbeig  1925, 
485  ;  ècremisov  1973. 46fe). 

17.  11  esl  significatif  à  cet  égard  que  les  rites  de  présentatioii  du  jeune  enfant  à  la  famille 
élargie  ne  aoiattaDeomplis  que  lorsqu'il  nmclw  et  parle;  c'est  km  de  tels  rites  que,  chet  tes 
peuples  nMQgob,  ses  cheveux,  dits  jusqu'alors  «  duvet  »,  sont  pour  la  première  fois  ooupéa  et 
appelés  du  terme  ordinaiBS,  et  qui  plus  cal  ooiii6a  eo  deux  touffes  dites  ever  :  «  cornes  » 
(Galdanova,  1987). 

18.  Comme  l*ol^  de  réchmce,  tes  piiienairas  po«iiniem  être  montrfis  se  léfléchissant 
d*im  circuit  à  l'autre  :  l'animal  est  à  l'esprit  dans  la  figure  du  donneur  dans  le  même  rapport 
que  le  chasseur  au  chanune  dans  celte  du  preneur,  et  que  l'ongon  au  sens  d'animal  Iiumanis6 
(^privoisé  oa  fidmqué,  et  nourri  de  iriande  coite)  I  Vongon  m  sens  d*esprît  dms  cdte  du 

aBNMUR. 

19.  Ainsi  de  la  mère  bouriate  qui.  debcmt  dehors  là  où  son  enfant  a  subi  la  frayeur  qui  a 
fak  s'envoler  son  Ame.  tend  k  bout  de  bras  une  tartine  Iwarrée  on  de  la  bouillie,  en  s'exeln» 

mant  :  Xuruj!  Xuruj!  «  Reviens  !  Reviens  !  ».  à  l'intention  de  l'âme  de  son  enfiuit  malade 
(Sandschejew  1927-1928,  XXVII,  580;  Man2igeev  1960,  196).  Sur  cette  exclamation  est 
formé  le  verbe  xurylxa  utilisé  pour  parler  de  cette  pratique,  autant  sinon  plus  que  le  verbe 
xarjuulxa  qui,  lui,  signifie  littéralement  faire  revenir,  avec  lequel  il  est  souvent  confondu. 

20.  L'on  pourrait  être  tenté  de  distinguer  les  rekdrurs  des  deux  systèmes  sur  la  base  de  la 
distinction  entre  ongon  animaux  réels  apprivoisés  et  ongon  animaux  symboliques  figurés,  tes 
picmien  étnnt  nowris  tu  titre  de  la  dusse  dn  dnsseùr.  les  seconds  au  titre  de  celle  dn 
Cinmane.  Kfais  dans  la  ri5a1it(^,  les  prises  du  chasseur  et  du  chamanc  n'ont  pas  d'effet  l'une 
sans  l'autre,  et  se  soldent  égatemeni  par  la  mort  de  l'homme,  même  s'il  y  a  décalage  temporel 
entre  départ  de  l'&me  et  arrêt  de  la  vie  du  cocpa.  En  revanche,  la  distinction  proposée  plus  haut 
<pp.  415-417)  entre  ongon  structurels,  tous  mlmn  dans  la  vie  de  chasse,  et  ongon  circons- 
tancié Is.  représentant  des  humains,  sera  à  nouveau  confirmée  par  le  cycle  de  réincarnation. 

21.  Ainsi  doit-il  faire,  chez  les  Kel.  à  la  suite  d'une  chasse  à  l'élan,  un  rituel  «  en  sorte 
que  le  sang  animal  versé  n'exige  pas  de  sang  humain  en  retour  »  (Alekseenko  1981, 113-114). 

22.  Ceci  est  le  seul  objet  de  la  commémoration  collective,  appelée  aussi  conduite  des 
morts,  dans  les  sociétés  où  les  âmes  sont  supposées  se  «  libérer  »  d'elles-mêmes  des  corps 
correspondants. 

23.  D'un  certain  point  de  vue,  c'est  bien  une  procédure  de  ce  genre  que  constitue  la 
pratique  bouriaie  de  la  «  rançon  humaine  »  (présentée  pp.  420-42 1  )  ou  que  pourrait  constituer 
la  mise  à  mort  rimeil»  de  prianmien  de  guerre  (évoquée  pp.  421-422). 

24.  Ce  rythme  définit  une  alternance  entre  les  générations  quant  aux  positions  de  donneur 
et  de  preneur  à  l'égard  d'une  m&me  lignée  féminine  {cf.  p.  348). 

25.  Rappelons  que  Texpressian  évoquant  la  coutume  de  la  mise  à  mon  du  gnnd-père 
comporte  te  terme  de  petit-fils  {cf.  pp.  41 1  -4 12).  Rappelons  aussi,  dans  le  même  ordre  d'idée, 
l'étymologie  qu'une  léflexion  sur  un  autre  thème  nous  a  conduite  à  proposer  pour  le  terme 
signifiant  petit-fils  (fils  de  fils  et  fils  de  frère)  dans  les  langues  mongoles  :  aci  (mongol  écrit), 
ai  (mongol  xab.),  nia  (bouriate),  dérivant  tous  de  la  même  forme  ancienne  haci,  rencontrée 
dans  V Histoire  secrète  des  Mongols.  A  l'examen  (Hamayon  1979/>,  90  &  1986  c.  110-111),  les 
emplois  de  ce  terme,  traduit  soit  par  «  vengeance  »,  soit  par  «  remerciement  »  ou  «  bienfait  », 
en  ramènent  la  aignificaiion  k  «  droit  de  compensation  »  ou  «  retour  d'un  dfl  »,  qu'il  s'agisse 
de  compenser  une  offense  ou  une  frustration  subie  ou  de  se  voir  retourner  un  service  rendu. 
Le  rythme  supposé  de  la  réincarnation  incite  à  reprendre  la  proposition  d'un  lien  sémantique 
entre  les  deux  orientations  de  sens,  celte  de  «  dioit  de  compensation  ou  récompense  »  et  celte 
de  «  petit-fils  »,  implicitement  formulée  déjà  dans  le  dictionnaire  de  Kowalcwski  (1844,  I, 
117-120)  qui  tes  noet  sous  la  même  entrée  (à  la  différence  des  dictionnaires  plus  récents),  et 
qui  abonde  en  exemples  réunissant  les  notions  de  mérite  et  de  piété  filiale. 
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26.  Sources  et  embouchures  sont  communes  aux  deux  moitiés  de  la  tnbu,  mais  enue  les 
deux  les  cours  se  dédoublent,  chaque  moitié  ayant  antsi  sa  rivière  et,  li  oA  les  moitiés  sont 

lamifiées  en  clans,  chaque  clanlsaienne. 

27.  Chez  les  OrcKÎ.  Toungouses  de  Sibérie  extrême-orientale,  l'âme  va  d'cllc-mômc  dans 
le  monde  des  morts  oii  elle  reste  le  temps  de  vie  de  cinq  générations,  puis  remonte  le  fleuve 
sous  diverses  formes  successives  (de  vieillard,  de  flèche,  de  canard  et  de  ver  de  tene),poar» 
après  quelques  péripéties,  aller  dans  le  territoire  symbolique  de  sa  moitié  d'appartenance,  aux 
sources  du  fleuve,  et  finalement  rcnaiirc  (Avrorm  &.  Ko/'minskij  1949.  329-330;  cf.  aussi 
Anisimov  1963  A  Delaby  197«). 

2S  Cette  forme  pouvant  d'ailleurs  changer,  puisqu'elle  n'est  qu'une  apparence  empnm- 
lée.  Chez  les  Ket,  l'âme  ûl'vej  sort  de  l'homme  après  la  mon  pour  pénétrer  dans  un  animal  ou 
une  plante  (Alekaeaïko  1977. 76). 

29.  Elles  sont  parfois  mises  en  rapport  direct  avec  l'animal  lotémiquc  de  la  moitié  ou  du 
clan  d'appartenance,  comme  chez  les  Mansi  (Gemuev  &  Sagalaev  1986,  148).  Sans  doute 
cette  rcpréscntaliun  du  devenir  aiuinal  des  âmes  après  la  mort  n'est-elle  pas  étrangère  à  la 
conception  des  animaux  fotémiques  comme  ancêtres  et  aux  liens  de  filiation  tissés  avec  eux 
{cf.  pp.  310  «6  403-404).  Cependant,  l'ours,  animal  à  la  fois  gibier  et  chas.seur,  est  une  repré- 
sentation privilégiée  de  l'âme  du  mon;  réciproquement,  tout  ours  peut  être  soupçonné 
d'ibriter  une  âme  de  mort 

30.  Rappelons  que  l'on  s'en  tient  ici  à  dégager  les  implications  du  cycle  de  réincarnation 
pour  le  fonctionnement  de  l'échange  avec  la  surnature.  Les  pratiques  évoquées  ont  leur  prio:: 
cipe  enraciné  dans  le  clMunaniame  de  chasse,  mais  ne  se  développent  qo'avec  Télev^fe.  Des 
ilhntratiQiis  de  rituels  servant  la  dooUe  fin  en  question  seram  données  dans  le  chapitre 
suivant 

31.  La  conception  chamanique  de  la  vengeance  des  mons  est  si  forte  et  si  omniprésente 
qae  des  Russes  immigrés  de  longue  date  en  Sibérie  l'adoptent,  sans  raniar  pour  autant  leur 
religion  chrétienne  :  rien  en  elle  ne  les  protège  des  morts.  Ainsi  un  groupe  de  Russes  fut. 
dit-on.  rendu  fou  par  l'âme  d'une  chamancssc,  munc  parce  qu'ils  avaient  supprimé  l'approvi- 
sionneraeiii  en  maieliandises  chinoises:  on  seul  d'entre  eux  échappa  à  la  folie,  celai  qui  avait 
dès  le  début  fait  à  cette  âme  des  libations  à  la  manière  bouriate  (Ordynskij  1896.  35-37). 

32.  Cf.  Maniigcev  1960,  Baldaev  1970.  Au  principe  général  évoqué  ici,  s'ajoute,  dans 
leur  cas,  le  poids  que  la  référence  aux  ancêtres  donne  aux  revendications  territoriales,  poids 
que  relève  C.  Humphrcy  (1979. 249-251). 

33.  Concept  incamé  par  la  figure  de  Rouge-d'envic,  le  cadet  des  frères  célestes  dont  la 
lune  Ottvie  répopée  de  Oeser.  oeini  qui  n'est  ou  n*a  que  «  quarante-quatre  Ciels  »  alors  qœ 
son  aîné  est  ou  en  a  «  dnquante-cinq  »  ;  concept  présent  dans  maintes  sociétés  à  chamanee 
pratiquant  autre  chose  que  la  chasse  et  organisées  autrement  qu'en  moitiés. 

34.  Le  mode  de  vie  des  luungouscs  dits  «  errants  »  parce  qu'ils  errent  sans  cesse  en 
quête  de  gibkr.  et  qol  donc  dussent  toute  l'année,  pownil  donner  à  cnnre  en  l'ahsence 
d'interdit  saisonnier;  s'il  est  bien  «ûr  possible  qu'il  en  soit  de  fait  ainsi,  il  semble  que  la 
raison  en  soit  conjoncturelle,  imputable  aux  exigences  fiscales  et  aux  pratiques  commerciales. 
En  effet,  la  langue  préserve  dans  hss  noms  des  mois  une  sorte  de  réinrtition  économique  des 
saisons,  associant  l'été  à  la  collecte  des  baies  et  certains  mois  d'automne  et  d'hiver  à  la  chasse 
(les  autres  étant  plutôt  des  descriptions  météorologiques),  répartition  d'autant  plus  révélatrice 
d'un  ordre  symbolique  traditionnel  que  l'activité  de  pèche,  comptant  pourtant  fonement  dans 
les  ressources,  n'y  est  pas  intégrée  (VasUevié  1969, 42-53). 

"^5  En  témoignent  deux  enregistrements  récents  (1987)  :  Musiques  et  jeux  de  la  taïga  et 
de  la  toundra,  édité  par  la  Maison  des  cultures  du  monde,  et  Musique  et  chants  de  tradition 
populain  de  Mongolie  de  X.  Bellenger;  l'un  et  l'autre  abondent  en  imitations,  tant  vocales 
qu'instrumentjiles  -  la  guimbarde,  en  roseau  ou  en  méLal,  s'y  taillant  une  place  de  choix.  Si 
ces  productions  sonores  sont  aujourd'hui  de  l'ordre  du  tolklore  qui  sen  de  suppon  à  l'identité 
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culUiieUe,  elles  demeurent,  àata  la  conception  de  leurs  aateun.  issues  du  devoir,  commun  au 

clMaieigtt<OCiMHIlll6,deC01BIBIIBiClli0lll>V6C  IwêlIBldPllCwll)!!^^ 

36.  II  s'agit  du  mode  dit  bôôlexe  :  «  chamanîser  »  en  bouriatc  (cf.  pp.  142, 169).  Xt^fio»  : 
«  loadre  »  en  mongol  (dont  le  disque  de  Bellenger  offie  quelques  exemples). 

37.  Cf.  pp.  240-241.  Pcnt-êlre  n'est-il  pas  indUBrewt  I  cet  égard  que  le  dwvalet  de  I» 
vièle  mongole  soit  supposé  fait  en  mandibule  humaine  (Emsheimer  1943, 282-287). 

38.  Combien  de  gaillards,  répète  l'épopée,  n'ont  pu  le  gravir!  —  et  ce  sont  leurs  corps 
que  le  héros  ranime.  Et  la  louche  à  ranimer  que  l'épouse  du  héros  amène  avec  elle  chez  lui  au 
lendemain  de  ses  noces  se  présente  comme  ne  ledoublement  de  cette  sahstsece  léanimatrice 
et  de  sa  quête  par  le  héros. 

39.  De  même,  au-delà  des  activités  de  phse.  nul  n'enterre  ses  consanguins  (Popova  1981. 
252^  wl  cfasmane  ne  soigne  ses  propres  enfsnts  (ni,  plus  inyment.  les  membres  de  son 
llgM^Aleksccnko  1967.  194.  n.  74). 

40.  '*nlftTy<'  à  laquelle  fait  écho  un  type  de  proverbe  répandu  par  le  monde  :  «  Heureux 
au  jeu.  malheureux  en  amour  ». 

41.  Mais  peut  aussi  s'aider  de  signes,  présages  naturels  ou  marques  artificielles,  comme 
celles  créées  piarle  feu  sur  une  omoplate,  mode  répandu  chez  les  peuples  pasteurs  cenirasia- 


Chapitre  XJI 

1.  A  titre  d'exemple  de  variabilité,  cilOBS  les  deux  emploi.*;  rencontrés  chez  les  Exirit- 
Bulagat  du  même  terme  màrgel  ou  mdrgdARls,  «  encornement  ».  qui  désigne,  pour  Baldaev, 
la  Mlntuinn  de  la  jeune  mariée  à  sa  belle-Cmine  Ion  do  rituel  de  mariage,  et  pout  Xangalov 
un  rituel  de  fécondité  masculine  où  V*  eaconiement  »  en  qoestimi  est  le  fUt  do  duniane 
(qf.  lespectivenaent  pp.  361  &  499-507). 

2.  La  distinction  entre  aîné  et  cadet,  partout  présente,  n'a  pas  foicémani  las  mêmoa 
corollaires  ;  certaines  sociétés  de  la  forêt  font  de  l'dné  «  le  nsécliant  »,  aion  qu'il  ett  «  le 
bon  »  pour  les  Exirit-Bulagai  {tf.  p.  380). 

3.  Parler  de  comimmis  ne  veut  pas  dire  forcément  qu'il  s'agisse  d*un  état  précaire, 
d'un  état  de  transition  menant  obligatoirement  à  la  hiérarchie  centralisairicc  qu'illustrent  tant 
les  variantes  Qngin  de  Geser  que  la  réalité  historique  des  Bouriates  de  TransbaiValic  ;  la  même 
perche  a  été  tendue  de  part  et  d'autre  du  Baikal  par  l'administration  russe  sous  forme  de 
rdtoclian  de  eheb  fiMAaox  :  saisie  ft  l'est,  die  ae  l'a  pas  été  I  l'ooest  ;  uni  donne  à  penser 

qneréiat  de  société  exirit-bulagat  trouve  en  lui-mômc  son  équilibre. 

4.  Plusieurs  portraits  esquissés  plus  haut  répondent  à  cet  éiat  de  société,  dont  ils  piésen- 
lenl  des  vsrianies  ;  celui  des  sociétés  de  la  forCt  où  les  moitiés  se  ramifient  en  clans,  oft 

l'harmonisation  des  règles  de  résidence  et  de  filiation  est  à  l'état  d'ébauche,  et  où  le  clan 
ramifié  est  soumis  au  clan  aîné  de  sa  moitié  (cf.  pp.  340-34 1)  ;  celui  dépeint  par  les  épopées-à- 
père  exirit-bulagat,  k  l'exclusion  des  versions  Qngin  de  l'épopée  de  Geser  (cf.  pp.  243-2S7); 
celui,  encore,  de  la  réalité  historique  de  la  société  exirit-bulagat,  mais  sous  une  autre  forme 
que  la  forme  épique  quant  à  l'organisation  de  la  société  et  à  la  pratique  matrimoniale,  puisque 
cette  société  se  présente  sans  moitiés,  éclatée  en  clans  qui  maintiennent  des  relations  duelles, 
suis  à  leur  corps  défendant  (cf.  ppu  344«346). 

5.  11  n'est  que  de  rappeler,  pour  en  concrétiser  par  contraste  la  perspective,  la  conjonc- 
tion de  ces  pouvoirs  qui  s'esquisse  dans  les  versions  ungin  de  Geser  :  celles-ci  qui,  exaltant 
Geser  fils  de  ciel  et  roi  sur  lene,  promeovent  la  centralisation  hiérarchique,  correspondent  k 
l'état  de  société  du  grand  pastoralisme  nomade  en  vigueur  chez  les  Bouriates  de  Transbailcalie 
et  les  Mongols,  celui  qui  marginalise  le  chomanisme  et  se  laisse  pénétrer  par  le  lamaïsme  (et 
dont  iraileta  le  dupître  suivant). 
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6.  L'organisation  clanique  a  été  exposée  plus  haut  dans  l'apparence  qu'elle  offre,  altérée 
qa*«ne  est  par  l'admioisiniioii  impériale  et  te  progreggion  coloniale  (pp.  95-98  A103-105):  n 
MSalité  sociologique  ne  sera  sollicitée  que  dans  la  mesure  où  la  démarche  le  réclamera. 

7.  Établi  en  reprenant  les  éléments  constants  de;  versions  publiées  les  plus  complètes 
(Xangalov  1958-1960, 1.  417^25  ;  111,  102-107  ;  Sandstlicjcw  1927-1928,  XXVII,  946-949; 
BaMaev  1970. 3S-38:  &nkiiiiova  1962). 

g.  Comme  il  arrive  par  exemple  à  rOlgenalialm,^ld,  giudeUMMciDii  le  mtoei^ 
sous  ses  manifestations  localisalisécs. 

9.  Elte  est  dotée  d*an  nom  propre  :  Erxe  SOjben,  «  Louve  [?l-capricie«Me  ».  CMte  fille 
est  absente  du  mythe  d'origine.  Il  est  difficile  de  dire  si  un  lien  est  établi  entre  la  jeune  femme 
que  Seigneur-Taureau  met  enceinte  dans  le  mythe  et  l'épouse  qui  lui  fait  pendant  dans  les 
invocatioin.  sous  b  nom  de  Budan  Xaian,  Dame  Bimne;  doi  ven  paraliUes  y  aMOciani  te 
matrice  umaj  de  l'épouse  au  fanon  bojnog  de  l'époux,  leur  ailribuaat  ft  loui  deux  lue  caiaeié" 
ristiques  conformes  à  leur  sexe  de  l'espèce  bovine. 

10.  Le  rituel  de  mise  au  berceau  décru  par  le  mythe  met  l'une  des  deux  chamanesses  en 
position  d'accouchée,  l'autre  d'accoucheuse.  Le  tenue  udagan  qui  désigne  te  femme  chamane 
dans  toutes  les  langue»;  altaïqucs,  s'est  spécialisé  chez  les  Mongols  Ordos  de  la  boucle  du 
fleuve  Jaune  en  Chine,  chez  qui  le  chamanisme  n'est  plus  que  résiduel  sous  l'influence 
di  tentfane,  ûm»  le  aem  d*«  ■ccoacliear  »,  IxNmne  on  fenune.  Ce  lOte  d'aoconclMar  peni 
êire  considéfé  oooinie  nne  imeqMétiiioo  imssibte  de  ta 

dévie. 

11.  Compte  tenu  de  la  large  expansion  du  thème  de  la  femme-cygne  piégée  au  bain,  il 
serait  hasardeux  d'assimiler  te  cygne  du  mythe  au  cygne  totémique  qui.  dans  les  sociétés  de  te 
forêt,  fait  éclater  le  cadre  slricicment  dualiste  des  moitiés  et  signale  l'amorce  d'un  autre  ordre 
social  pp.  309-311).  En  effet,  les  Xori.  avec  les  groupes  mongols  qu'ils  absorbent,  sont 
aenU  à  a'toê  fédérés  ainsi,  atera  que  d'aunes  groupes  bouriates  se  donnent  comme  eux  u 
cygne  pour  figure  fondatrice  et  que  tous  respectent  l'interdit  de  tuer  le  cygne.  L'évocation,  ptr 
le  mythe  xori,  d'un  autfc  état  de  société,  ne  peut  être  dite  portée  par  la  figure  du  cygne. 

12.  Entte  ces  deux  pMdUHlés,  s'échdonnent  d'aunes  tentatives,  mixtes  on  iMenné- 
diains,  émanant  de  groupes  également  mixtes  ou  intermédiaires;  on  notera  le  peu  de  faveur 
accordé  aux  versions  construites  aux  fins  du  nationalisme  pan-bouriate,  qui  intègrent  Xoridoj 
comme  frère  du  milieu  entre  les  deux  autres,  contraint  à  se  séparer  d'eux  pour  faire  souche 
aillenrs,  grâce,  toujours,  à  une  femme<ygne  (par  exempte  Skauuiifa  burjat...  1893, 147-148  ; 
Poppe  1927,  105  ;  Zahanov  192Q,  10);  il  est  dans  ces  versions,  un  filtes  de  nopen  tgwdii 
l'organisation  dualiste  cxirii-bulagal,  rappelant  le  modèle  épique. 

13.  Fonction  qni  s'exprime  unt  dans  son  lôte  de  féfévenoe  des  files  d'enoomement 
(c/.  pp.  499-503)  qu'à  travers  la  pratique  de  consécration  d'nn  laurean  dans  te  tnmpeni 
(comme  on  le  verra  pp.  634-637). 

14.  C3r>  P>  423  it  chap.  xm.  pour  l'utilisation  lamaiiiue  de  sa  figura,  reptéeentée  avec  une 
téte  cornue  éc  taureau  couronnée  de  crânes  humains,  et  érigée  en  maître  des  enfers. 

15.  Répétons  que  le  camp  aîné  est  celui  des  cinquante-cinq  Ciels  blancs  de  l'Ouest,  le 
cadet  celui  des  qu»anie-quatre  Ciels  noks  de  l'Est 

16.  Ce  lien  connaît  seulement  un  prolongement  ^ographique  :  tous  deux  sont  dits  avoir 
choisi  pour  point  de  chute  terrestre  la  chaîne  des  monts  Sajan,  la  plus  haute  des  territoires 
bouriates  qui  représente  avec  le  lac  Baïkal  l'idée  de  patrie  exirit-bulagat.  Cimes  et  pentes  sont 
nianinées  de  l'enipieiniB  de  Se^fleo^lteHcan  de  fiiçtm  que  l'on  peu  dire  oon^^ 
l'incarne  sur  un  haut  sommet  et  reçoit  un  culte;  l'évocation  du  passage  de  Gcser  n'est  en 
revanche  qu'imaginaire  (il  y  a  là,  entre  mythe  et  épopée,  une  différence  d'expression  dans  la 
pratique).  Cependant  ce  culte  rendu  à  Seignenr-Hurean  sur  ooe  dme  des  Sqjan  n'est  pas  une 
réalité  cxirit  huiagat  ;  il  est  te  fsil  des  gioupes  d'originea  mêlées  qni  pea|denl  ta  vdlée  de 
TQnxe  au  pied  de  la  chaîne. 
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17.  Le  territoire  utilisé  ne  fait  l'objet  que  d'un  droit  d'usage,  qui  n'est  le  plus  souvent 
autheiitirié  que  par  l'usage  ^ectif  dans  la  durée  —  et  c'est  bien  l'absence  d'un  véritable  droit 
de  pnpriélé  qui  est  à  l'origine  des  conflits  internes  ft  la  lociété  exirii-bulagat  qui  {NiUuleitt 
avec  l'avance  de  la  colonisation  {cf.  pp.  99-101).  Quant  au  nomadisme,  il  n'est  pas  —  chose 
banale  à  nqqieler  —  une  errance.  Quels  que  soient  l'ampleur  ci  le  nombre  des  déplacements, 
cau-ci  iiii>cBt  doi  mlociGiliiDi  rolnlwcniciii  nfaiilitici-  imicciiiIMdi  il*tiic  ialonnfcfl  de  poinii 

fixes  faisant  l'objet  de  droits  de  passage.  Les  pratiques  précontcmporaincs  (cf.  pp  574-575) 
donnent  à  supposer  que  marquer  de  tels  droits  est  un  rôle  probable  des  dessins  gravés  sur  les 
ndUis  qii  aunUiiiiibait  Im  voiea  de  paatage  atieiMmiea  aux  rivièies  mis  en  vedette  par 
rnchéolpgiet  nCme  si  ce  n'est  pas  là  leur  rôle  unique  ou  principal 

18.  DÎni  li  COtUOncture  de  la  charnière  du  siècle,  la  montagne  en  question  est  générale- 
neot  celle  «{ni  doniM  l'atae  tf*eitivage  (ou,  plu  nranent,  d*bh«iiiagc)  du  groupe  ;  par  là,  la 
présence  des  mcHHM  wKi  efltetiveiMnt  à  légiitaer  pour  les  deacendanit  le  dfoU  d'usafe  de 
ce  territoire. 

19.  A  la  viande  dcdanga  s'oppose  la  viande  iuladahan,  terme  formé  sur  la  racine 
«  licier  »,  dérigMM  b  viande  qvi  reste  aocvocMe  am  os  apès  onisson  et  demande  ft  êoe 
râclée  ;  elle  est  consommée  sur  place  par  les  membres  du  groupe  qui  sacrifie  et  offerte  aux 
hôtes  de  passage  (Xangalov  1958-1960,  1,  70.  189.  354-356.  etc.).  Son  aUache  à  des  os  qui 
dUlèient  entre  enx  Inl  donne  on  eameière  «Hsthietir,  qiri  h  rend  apie  à  oonoborer  des  diffé- 
rences hiérarchiques  entre  les  consommateurs  Cî?amayon  1975),  et  qui  s'oppose  au  caractère 
égalitaire  des  morceaux  dalanga  détactiés  des  os.  Elle  importe  essentiellement  en  tant 
qn'Aéraent  conadmiif  dn  ftalin  conumin,  angoel  aont  «usai  ccnaéa  poitkiper  lea  ancêtres  qni, 
par  l'intermédiaire  du  feu  cA  en  lont  Jetdcs  dci  bribcs,  joulncnt  de  ion  AmMt.  Mais œ  n'est 
pas  cUe  que  l'on  dérobe. 

211.  n  va  de  ioi  que  la  portée  dn  sacrifice  ne  saurait  être  lédnhe  I  cette  du  partage  de  la 
viande  à  eanaomMr  OUre  les  participants.  Deux  autres  aspects  importent  aussi  :  ce  que  le 
sacrifice  comporte  d'une  off'rande  aux  ancêtres  (ci  qui  sera  abordé  plus  loin,  sous  la  rubrique 
du  retour  à  la  surnature),  et  ce  qu'il  représente  pour  l'organisation  claniquc  (qui  n'intéresse 
pas  directement  notre  propos  et  ne  sera  que  brièvement  évoqoé  à  l'occasian).  Mus  le  paitage 
en  semble  l'aspect  fondameaial,  paisqne  la  part  de  viande  à  emporter  eat  le  denrier  âémem 
dont  on  puisse  se  passer. 

21.  Ibol  au  plus  pouR»-t-on  comi^éier  on  minimum  de  cbevanx  par  des  moutons  qni. 
comme  eux,  sont  des  animaux  à  «  museau  chaud  »  ;  le  bovin  est  «  museau  froid  ». 

22.  Que  la  fille  de  Seigneur-Tbureau  soit  elle  aussi  dite  dispenser  les  «  parts  de  chance  i>, 
uA  »M  (tf.  p.  617),  ne  ftk  que  souligner  la  sitoation  du  don  des  ancêtres  dans  la  continuité 
de  celui  de  l'esprit  de  la  forêt. 

23.  Dans  la  dérivation,  il  rq»ésenie  une  bifurcation  de  sa  ligne  sémantique  qui  conduit 
pins  ^«Clément  au  sens  de  «  moreeau«  pièce  »,  véhiculé  par  la  lomeaMeg.  Les  denx  lemiea 
soat  pféanu  au  xiti<=  siècle,  dans  VHùÊeint  secrète  des  itfMgolf  (Haenisch  1962,  99-100). 
correspondant  scmble-t-il  le  second  au  sens  profane  de  morceau,  le  premier  à  celui  de  «  part 
de  l'offrande  aux  ancêtres  »  (Ligcii  1973,  150-lSl)  —  pari  qui  revient  aux  participants, 
comme  le  sooHtnem  d'antics  anieors  (Even  1987. 551). 

24.  Dans  les  régions  lamaïsées,  le  terme  de  xeHeg  s'est  recouvert  d'une  coloration  boud- 
dhique, particulièrement  oiarquée  dans  les  expressions  où  xeSeg  forme  couple  avec  bi^iaii, 
terme  d'origine  suMcriia,  slgirifiant  «  vertu,  bonnes  actions  »  dans  les  langues  mongoles. 
Mais  il  a  aussi  d'autres  emplois  counniS»  profanes,  dans  le  sens  général  de  «  bonheur,  prospé- 
rité »,  ou  dans  le  sens  particulier  de  «  cadeau  à  la  jeune  mariée  lors  de  sa  visite  d'adieu  à  sa 
parenté  d'origine  »  on  celui  de  «  friandises,  gêieries  »,  ou  encore  dans  l'expression  toute  fUie 
bajan  dajdyn  xeSeg,  «  laigeases  du  riche  univers  »,  qui  rejoim  la  noliOB,  devenue  bmilière  id, 
de  «  riche  focêt  ». 
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25.  Comme  le  rend  sensible  la  tonne  d'impératif  uUlisdc.  formée  à  l'aide  du  suffixe 
•gtuun,  la  plus  courioise  et  la  plus  honorifique,  qui  laisse  au  destinataire  de  la  lequftte  loaift 
latitude  pour  y  répOMfen. 

26.  Il  est  alors  rapproché  du  terme  dallaga  —  voile  confondu  avec  lui  —  qai,  en  milieu 
mongol  lamaïsé.  désigne  un  type  de  rituel  compris  comme  «  appel  du  bonheur  »  et  réalisé  à 
gnnids  coups  de  libations  <k  laitages.  Une  des  principales  applications  de  ce  rituel  touche  les 
oiseaux  migrateurs  (cf.  p.  31.'î)  qu'à  leur  départ,  à  l'automne,  on  invite  à  revenir  l'année 
suivante.  Il  n'est  pas  dans  noue  propos  de  faire  la  part  entre  ce  qui,  dans  les  usages  de  ce 
terme,  levioit  an  diamanlsme  et  ce  qui  porte  la  maïqiie  du  iiniiibnie  —  dans  «  Tappd  da 
bonheur  des  oi.seaux  »,  les  deux  confluent. 

27.  Le  terme  est  répertorié  sous  la  notation  jaya'an  dans  le  vocabulaire  de  V Histoire 
secriu  des  Mongols  éttbii  par  Haenisch  (1962,  87)  qui  donne  les  traductions  altemandes  de 
Sddcksal  :  «  destin  ».  et  de  Glûck  :  «  chance  ».  En  bouriate.  zajaan  se  rcnconirc  souvent 
accouplé  à  20/  :  «  chance  »  (vu  dans  l*cxtrail  d'invocation  ci-dessus,  en  compagnie  de  bajan  : 
«  fortune  »,  et  de  bajar  :  «  joie  »).  Tout  au  long  de  cette  élude,  ce  sont  des  dérivés  verbaux  de 
ce  tenue  fonnis  I  Taide  de  suffises  bctilirs  qui  oui  éi6  traduits  par  la  notion  de  prédestina^ 
tion,  qu'il  s'agisse  de  la  prescription  relative  à  la  fiancée  du  héros  épique,  ou  de  la  fonction 
attachée  à  celle  de  création  impartie  aux  Ciels  Tengeri,  si  inhérente  à  clic  que  «  créer  »  et 
«  prédestiner  »  attentent  dans  tes  traductions  russes  dues  à  des  auteurs  booriates.  Cest  la 

racine  même  ou  un  d^rivi*  nominal  d'agent  qui  figure  dans  le  nom  du  Ciel  du  destin. 

28.  Cependant  la  nuance  n'est  pas  si  nette  en  bouriate.  où  zajaan  s'accouple  aussi  à 
omar  :  «  tranquillité  »,  ou  à  hmam  :  «  pensée  »,  formant  des  omqries  de  mots  qui  repré- 
scntcnt  plu.s  des  modalités  de  l'être  que  des  composantes  inhérentes  lui. 

29.  Qu'il  en  soit  ainsi  relativise  du  même  coup  la  prédestination  créatrice  atuibuée  aux 
Ciels,  dénonçant  sous  un  jour  de  plus  le  caractère  artificiel  de  leur  conceplioa  par  rapport  an 
fondement  de  la  pensée  chamanique. 

30.  C'est  pourquoi  l'exposé  de  sa  genèse  et  de  son  développement  est  reporté  à  la 
seconde  partie  de  ce  chapitre,  consacrée  à  l'institution  chamanique. 

31.  La  conception  des  CIds  Tengeri  conune  êtres  transcendants  et  créateurs  exdut  dans 
son  principe  toute  relation  d'échange  avec  eux.  De  fait,  s'ils  sont  mentionnés  dans  les  invoca- 
tions, c'est  en  tant  que  référence  première  et  non  comme  destinataires.  11  arrive  pourtant,  en 
Transbaïkalie  surtout,  qu'ils  sdeni  considérés  en  outre  comme  dispensateurs  de  biens  (d'une 
espèce  domestique  par  exemple),  et  qu'à  ce  titre  ils  wlcni  les  destinataires  directs  de  sacri- 
fices et  d'invocations.  On  ne  saurait  en  déduire  l'existence  d'une  catégorie  en  soi,  mais  plutôt 
y  voir  rillnstration  du  flonement  qui  accompagne  la  verticalisation  de  la  surnature  et  donne 
lieu  à  une  multiplicité  d'échelons  et  d'embranchements  ;  dans  ce  flottement,  et  face  à  la  péné- 
tration du  lamaïsme,  le  fait  de  qualifier  de  Ciel  une  entité  dont  la  fonction  est  d'êue  maître 
d'une  espace  revient  à  le  promouvoir  au  rang  des  divinités  lamaïques  concurrentes  ;  ce  n'est, 
8emble-t4l.  qu'une  sotie  de  tequilification  honorifique,  dictée  par  la  léaciioa  i  rinfluenoe. 

32.  La  vie  pastorale  estassociée  à  des  notions  de  «  calme,  repos,  tranquillité  »,  comme 
celle  d'amar^  noyau  des  foimnlea  de  salutation.  Les  troupeaux  sont  sur  pied  toute  l'année, 
testant  souvent  sans  surveillanoe.  Les  ttdies  masculines  (castration,  tonte,  abattage,  déplace» 

ments  des  bètes  des  «  espèces  à  longues  pattes  »)  sont  ponctuelles.  Il  en  est  de  même  de 
l'élevage  du  renne  qui,  s'il  demande  une  plus  grande  densité  d'effort  que  toute  autre  espèce  en 
raison  de  son  caractère  seulement  semi-domestique,  n'accapare  les  soins  de  l'homme  que  de 
façon  saisonnière  :  pour  le  préserver  des  moustiques  chez  ceux  qui  gardent  leur  troupeau  toute 
l'année,  ou  bien,  ailleurs,  pour  le  rassembler  après  l'avoir  laissé  fuir  à  sa  guise  les  mous- 
tiques. Les  tâches  féminines  (traite,  gardiennage  du  menu  bétail),  quotidiennes,  sont  plus 
astreignantes.  Du  reste,  si  c'est  entre  les  mains  des  femmes  qu'est  initialement  l'élevage  dans 
les  sociétés  de  chasse,  il  ne  passe  jamais  totalement  entre  celles  des  hommes  lorsque  l'élevage 
prend  le  pas  sur  la  chasse  dans  leur  économie  (et  l'on  a  déjà  relevé  l'opinion  bouriate  courante 
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que  la  vie  d'élevage  esi  plus  dure  aux  femmes  que  la  vie  de  chasse).  Enfin,  la  virilité  associée 
I  raetivhé  de  chasse  ne  se  déplace  pas  sar  l'activité  pastorale  en  tant  qoe  telle,  mil  sar 
certains  seulement  de  set  ftfCÔlés  :  l'attrapage  au  lasso  d'un  cheval  jamais  encore  moulé elMM 
dressage,  les  longues  dwwdrfes  et  les  visites  de  loisir  à  la  ronde,  par  exemple. 

33<  Une  putie  de  n  dépoiiHle  est  cmucivée  z  le  citiie  nrani  de  ses  oonies,  proloiigë  du 
dispositif  veipiraloire  (trachée  artère,  poumons,  cœur)  d'un  seul  tenant,  et  les  parties  génitales, 
autrement  dit  le  siège  de  l'âme  de  stock  avec  l'attribut  combatif  de  la  virilité,  le  siège  du 
souffle  vital  ou  de  l'âme  force  de  vie,  et  l'organe  de  reproduction.  Parfois  le  tout  est  maintenu 
— semble  ainsi  qtt*&  le  qnene  et  aax  qnsae  exnémités  par  la  peas  qni  les  rdie,  non  ooapée. 
Ces  fragments  de  dépouille  sont,  selon  les  régions  ou  les  manières  de  faire,  ou  bien  emportés 
en  forêt  et  laissés  sur  un  arbre,  ou  bien  fixés  sur  un  poteau  planté  devant  la  yourte,  ou  bien 
enoow  Mâchés  sar  le  loh  on  aanlessus  de  la  porte  (Fonds  XsoBdov,  nespecilyemcat  doc. 
«•  30, 1405  :  n°  29.  873  ;  n°  24.  724). 

34.  Tout  au  plus  une  ou  deux  couples  de  vers  rappellent  le  titre  de  Seigneur-Taureau  et 
rassocient  tvee  Dnnae  Brame  (dont  le  nom  est  siisent  de  la  plupart  des  vaskms  dn  mythe). 

35.  Le  laueeaa  fuit  aussi  l'objet  du  rituel  bojii«g  xMbee  :  «  entailler  le  finon  »,  qui  vise 
la  multiplication  du  bétail  (Xorotix  1969. 2S4). 

36.  Leur  nombre  atteint  fréquemment  la  dizaine,  comme  chez  les  Abaganat,  comme  Chea 
les  JeasMd  (GirCento  1927. 74  ;  Maaiiieev  1960. 195),  la  dépasse  psrfbis.  menant  à  sacrifier 
I  un  rythme  quasi  hebdomadaire. 

37.  Qui  sera  brève,  compte  tenu  de  toutes  celles  accessibles,  détaillées  et  variées 
(Kopylov,  Oidynsldj,  Astyiev,  Xsngalov.  Batofov,  Sandscliejew  [SandZeevI,  ManSigeev, 
Tùgutov.  etc.). 

38.  Gerasimova  1969.  105-109;  Mix^lov  1980  88-93.  ce  dernier  notant  que  les  fron- 
tièies  sont  rien  moins  que  nettes  entre  cuHes  luniliaux.  claniques  et  tenitorianx. 

39.  Par  exemple,  pour  le  grand  tajlgan  du  detixièmc  clan  abaganat  (sans  doute  le  clan 
dominant  de  l'ulus),  quatre  juments,  une  brebis  et  une  chèvre  (Gireenko  1927, 74). 

40.  Le  sacrifice  observé  par  Sanieev  en  1926  rassemblait  170  adultes  et  une  trentaine 
d'enfants  (Sanieev  1980.  114). 

41.  Chaque  famille  ayant  la  sienne  pour  la  plupart  des  auteurs  (par  exemple  Tugulov 
1978,  268),  ou  bien  chaque  lignage  (dans  le  clan  jengUOd  étudié  par  Maniigeev  1960.  191). 

42.  Que  les  invocations  soient  ainsi  toujours  liées  à  des  libations,  qui  supposent  rnsafe 
du  lait  et  donc  la  pratique  pastorale,  va  bien  dans  le  sens  de  leur  caractère  second  psriappOlt 
au  mode  de  chant  du  chamanisme  de  chasse,  que  l'on  a  déjà  plusieurs  fois  relevé. 

43.  Cesté-diie  chsnier  une  bivocation  ayant  pour  lefirain  reaclamation  joaj  qui  a  le 
sens  de  faire  revenir  et  s'accompagne  du  geste  circulaire  de  ramener  vers  soi. 

44.  A  moins  que  le  chamane  n'impose  de  ne  remporter  de  tisons  que  dans  sa  propre 
yotnte  pour  en  faire  une  réserve  en  vue  des  besoins  rituels  des  membres  du  clan,  comme  dans 
le  cas  relaté  par  Sanieev  1980. 119. 

45.  Il  n'est  pas  indifférent  à  cet  égard  que  les  invocations  chantées  lors  des  sacriFices  aux 
«  vieux  de  la  montagne  »  mentionnent  toujours  Seigneur-Taureau  —  auquel  est  directement 
dédié,  selon  les  régions,  le  premier  sacrifice  de  l'année  ou  celui  qualifié  de  «  grand  ».  A  la 
vérité.  Seigneur- Taureau  ne  semble  absent  que  des  •iacrificcs  dédiés  aux  esprits  aquatiques  Ott 
à  un  esprit  «  destin  »  particulier  comme  Hume  à  qui  est  consacré  un  bouc  {cf.  p.  636). 

46i.  Le  seul  qu'aient  à  redouter  le  héros  de  l'épopée  qui  ne  cesse  de  pîuler  de  la  fane  île 
ses  vertèbres  cervicales,  et  le  lutteur  pour  lequel  peut  être  chantée  une  "  bénédiction  des 
vertèbres  cervicales  »  :  aman  xtUMnij  jerôôL  Un  exemple  mongol  en  est  donné  par  Gaadamba 
A  Oerenodnom  1978. 123. 

47.  Comme  les  animaux  tués  pour  l'hospitalité,  par  arrachage  de  l'aorte  (ûrlexe  ou  Orse 
laluUxa)  qui  libère  l'âme,  de  £içon  que  sa  viande  puisse  èue  consommée  sans  ristpie  que  stm 
ftme  le  soit  aussi  (Maoiigeev  1978, 81). 

788 


NOTES 


xn 


48.  Même  si  ce  remplacement  ne  peut  être  que  momentané,  comme  le  suggère  la  coexis- 
tence de  cet  dent  propositkms  d'apperenoe  oontnulicloue  nppoitées  par  Xangalov  (19SS- 
1960. 1. 396:  n.  210)  :  «  Le  cheval  qui  meurt  dispense  aon  nuiûe  de  mourir  ».  et  «  De  là  mort 
du  cheval,  s'ensuivra  t&t  ou  tard  la  moct  du  maître.  » 

49.  L'héritage  n'est  pas  forcément  strictement  génétique,  ainsi  qu'en  témoigne  l'histoire 
suivante,  rapportée  par  Baldaev  (1970,  77-79)  :  deux  nis  d'une  fille  de  chamane  cl  de  son 
mari  vivant  chez  elle  en  pendre,  partirent  à  la  mort  de  leur  mère  avec  leur  père  qui  de  désarroi 
tourna  mal  ;  ils  furent  pris  en  charge  par  une  chamanesse  ;  à  sa  mort,  ils  vont  dans  son  bosquet 
fànéraiie  et  s*exeioe«  «vee  son  coMone  et  ses  accessoiiei  qoi  y  foat  pendus  ;  ils  finish 
être  consacrés  par  le  groupe  de  la  chanunesse  ;  c*C8t  I  !*«  essence  »  de  celle^i  qn'Us  le 
léftieiu.  et  non  à  celle  de  leur  mère. 

50.  n  n'est  pas  indifféient  k  cet  égard  que.  chez  les  Bouriates  d'Aga,  à  l'est,  le  rite  qui 
investit  le  futur  chamane  s'appelle  tmar,  terme  dont  le  sens  ordinaire  est  «  quiliié  intrfai- 
lèque  »  (Poppe  1940. 60). 

51.  Quant  aux  essences  dérivées  d'un  foudroiement  ou  d'un  objet  trouvé  en  pierre,  inlcr- 
pvélées  comme  des  signes  d'élection  surnaturelle,  provenant  du  ciel  lui-même,  elles  ne  sont 
pas  autrement  spécifiées;  revêtues  d'une  teinte  d'exception,  n'entraînant  d'ordinaire  ni 
apprentissage  ni  investiture  formelle,  elles  restent  à  l'écart  de  la  question  posée  dans  ce  para- 
gniphe.  qui  legatde  la  compréhension  de  l'instilntion. 

52.  La  possibilité  d'expression  qu'offre  l'acte,  toqjoon  accessible,  de  chamsniaer  ponr 
soi  étant  en  général  tenue  en  piètre  estime. 

53.  Il  arrive  qu'elle  se  ffiftre  à  pbakm  :  ateii.  m  tambour  de  chanmeiie  Ideni  porte 
des  représentations  d'esprits  de  plulicinia  Clans  (Didsiegi  1978, 113). 

54.  Celui-ci  manifeste  un  comportement  de  transe  et  fait  des  «  tours  »  spectaculaires 
comme  il  en  a  été  qucsuon  page  121  ;  éventuellement,  il  sert  d'oracle,  mais  ne  fan  oiticc  ni  de 
prêtre,  ni  de  médecin,  ni  de  devin-astrologue,  autres  spécialités  lamaïques. 

55.  Selon  diverses  formes  grammaticales,  ooirespondant  à  un  génitif  de  localimian 
ou  à  un  cooverbe  -laia  ;  «  allant  vers  ». 

56.  Alors  que  HDungouses  et  Altaiens,  fidèles  au  dualisme,  menem  les  vakun  poaiiives 
du  cô\f.  du  c;idct.  Exirit-Bulagat  et  Yakoutcs  accordent  la  suptJrinrit^  à  l'aîné,  en  statut  comme 
en  valeur,  mais  sans  abandonner  vraiment  le  principe  de  bipartition  ;  cependant  les  orients 
associés  s*hivetsent  d'un  peuple  I  l'autre  :  c'ert  rSst  qui  est  blanc  et  bon  chez  les  YUmutes. 

57.  Le  résumé  proposé  ici  de  ce  mythe  est  efTectné d'après  celui  présenté  dans  une  précé- 
dente étude  (Hamayon  1978  a,  19-20),  élaboré  principalement  sur  la  base  des  versions  de 
Xangalov  (1958-1960. 1, 364  &  II,  140-142),  et  de  Baldunnikov  (1927).  Des  diverses  orienta- 
tions d^analyae  proposées  dans  cette  étude  (à  laquelle  il  est  firit  renvoi),  rappelons  iei  en  parti» 
culicr  le  caractère  réparateur  et  ce,  dans  l'ordre  social,  de  la  première  action  chamaniquc.  Par 
ailleurs,  une  suite  est  souvent  donnée  à  ce  mythe,  sans  tappon  avec  lui  et  objet  par  elle-même 
d'un  mythe  ind^iendant;  elle  a  trait  ft  la  limitation  des  pouvoirs  du  chamane,  simée  dans  m» 
perspective  qui  la  dénonce  comme  un  effet  des  attaques  que  subit  le  chamantame  de  la  part  du 
lamaïsme;  elle  sera  évoquée  dans  le  chapitre  xiii. 

58.  Chez  les  Ibungouses,  le  rempart  symbolique  créé  aulour  du  territoire  du  groupe  par 
les  esprits  de  son  chamane  s'effondre  à  sa  mort,  laissant  le  champ  libre  aux  esprits  envoyés 
par  les  groupes  hostiles,  qui  se  ruent  alors  (Anisimov  1958,  passim  ;  Dclaby  1976,  55-56). 

59.  Il  peut  s'agir  d'armes  véritables,  réaliscts  en  miniature  :  arcs  et  flèches,  lances, 
épieux.  11  peut  s'agir  aussi  de  simples  pendeloques  métalliques  dont  la  forme,  variée,  ne 
cherche  à  imiter  aucun  objet  existant  (et  ne  résulte  peut-être  que  de  leur  relative  facilité  à 
forger).  Ceci  semble  le  cas  du  xolbogo,  élément  métallique  le  plus  répandu  dans  l'accoutre- 
ment des  diamanes  du  monde  mongol.  C'est  une  bande  plaie  de  fer  enroulée  en  spirale,  inter- 
prétée comme  arme  ou  flèche  ordinaire  si  la  spirale  va  dans  le  sens  des  aiguilles  d'une  montre, 
tenue  pour  particulièrement  néfaste  si  elle  est  enroulée  en  sens  contraire  (Badaroxatan  1962, 
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40  &  1965.  208).  Les  chasseurs  bouhates  enduùaieai  pcui-iirc  de  poison  la  pointe  de  leurs 
flèches,  comme  certains  antres  peuples  sibériens  (par  exemple  Donner  1946.  199  :  cf.  aussi 
Lotopalck  19S3,  1S9.  n.  4)  ;  cette  pratique  en  tout  cas  fait  aussi  se  rejoindre  les  composantes 
guerrière  et  pathologique  de  l'idée  du  «  mal  »  infligé  à  Tautrc. 

60.  Le  tissu,  qui  peut  dériver  aussi  d'une  commodité  maiénelle,  concrètement  voisine 
avec  les  mities  maiiriam  et  donc  avec  les  antres  valeon  symboliques. 

61.  Non  seulement  scmble-t-îl  (car  les  auteurs  qui  font  cc-ilc  remarque  ne  précisent  guère 
ce  point)  panni  les  fonctions  du  cluunane,  occupé  dés  lors  surtout  par  la  cure,  mais  aussi  de  la 
giMiie  en  soi. 

62.  Puisque  subsistent  sur  le  costume  peau  de  ccrvidé  et  pendeloques  métalliques,  sans 
compter  que  û  ramure  peut  aussi  être  réalisée  aiUreroent  qu'en  métal. 

<S3.  PenwcatanssiêtieinleqNtltecBlefBes  de  tonmett  a  d'appel  des  snoêina  les  pl^^ 
et  troubles  de  sommeil  d'un  enfant  an  beioeon  seul  héritier  d'une  essence  ;  l'aitilude  de 

l'entourage  construit  sa  carrière  :  rien  ne  permet  de  dire  si  un  tel  chamane  est  ou  non  tenu,  sa 
vie  entière,  pour  redevable  de  sa  fonctim  à  ceux  qui  OM  dans  son  enfance  repéré  qu'il  était 
appelé. 

64.  L'incinération,  qui  réalise  également  une  transformation  corporelle  irréversible, 
semble  avoir  été  un  mode  funéraire  connu  des  Exirit-Bulagat  dans  certaines  régions,  pour 
certaines  cai^ories  de  morts,  dont  le  chamane  à  Xoda  (Xangalov  19S8-1960. 1.  385-393). 

65.  C'est  d'un  corps  (KTOient  de  rcpré-sentations  que  relèvent  les  figurations  d'os,  dessi- 
nées ou  appliquées,  fréquentée  sur  le  costume  du  chamane  chez  les  Aluïéns,  les  Toungouses 
et  d*anina  peiiples  encora.  mais  que  ne  semble  pas  susceptible  de  porter  le  costume  exirit- 
balagaL  U  s'agit  en  général  des  os  longs  du  bras  et  des  côtes,  qui  évoqueraient  la  présence  du 
«  dolible  »  du  chamane  ;  le  double  serait  donc  lui  aussi  humanisé  ;  or  l'idée  d'un  double 
bnmain  semMe  également  absente  des  repiésentaiions  exirit-bulagat  auxquelles  il  est  conveon 
de  s'en  tenir  dans  ce  chapitre. 

66.  Et  la  prescription  de  «  ne  pas  tomber  »  de  l'arbre  peut  être  intcrprcice  comme  visant 
à  en  éviter  la  manifestation,  comme  de  tout  autre  forme  d'aticinic  à  l'intégnic  du  chamane.  en 
contrepartie  rendue  à  la  surnature. 

67.  Chez  les  Exirit-Bulagat,  cette  ref«<scntation  de  l'incorporation  des  ancêtres  est 
revendiquée  par  la  plupart  des  sources,  mais  sans  contour  ni  contenu  précis  ;  et  les  données 
manquent,  en  outre,  pour  sairir  ses  pn>flls  régionaux  éventuels.  Elle  est  phis  nette  dans 
d'autres  sociétés,  comme  chez  les  Altaïcns.  où  le  costume  du  chamane  n'est  à  dessein  pas 
cousu  aux  aisselles  (Lot-Falck  1977  c,  65-66;  Ulla  Johansen,  communication  orale  à 
S&roqNHak.  1981)  ;  quelle  que  soit  la  coniïnuiié  entre  costume  ei  coips  du  chamane,  la  vole 
est  libre  pour  laisser  y  entrer  et  en  sortir  les  ancêtres. 

68.  Et  de  vient  que  l'épisode  des  «  jeux  »  où  le  chamane  incame  des  tmgon  chevauche 
toujours  la  ligne  de  démarcation  ettHe  fitiiel  et  Aétiral. 

69.  Ce  qui  peut  être  le  fait  d'esprits  «  destins  ».  mais  k  l'égaid  d'individus  qui  ne  sont 
pas  chamanes,  comme  on  le  verra  bientôt. 

70.  Et  elle  n'est  nullement  destinée  à  représenter  les  cornes  de  Scigncur-Taurcau  (ce 
qn'est  en  revanche  expressément  censée  ftire  la  tftie  de  taureau  consacré  conservée  sur  le  toit 
de  la  maison  ou  à  proximité,  cf.  p.  788,  n.  33). 

71.  Ceci  peut  aussi,  par  exemple,  contribuer  à  expliquer  que  les  Darxad  rendent  un  culte 
A  Selgneiv-llMReau  en  tant  qtw  figure  de  fécondité,  sans  se  le  donner  pour  fondateur  (Eveo 
1987, 195-223). 

72.  La  récitation  de  mythes  n'est  pas  en  Sibérie  une  fonction  chamanique.  même  si  les 
chamanes  sont  souvent  tenus  pour  les  meilleurs  diseurs  ou  inventeurs  de  mythes. 

73.  Et  c'est  la  raison  pour  laquelle  il  est  snuctnnllemem  lié  aux  systèmes  dualistes 

d'onsnisBiian  sociale. 
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74.  Selon  cette  hypothèse,  la  glossolaiie  s'adresserait,  elle,  à  des  entités  surnatuxcUcs 
relevant  d'aulres  coltuies  on  d'aottes  langues. 

75.  Beaucoup  d'auteurs  utilisent  le  terme  de  consLcraiion  pour  le  taureau  consacré  cl  le 
chamanc  investi  :  les  objections  de  Sanîecv  et  Shiiokogoroff  sont  similaires  à  celles  qui  nous 
ont  ici  Mt  tecourir  i  deux  lennea  différents. 

76.  On  l'a  d'ailleun,  en  commençant,  qualifié  de  «  héros  de  service  ».  formule  qui  rejoint 
I  ' idée  indi ^ènc  que  le  chamane  est  dévoré  par  la  charge  qu'il  assume  —  maigre,  fiauvie 
et  mourant  jeune. 

77.  Ce  ft  quoi  oonespood,  sembie-t-il,  le  bit  qu*il  ne  doive  pas  tomber  Ion  de  Tépiaode  I 
l'aflmqui  représente  son  mariage 

78.  S'^ute  à  ces  considérations  que  tout  chamane  n'est  pas  investi,  et  que  tout  chamane 
n'est  pas  fectmno  habilité  à  officier  dans  les  rituels  coUedifii;  il  n'est  pas  évident  qu'il  y  ait 
un  rapport  entre  investiture  et  habililaiion  aux  rimeb  cotlectîfs;  sans  doute  en  est-il  ainsi  —  la 
logique  le  voudrait  mais  les  sources  n'en  parlent  pas  —  dans  les  n^îoos  de  Xuda  et  d'Ûnge 
qui  prescrivent  d'investir,  mais  pas  dans  celle  dida  qiri  le  réprouve.  Exécuter  les  jen 
d'encorncmcnt  semble  plus  ouvCTL 

79.  Point  difficile  à  trancher  :  si  plusieurs  auteurs  l'avancent,  ils  n'apportent  pas  de  fait 
qui  le  prouve,  et  en  outre  cette  qualification  ne  semble  pas  en  rapport  direct  avec  l'investiture. 

80.  Les  autres  étant  cantonnés  aux  activitts  de  cure,  de  paminage  des  eafnts,  etc.  voiit 

de  simple  divination  (cas,  surtout,  des  femmes). 

81.  On  aura  noté  que  le  chamane  peut,  pour  «  introduire  »  ses  ancêtres  (cooditicm  de  son 
action),  les  incorporer,  puis  incarner  un  anti-ancetie  (objet  de  son  action),  qne  rien  n'oblig». 
au  contraire,  ù  être  le  mômc  de  si^ance  en  aéance ;  cn  ccci  non  plns.  il  n'a  lien  du  poasédé  voué 
à  devenir  le  support  d'un  esprit  donné. 

82.  C'est  en  ceci  que  î'actkM  du  chamane  pourrait  être  comparée  à  celle  du  psychan»- 
lysic.  à  la  différence  près  que  ce  serait  le  chamane  qui  «  abféaginit  »  et  non  le  malade,  et 
qu'il  le  ferait  pour  l'esprit  et  non  pour  le  malade,  comme  on  l'a  proposé  dans  une  précédente 
étude  :  Hamayon  1978  70. 

83.  Le  chamane.  dont  l'âme  a.  diuant  l'apprcniissagc,  été  emmenée  par  les  ancêtres  dans 
la  surnature  pour  recevoir  leur  «  instruction  »,  n'est  jamais  dit  par  la  suite  se  rendre  chez  eux 
pour  exercer  son  activité,  quelle  qu'elle  soit,  mais  les  «  introduire  »  cn  lui  ou  auprès  de  lui. 

84.  Perpétuant  l'alUanoe  caractéristique  de  fat  vie  de  chasse  (comme  cn  témoignent  la 
ramure  siu"  la  tôtc,  les  bonds  et  la  chute  de  la  danse) 

85.  Celui  ou  ceux  qu'il  sollicite  pour  l'aider  étant  évidemment  différent(s)  de  celui 
auquel  il  adresse  la  cure  et  qu'il  incnnie. 

86.  Potanin  1881-1883.  IV.  107-112  ;  Sandschejcw  1927-1928.  XXVII.  6(Kt606: 
Rintchen  1961,  90-101  ;  matériaux  d'archives  de  Baldacv,  Ivanova,  Tumanov,  Xadaxane, 
Xaptaev,  ^amcarano,  communiqués  oralement  par  Mixajlov.  et  matériaux  de  Mixajlov  lui- 
même,  que  je  remeicie  pour  son  amabilité. 

87.  Comme  celles  dont  Zatopiiacv  (loio)  di^crit  l'histoire  et  le  culie  rendu  à  lew MifM. 
accompagné  pour  chacune  d'un  chant  de  contenu  similaire. 

88.  Xangalov  1958-1960. 1, 398-399  A  m,  36. 43  ;  Poppe  1973. 330.  C'est  là  bien  sÛr  un 
possible  ressort  de  l'efTicacité  symbolique,  qui  par  nécessiié acoommode la cible d'im titud et 
le  moyen  qu'il  met  en  œuvre  pour  l'attetndie. 

89.  Le  fouet  est  sans  doute  I  mettre  en  rapport  avec  le  balai  de  bouleau  dont  le  dos  du 
chamane  est  fustigé  lors  de  m  mi  «  lavement  »  d'investiture,  r/  p.  475. 

90.  Fonds  Xangalov.  doc.  n°  22,  625  &  36,  1049-1051  ;  Potanin  188.3,  IV,  74-75; 
Kulakov  1896.  138  ;  Ordynskij  1896,  69  ;  Baiorov  1926/?.  107-108;  Sandschcjcw  1927-1928, 
XXVII.  602-606.  etc. 

91.  Au  simple  sens,  proposé  pages  611-612,  de  principe  fondant  une  relation  de  parte- 
naires exclusifs  enue  deux  groupes  ou  deux  individus. 
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92.  Rappelons  le  cas  de  l'épopée  de  Geser,  même  si  les  deux  raisons  avancées  ne  s'y 
appliquent  pas  diiccieaieat  :  die  ne  f*écrit  tnditianndlaiieiil  tf»  dm  les  légioM  mongoles, 
où  son  héros  est  hiitariciié. 

93.  Sur  tous  ces  points,  rf.  Xangilov  1958*1960. 1  &  II. passim,  et  notre  étude  des  fossi- 
gations,  Hamayon  1977. 

94.  La  penn  de  Hihnt  semble  utilisée  plus  en  tant  que  vsleiir  I  oRirir  qu'en  tant  que 
«  museau  »  d'esprit  auxiliaire  ;  du  moins  il  n'est  dit  ni  qu'elle  a  un  maître  ni  qu'elle  doit  être 
«  animée  »,  mais  seulement  qu'elle  est  l'emblème  du  plus  bas  rang  de  chamane  (Xangalov 
1958-196a]I.l«3). 

Chapitre  Xni 

1.  Groupés  en  camps  comme  l'étaient,  chez  les  Exirit-Bulagat,  leurs  pères  célestes,  ils 
sont  désignés  sous  la  forme  du  collectif  xad,  qualiHés  comme  étant  de  l'Est  ou  de  l'Ouest; 
certains,  indMdoaliaâs,  portent  xan  on  Hojom  :  «  seigneur  »  ca  ^ridifete  à  leur  nom.  et  sont 
dotés  d'épouses  portant  le  titre  de  xatan  :  «  dame  »  (c'est  ainsi  qne  Buxa  Ncyon,  Seignenr> 
Taureau  avait  pour  épouse  Budan  Xatan.  Dame-Brume). 

2.  Ils  avaieMdé|lfUt  leur  appsritfon  dans  les  mythes  exirit-bdagat,  et  Xangdov  a  tenté 
dates classifier  (1958-1960, 1.  304-336). 

3.  Il  est  connu  au  Tibet  et  largement  répandu  chez  tous  les  peuples  mongols,  à  l'excep- 
tion des  Enrit-Bniagat  et  antres  CisbiBcaiiens  (Mosiaert  1957  :  Heissig  1973. 438-445  :  Even 
1987, 121-122  &  passim.  etc.)- 

4.  Ils  sont  qualifiés,  dans  cette  fonction,  du  terme  mongol  ezed  ou  bien  de  deux  termes 
accouplés,  hérités  du  tibétain  :  sabdag  pour  la  terre  et  lus  pour  les  eaux. 

5.  Selon  certains  mythes,  cette  tâche  lui  aurait  été  attribuée  ou  confirmée  par  Bouddlia 
(Heissig  1973,  441-442).  Mais  le  Vieillard  Blanc  n'est  pas  «  créateur  »,  contrairement  à  ce 
que  dit  Heissig  (,ibid.  439).  à  moins  qu'il  ne  s'agisse  d'un  malentendu  terminologique  ou 
d*nne  erreur  de  tndoction. 

6.  II  lui  arrive  aussi  de  s'appuyer  sur  un  bâton  surmonté  d'un  dragon  (version  lamaïque 
OU  sinisée  des  cannes  chevalines  du  chamane  ?)  et  de  ressembler,  barbe  blanche  aidant,  au 
philosophe  chinois  Lao-Tten — encore  que  son  hont  dégarni  n^peUe  pluUk  i  d'antres  le  Ciel 
chef  de  l'Ouest  dont  le  nom,  Pèrc-au-front-dégami,  attire  l'attention  sur  ce  trait. 

7.  Curxiran  cuugildax  gazryn  ezed.  dûrnreu  butgaUax  usny  exed  (comme  on  dit  en 
mongol,  communication  orale  de  Dulam). 

8.  Si  jcan  :  «  roi  »  est  une  épith^  ajoutée,  erlig  (erleg.  erlen)  :  «  mile  »,  est  on  nom 
tniCO-mongol  répandu  pour  ce  type  d'esprit,  cf.  pp.  3S()  &  ^H^. 

9.  On  vicni  de  voir  l'amalgame  réalisé  .sous  le  nom  de  Vieillard  Blanc  dans  les  régions 
lamaTsées.  Dans  la  région  intermédiaire  de  Tttnxe,  Seigneur-Taureau  est  renommé  Rin2en 
Xan.  Roi  Précieux  ou  Joyau  —  rin£en  est  la  forme  mongoliséc  du  nom  tibétain  rifl  po  che  de 
ce  concept  bouddhique,  son  équivalent  en  sanscrit  est  raina.  Chez  les  Ciels,  le  chef  du  camp 
de  rOoftrt.  Bsege  Malasn.  Pèi|p-an>firont-dégami,  reçoit  le  nom  de  Xnrmast  OOrmoe)  qui 
l'identifie  à  Ahura  Mazda.  Mais  le  nom  de  son  opposant.  Ataa  Ulaan,  Rougc-d'cnvic,  sert  à 
nommer  une  entité  lamaïque,  aux  attributions  multiples  et  à  vrai  dire  inclassables  ;  Ataa 
Tcngeri.  Ciel-d*envie  (Heissig  1973. 410-416  ;  Even  1987. 339;  Bawden  1987). 

10.  La  inoccssus  de  venicalisation  promeut  directement  au  ciel  le  donneur  de  gibier  Ini- 
mSme,  comme  Num  chez  les  Samoyèdes,  Dlgcn  chez  les  Altaïcns,  ou  te  promeut  au  rang  de 
monde  en  général  comme  Buga  chez  les  Oroèon.  Cette  conception  de  trois  mondes  su[>erposés 
est  anssi  aitincieUe  dans  ces  sociAés  qne  chez  les  Boorimes,  et  tout  autant  contredite  par  les 
représentations  ei  pratiqaea  conranies.  comme  la  remanine  en  n  été  faite  d6jà  à  plusieurs 
reprises. 
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1 1 .  Comme  cela  semble  avoir  été  le  cas  dans  les  sociétés  turques  d'Asie  centrale  qui  ont 
formé  des  khanals  ou  petits  États  centralisés,  auxquels  est  associée  une  forme  religieuse 
nommée  «  tengrisme  »,  de  uitgeri  :  «  del  »«  dérignint  l'appuitioii  d'un  Cfel  unique  an 
tommet  de  la  surnature. 

12.  Apparemment,  la  pensée  mythique  est,  elle  aussi,  accucillanu;,  faisant  voisiner  le 
Christ  et  le  dalaT-lama  sur  le  mont  Mcru.  situant  Jérusalem  dans  le  royaume  guerrier  imagi- 
naire de  Shambala  (!EV  prihavl  1887,  39,  372)  ;  en  fait,  ce  qui  est  instruction  religieuse  de  la 
part  du  missionnaire  qui  la  dispense  est  écoulé  comme  conte,  comme  histoire,  comme  diver- 
tissement: rattiinde  I  l'éganl  des  mythes  traditkmnds  —  dont  la  quattié  de  mythe  eat  poor 
cette  raison  discutable  —  n'est  du  reste  pas  très  différente. 

13.  Bawden  19S8.  1970;  Gerasimova  1969.  1980.  m\  \Leunaiun  v  Burjatii...  1983; 
Mixajlov  passim  ;  ivkovsk&ja  passim,  etc. 

14.  Cf.  pp.  S05-S07.  Un  détail,  empnmlé  à  l'ethnographie  de  la  Mongolie  contemporaine, 
marque  l'importance  symbolique  de  la  lutte  :  tout  l'été,  indépendamment  de  la  fêle  nationale, 
des  rencontres  sont  organisées  dans  les  communes  ;  elles  sont  dites  avoir  entre  autres  pour  rôle 
de  fabe  tomber  la  pluie  :  tout  loueur  en  s'y  tendant  doit  déposer  une  plene  à  Vcboo  oonveno 
(Dulani,  communication  orale) 

15.  Ainsi  en  est-il  lors  du  rituel  nocturne  du  nouvel  an,  comme  le  montre  la  photo  12 
prise  dans  le  temple  ceniial  du  monastère  d'Ivolga  en  1974  (sur  chaqpe  plai,  on  sMimm* 
ûb'^ùri,  tic  moutoo  recouvre  fiom^ges,  gftteaux,  sucies  et  bonbons,  également  ponem  de 
«  grâce  »). 

16.  La  féminisation  de  la  fonction,  dans  une  société  où  toutes  les  fonnes  de  pouvoir  mm 
masculines,  est  peut-itre  l'indice  le  plus  manifeste  de  marginalisation  (cf.  p.  773,  n.  12 1  Mais 
ce  n'est  pas  une  généralité.  Notamment  il  peut  y  avoir  entre  sexes  un  partage  des  fonctions 
politiques  et  religieuses  rappelant  celui  entre  les  moitiés  des  sociétés  de  la  forêt  sibérienne,  un 
partage  qui  piéaerve  qneiqoe  chose  di  principe  dualiste  nécessaiie,  sdon  ttMS.  m  dunna- 
nisme  eo  tMt  qu'institution  cooiiiuiiive  de  b  société  ;  ceci  semble  êtie  le  cas  de  tÊÊàem 
sociétés  d'Asie  méridionale. 

17.  La  philologie  le  montre  hérité  do  grec  par  le  long  chemin  de  VAtào  mériiBonale 
gréco-bouddhique  (Kowalewski  1844-1849, 11.685  ;  Lcssing  1960.  590). 

1 8.  Le  chamane  qui  échoue  ne  désigne  pas  volontiers  non  plus  un  autre  chamane,  ce  qui 
impliquerait  qu'il  M  noorniaisse  des  capacités  supérieures;  il  est  par  définition  livd  de  tous 
les  autres,  et  sa  dépendance  à  l'égard  de  clients  maintient  cette  rivalité  :  toutefois,  que  ses 
clients  s'adressent  à  un  autre  que  lui  est  dans  la  r^gte  du  jeu  de  cette  rivalité;  c'est  seulement 
entre  un  chamane  âgé  et  ceux  qu'il  aura  contribue  à  turrner  que  peuvent  exister  des  relations 
decoBaboiMion. 

19.  Alhan  .seul  est  la  variole,  xara  alhan  :  «  tribut  noir  »  la  variole  noire,  xaluun  alban  : 
«  tribut  chaud  »  le  typhus.  Dans  le  recueil  de  chants  publié  par  Kinichen  (1961,  10-11),  se 
rencontrent  aussi  naaia  aUm  et  saada  oMoii,  respectivement  tiibnts  d'id  et  de  là*bas.  pour  la 
rougeole  et  la  variole.  Si  certains  chamanes  composent  des  diants  impliquant  qu'ils  tentent 

d'intcr\'enir  Ccomme  en  témoigne  ce  rccucii'i  en  éripeant  une  victime  de  la  maladie  en 
«  destin  "  capable  d  agir  sur  clic,  d'auu^cs  se  dcclarcni  par  avance  impuissants  car  les  véri- 
tables esprits  de  ces  maladies  sont  étrangers. 

20.  On  l'emmène  et  dépose  à  l'écart  du  campement  en  disant  :  XiLt^  tlUôâ  xBlt  boUAû 
jerebeie.  «  Devenant  homme  à  la  place  de  I  hommc  lu  es  venu  ». 

21.  Ce  mythe  vient  tantôt  sous  forme  de  suite  au  mythe  du  premier  chamane,  taniOCSOOS 
forme  indépendante  (Pervyj  burjatOy  iammi...  1880,  87-S9  ;  Baldunnikov  1927.  etc.  Cl 
ci-dessus  pp.  656-657). 

22.  A  parler  caricainialemem,  ne  poumit,  senUe-t-il,  être  embrassée  que  la  canse  de  la 
défense  de  l'État  soviétique  et  non  celle  de  l'intértt  du  FaitL 
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ANSSSR  :  Akademija  Nauk  (URSS) 

ASSR  :  Avionornnaja  SocialistiC-cskaja  Sovctskaja  Rcspublika 

AOH  :  Acta  Orientalta  Acadcmiae  Scientiarum  Hungaricae  (Budapest) 

AS  :  Académie  des  sciences  ou  Academy  of  Sciences 
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EPHE  :  École  pratique  des  hautes  études  (Paris) 
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IRGO  :  Imperatorskoe  russkoe  gengrqfiàeskoe  obiéestvo 

JA  :  Journal  asiatique  (Paris) 

MSH  :  Maison  des  sciences  de  l'homme  (Paris) 

SMAE  :  Sbornik  Muzeja  aniropologii  i  etnografU 

SE  :  Sovetskaja  Etnografija  (Moskva) 

SO  :  Sibirskij  ouîel 

VSO  :  Vostoéno-sibirskij  oïdel 
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abondance,  503-504.  voir  «  renouvelle- 
ment de  la  vie  »,  riche 

abstinence.  392-395.  543-544.  voir  inter- 
dit, jeûne, rêve,  sexe 

accessoires  chamaniques,  144-147.  441. 
443.  456-458. 479. 480.  voir  animation, 
armes,  cannes  chevalines,  coiffe, 
costume,  guimbarde,  tambour  ;  —  & 
esprits.  14L  456-458. 4»n-4Ri 

accouchement  (fonction  chamanique),  756 
D-  66^  1&5  EL  10^  voir  chamanesse  & 
glossaire,  udagan 

accouplement,  imiution  rituelle  de  IL — , 
492.  511-512.  524-525.  222  tL  4L  voir 
amour,  jeu,  sexe 

achat,  mariage  par  —  ,  349-353.  259 

achèvement  d'une  action  entreprise,  174- 

adaptation.  38-39.  voir  contacts  entre 

idéologies,  pragmatisme 
âge.  437-440.  449.  224  a.  23 
agriculture.  110  111.  354.  258  IL  21 
aîné  /  cadet.  95,  105.  122,  196,  211-212. 
246-251.  255-257.  282.  379-380.  621. 
653-658.  678.  691.  698.  voir  lutte  des 
Ciels  ;  jalousie  du  cadet.  196^  197-198. 
234i  239,  24L  244,  249_;  —  oncle/ 
neveu.  244, 256^252 
alcool-de-lait,  723.  voir  libation 
aléatoire.  26,  27,  66,  332.  377.  396.  441- 
442.  531.  597-599.  630i  632,  702,  741- 
742.  voir  chance,  divination,  don.  élec- 
tion, rêve 

alliance,  VIII-XI,  222JM  ;  —  cynégé- 
tique. 301-311.  333-334.  IX.  384-386. 


389-390.  470-47"^  ;  —  matrimoniale, 
223-242.  VIII.  435-436.  464-465.  268 
n.  9  :  —  militaire.  280-281  ;  —  surna- 
turelle. X,  435-436.  438.  469.  482-483. 
485.  489.  491.  534-537.  682.  719.  voir 
dualisme  (échange)  humanité  /  sur- 
nature ;  —  surnaturelle  inversée,  449- 
452.  voir  possession  ;  —  &.  filiation, 
339.  341-343.  452.  532.  584-585.  593- 
601.  648.  698.  voir  allié,  chasse,  colla- 
boration, dualisme,  échange,  prise, 
réanimation 
allié,  192,  200.  204-205.  209.  210.  213. 
273.  2Sn-2Hl.  296.  339.  342-343.  353, 
366.  372.  374.  423.  431-435.  453.  voir 
alliance,  esprit  auxiliaire,  paire/couple, 
partage,  tireur  /  rabatteur  &  glossaire, 
anda 

allitération,  voir  parallélisme 
ambivalence,  ambiguïté,  267,  277.  378- 

380.  410.  431.  441.  489-490.  .^78.  580. 

583.  643.  655-656.  709-710.  711.  712. 

âme  123,  140,  272,  312,  313-316.  327. 
328-332.  377.  399-400.  426.  463.  XI. 
voir  esprit,  mort,  oiseau  ;  —  comme 
force  de  vie,  313-315.  397-398.  426- 
427.  437-438.  469.  548-554.  560-562. 
565.  640-641.  643-644.  voir  alliance, 
chair,  échange,  réanimation  ;  —  comme 
unité  de  vie.  400-401.  412.  .548-5.54. 
569-57 1.  640-641.  voir  —  de  .stock, 

filiation,  individu,  nom,  os,  réincarna- 
lion  ;  —  de  stock,  stock  d' — s,  123. 

330-331.  400-401.  418.  420.  422.  544- 
545,  549,  -562-.565.  568-583.  223  ;  — 
comme    nourriture    d'esprit    et  de 
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chamanc,  417-418.  537.  566.  voir 
«  manger  »  l'âme  ;  absences  de  1' — , 
329.  439-440.  521.  564.  566-567.  577. 
578-579.  voir  nourriture,  «  voyage  »  ; 
fixation  de  L! — .  voir  «  fixation  »  de 
l'âme  :  rappel  de  11 — .  voir  «  rappel  de 
l'âme  »  ;  support  d'— .  329-331.  Ml 
amour  (entre  animaux,  humains,  esprits). 
378.  384.  393.  428.  431.  435-438.  449. 
450.  454.  469-470.  491-539.  516-517. 

647-  648.  663.  voir  âge,  «  élection  », 
folie,  jeu,  personnalisation  de  la 
pratique,  réanimation,  rut,  séduction, 
sexe 

amulette,  300,  3TL  379,  4Û5. 

ancêtres,  49,  104.  121-122.  138.  157.  170. 
312.  361.  382.  434.  435. 443. 570. 572- 
578.  616  617.  619-620.  622-634.  646. 

648-  649,  658-660.  661-662.  663-672. 
680.  711.  voir  barisa,  culte  posthume, 
esprits,  montagne,  mort;  anti-ancêtres. 
572.  575-579.  631.  6&1:M2  :  super- 
ancêtres, 578,  631,  f&li£SA  ;  —  / 
fondateur,  574,  622,  644,  7j_2,  voir 
fondateur;  —  comme  esprits  auxiliaires 
du  chamane,  662 

animal  (animalité,  animalisation),  297- 
327  — /  humain  (humanité,  humanisa- 
Uon),  513-514.  521.  559.  572.  573. 
574.  586-589.  598.  607.  614,  620,  643- 
6M,  673-676.  682.  692-694.  698.  voir 
chamane  (identifié  à  ccrvidé),  «  ensau- 
vagement  »,  imitation  animale  ;  — 
conçu  comme  être  social  animé  par  un 
esprit,  IX,  iZl,  386-388.  389-390.  voir 
Autre,  double,  esprit,  surnature  ;  — 
consacré,  634-637.  voir  consécration, 
taureau  ;  —  familier,  voir  familier  ;  — 
sacrifié,  637-643.  voir  sacrifice 

animation,  315,  329.  voir  âme,  réanima- 
tion ;  —  des  accessoires,  457.  462-469. 
471.  473-476.  486.  704.  216  il  42  :  — 
du  chamane,  473-476.  667-668.  voir 
«  lavement  »  ;  —  des  ongon,  406,  409  ; 
rituel  d' — ,  voir  «  renouvellement  de  la 
vie  » 

animisme,  327.  328-332.  voir  âme,  anima- 
lité, esprit,  surnature  /  nature 

appât  (renne  domestique  utilisé  comme  — 
dans  la  chasse  au  renne  sauvage),  294. 
32L323 
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apprentissage,  441.  456.  664.  voir  initia- 
tion, instruction 

aquatique  (milieu),  voir  eaux 

arbre,  77,  291,  308.  313,  voir  forêt;  —  A 
chamanisme.  461-464,  466.  474-475, 
476-478.  624-625.  638-639.  641.  667. 
713-714.  voir  épicéa  ;  —  &  cadre  du 
tambour  du  chamane,  461.  462-463. 
467.  469  ;  —  &  «  axe  du  monde  ».  776 
IL  12 

armes  (du  chamane,  du  héros).  144-147. 
483-484.  504-505.  659-660.  661-663. 
ZSSilSS 

art.  dans  l'épopée.  169-172. 176. 178-179. 
184.  576,  58L  590-592  :  —  dans  le 
chamanisme.  431,  442^  598-599.  735- 
736.  voir  charisme,  don.  personnalisa- 
tion de  la  pratique,  pragmatisme 
assistance,  participation  de  L' — .  174-I7ft 
assistant  du  chamane,  452-453.  527.  HA 
a.  lE 

astrologie  lamaïque.  122,  124,  600-601. 
225 

athéisme.  57,  58,  59.  60,  60-62.  65-66. 
126,05 

athlète,  142.  voir  force  physique,  lutte 
autel,  voir  sacrifie  &  glossaire.  Seree 
autobiographie.  576-577.  581.  680 
Autre,  283-284.  320.  371.  423.  521.  594- 

596.  600-601.  606-607.  692-693.  698. 

voir  animal,  esprit,  mangad,  mort 
auxiliaire,  voir  allié,  collaboration,  esprit 

auxiliaire,  partage 

B 

Bajan,  qualificatif  d'esprit  (mongol,  toun- 

gousc.  yakoute),  voir  riche  ;  Bajan 

Xangaj,  voir  Xangaj 
barde  47,  152-153.  161.  162.  169-179. 

591-592.  25&  IL  IIL  non-rétribution  du 

— ,  115  ;  caractère  non  clanique  du  — . 

175-179.  385:  —  /  chamanc  169,  179. 

587.  589.  590-592;  —  /  chasseur  ISl 
barisa,  halte  des  âmes  de  défunts.  137. 

205.  209.  252.  274.  282.  361.  395.  625. 

barque.  461-462.  464.  466.  483-484.  voir 
tambour 

bascule  du  monde,  voir  conception  de 
l'univers 
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battue.  106- 108.  323. 358. 59Q 
bêtise,  690-691.  voir  aîné  /  cadet,  ordre  / 
désordre 

blanc  /  noir,  248-249.  653-657.  voir  aîné/ 
cadet,  couleur,  droite  /  gauche 

bois,  voir  arbre,  corne,  forêt 

bond,  142,  4M.  466,  493-494  .  498.  voir 
danse,  force  physique,  imitation  ani- 
male, jeu,  rut 

bouquetin,  501-504.  voir  cornes 

BRANCHER,  BRANCHEMENT,  notion  Utilisée  en 
rapport  avec  celle  de  rituel,  155.  184. 
530-533.  598.  675.  700-702.  228  il  6a 
A  70 

Buga,  nom  d'esprit  toungouse.  379.  26â 
IL  1.  voir  cervidé.  conception  de  l'uni- 
vers &  glossaire,  buga 

Buxa  Nojon.  voir  Seigneur-Taureau 

C 

calendrier.  167.  voir  temps  (partage  du) 

cannes  chevalines.  145.  474.  voir  acces- 
soires, armes,  cheval,  tambour 

cannibale,  417-418.  voir  âme,  dévoraiion, 
esprit,  nourriture 

caprice.  228,  234 

causalité,  722.  voir  maladie 

cause,  voir  défense  de  cause 

ceinture,  échange  de  —s.  222 

centralisation,  lOL  178-179.  250,  258- 
259,  262,  278.  326.  333-334.  380.  381. 
620.  708-709.  711-712.  718-719.  725- 
727.  739-741.  284il1ilL223il1_L 
voir  chef.  État,  formation  étatique, 
hiérarchie,  pouvoir 

cervidé,  voir  Buga,  élan,  renne  &  glos- 
saire, buga  :  chasse  au  — ,  107.  168. 
297.  387.  mJ9û;  élevage  du  — 
(renne),  321-324  :  brame  du  —,  146. 
172.  468.  469.  484.  59Û  :  rut  du  — . 
299.  316-318.  493-494.  497-499.  525. 
590.  voir  cornes,  jeu,  rut  ;  symbolisme 
chamanique  du  — ,  143-146.  477.  493- 
494.  497-499.  501-503.  507.  514-515. 
520.  644,  m  D-  voir  chamanc 
(identifié  à  cervidé)  ;  —  &  tambour 
du  chamanc.  458.  461-463.  465.  466- 
469.  470.  486  ;  csprii  à  apparence 
de  — .  295,  376,  378,  384.  45&.  voir 
esprit  de  la  forêt  (et  sa  fille)  :  —  / 


cheval  286,  TA3.  il  2  ;  —  comme 
monture.  211 
chair.  22fliLlA2SûiLL2fi6iLlfi: 

—  du  gibier.  4ÛQ,  401-402.  412.  521  : 

—  de  l'animal  sacrificiel,  640-641  ;  — 
dans  la  terminologie  de  la  parenté  104. 
233.  240.  voir  os  :  notion  de  —  sgoale 
(représentation  de  l'apport  féminin 
dans  l'alliance),  233.  357.  401.  voir 
réanimation  ;  circulation  de  —  entre  les 
mondes,  373.  414-418  :  —  humaine 
dévorée  par  esprit.  415,  417-418.  442- 
443.  452.  665-667.  222  il  29,  voir 
cannibale,  esprit,  maladie  ;  notion  de  — 
SYMBOUQUE,  547-548.  560-561.  2&J 
IL  8,  voir  âme-force  de  vie,  chance, 
grâce,  viande 

chamane.  14?.14»  ;  terminologie  du  — , 
142;  fonctions  du  —,  543.  545-547. 
560.  562-563.  568.  572.  575-579.  580. 
583.  584-585.  586-589.  .596.  598.  600. 
609-610.  619.  632.  642-644.  658^663, 
669.  678-682.  701-702.  721  il  78-80; 
accès  à  la  fonction  de  —  276-277.  440. 
502.  720-721.  voir  «  maladie  initia- 
tique »  ;  mariage  surnaturel  du  — .  454- 
490.  524-528  ;  —  identifié  à  cervidé 
143-145.  316-318.  468-469.  470.  488. 
504-506.  514-515.  533-534.  536.  556. 
558.  644  .  661-663.  673.  voir  acces- 
soires, coiffe,  costume,  cornes,  double 
animal,  cnsauvagemcnl  ;  comportement 
du  —  ou  à  la  manière  du  — .  430.  480- 
482.  494-496.  534-537.  voir  «  encome- 
mcnt  »,  «  ensauvagement  »,  sarabande, 
«  voyage  »  ;  corps  du  — .  475-478. 662- 
663.  670-673  ;  —  &  barde,  voir  barde  ; 

—  &.  chasseur,  493,  518-519.  521-523. 
528-530.  XI.  560-561.  586-590.  voir 
preneur  ;  —  &  chef,  612.  voir  chef  ;  — 
&  gendre,  X,  voir  preneur  ;  —  &  héros 
épique,  voir  héros  épique  ;  rôle  du  —  à 
l'égard  des  ongon,  406.  4Û9,  41^,  226 
IL  42;  —  «  mangeur  »  d'âme,  418.  419- 
422  ;  femme  — .  voir  chamanesse  ;  — 
féminisé.  449-452.  520.  voir  maître, 
possession  ;  esprits  &  accessoires  du 
— ,  456-458.  480-481.  voir  accessoires, 
esprits  (électeur,  auxiliaire) 

chamanesse.  142-143.  193.  197.  212.  268. 
272-273.  278.  285.  428.  437-438.  443- 
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453.  615  616.  619.  650-652.  720-721. 
ZLiiLL2&lfL2I4DLl8.2iL5iLlO, 
voir  «  essence  »,  femme 
chamaniser  (/  être  chamane),  36,  125. 
141.  142.  169-172.  272.  429-431.  443- 
445.  538-539.  695-697  ;  l'âge  de  —, 
4?S-419 

chamanismc,  20^  29-40.  51-52.  63-66.  68^ 
277-278.  325-326.  674-676.  738-739. 
754.  IL  43^  voir  conlacis  entre  idéolo- 
gies :  —  &  dualisme.  7SL  79Q  il  73  : 
—  &  ordre  danique,  643.  646-697. 
648.  65i  ;  —  central  /  marginal,  669- 
670.  704.  XITI  ;  —  &  centralisation 
étatique.  44^  739-741  ;  —  &  idcniiié 
ethnique.  ns.llR  ;  —  «  familial  »  I 
*  professionnel  ».  429-431.  439:  —  & 
possession,  451-452.  481.  671.  voir 
possession  ;  —  blanc  /  noir,  voir  blanc  / 
noir;  mythe  d'origine  du  — .  656-657. 
722i724.  m  IL  52 

chance.  66.  199,  203,  205.  206,  236.  376. 
377.  466.  467.  468.  470.  510-511.  547. 
555-561.  586-589.  597-598.  617.  627- 
632.  637-643.  2M  IL  40,  voir  aléatoire, 
âme-force  de  vie,  chair,  destin,  gibier, 
grâce,  viande 

chant,  172.  378  ;  —  à  la  manière  du 
chamane  142^  169,  171-173.  430.  225 
IL  27,  voir  danse,  imitation  animale, 
jeu  ;  —  chamanique,  169-171.  440-441. 
485.  587.  700.  voir  invocation  ;  — 
diphonique,  L22  ;  —  historique,  161- 
162:  —  personnel,  123  n.  4 

charisme,  30,  33-34.  433.  434.  442.  551. 
597-598.  647-648.  voir  don  du 
chamane,  élection,  personnalisation  de 
la  pratique,  pragmatisme 

charognard,  voir  rapace  /  charognard 

chasse,  106-108.  167-168.  181-183.  265- 
267.  VII,  IX,  XI,  618,  718-719.  753 
IL  2Sj  252  n.  12  ;  —  par  excellence 
(poursuite  des  cervidés),  \f3L  295-297. 
386:  valeurs  de  la  —,  258,  289-291. 
294-296.  325-326.  362-363.  594.  253 
a.  12  ;  homogénéité  culturelle  des 
peuples  sibériens  vivant  de  — ,  27,  288. 
6QL  <^lO-ftll  ;  —  &  alliance,  235-237. 
265-267.  333.  358-359.  365-369.  IX, 
374-375.  384-385.  389-390.  392-395. 
401^2.  470-473.  510-511.  513-514  : 
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—  &  chamanisme.  277,  289-291.  465- 
473.  543  :  —  &  cure.  265-267  :  —  & 
démographie,  2fi2  TL.  24^  26â  IL  lû  :  — 
&  guerre.  182,  265-267  ;  —  /  élevage. 
106.  108.  139-140.  237-238.  258.  321- 
324,  325-326.  343,  357,  362,  364^  386, 
406.  411-412.  414.  418-423.  486-488. 
499.  543.  584-585.  590.  692-694.  717- 
718.  m  IL  3(L  —  rituelle.  HL  466- 
473.  XI.  542-  543,  555-560.  560-561. 
586-589.  Voir  allié,  collaboration, 
échange,  partage,  tireur  /  rabatteur 

châtiment  des  traîtres  et  des  accapareurs, 
197.  199.  206-207.  210:  —  de  sœur 
trop  pressée,  125 

chef,  ai  25,  22,  178-179.  239.  260-262. 
278.  381.  382-383.  612.  625.  voir 
centralisation.  État,  Gcscr,  pouvoir 

cheval,  domestication  du  —  87,  242  IL  2  ; 
élevage  du  —,  109,  322-323.  324-325  ; 
importance  du  —  pour  la  chasse,  106. 
253  IL  36i  —  du  héros  épique  (double, 
conseiller  clairvoyant,  monture  domp- 
tée, prédestiné),  192,  194.  196.  199. 
204.  206.  208.  237.  272.  273.  274.  285. 
521  ;  «  épopée  à  —  »,  122;  —  comme 
victime  sacrificielle,  109.  488.  627. 
637-644.  677.  777  42  ;  symbolisme 
du  —  et  de  la  monture  dans  le  chama- 
nisme 145-146.  206.  317.  474.  483- 
489.  115  n.  îli  —  /  cervidé,  488.  116 
DL  41;  —  consacré,  636. 211 

cheveu,  voir  poil 

christianisme  orthodoxe,  46,  112-118. 
377.  378-379.  254  a.  44,  voir  contacts 
entre  idéologies,  transcendance 

chute.  475.  476.  525.  226  il  37.  290  il  66. 
791  IL  77,  voir  «  voyage  » 

ciel  (&  Ciel).  72.  115.  12L  2Q2, 245-262. 
383.  621-622.  656-657.  708-709.  712- 
713.  181n.22&3L223iLl_l,  voir 
conception  de  l'univers,  lutte  des  Ciels 
&  glossaire,  tengri 

circuit,  voir  circulation,  échange 

circulation,  222.  426-427.  555-592.  voir 
âme,  chair,  échange 

clairvoyance.  268-270.  272.  286.  440. 
446.448.  580,  599,  651.  679.  721.  761 
IL  5, 2M  n-  41,  voir  divination 

clan,  95-98.  103-105.  116,  m,  113,  293. 
309-313.  32Û,  340-343.  344-346.  353. 
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354-355.  382.  385-386.  XII.  613-614. 
638-640.  681-682.  voir  ancêtres,  stock 
d'âmes  ;  —  &  organisation  territoriale, 
97,  99,  623-624.  638.  678-679.  voir 
ulus  ;  ordre  — iquc  &  chamanisme.  444. 
682.  683-684  ;  —  &  genre  épique.  176- 
12&:  —  &  genres  mythique  et  histo- 
rique. 75&  IL  16 

climat.  8L  24&    5^  24a  n.  6 

coiffe  chamanique,  144.  450.  504-505. 
534  .  661-663.  voir  accessoires,  cornes, 
plumes 

collaboraUon,  106-108.  291.  301-311. 
311-313.  m  M2.  344.  353.  365-369. 
374.  464.  470-473.  593.  2fi8  IL  LL  voir 
allié,  dualisme,  partage,  tireur  /  rabat- 
teur 

colonisation  russe,  90-94 

combat,  494.  504-507.  voir  «  encorne- 
ment  »,  lutte,  virilité 

commémoration,  568. 573.  voir  rites  funé- 
raires 

comparaison  (méthode).  21-22.  25-26. 
138.698-704 

compétition.  176-177.  178-179.  360.  voir 
jeu.  joute,  lutte 

conception  de  l'univers  (horizontale  /  ver- 
ticale ;  bascule  du  monde).  77-78.  79- 
80,  115,  IlL  26L  334^  37L  381-384. 
606-607.  614.  617.  633-634.  674-()76. 
698-699.  707.  708-710.  712-713.  721. 
126  IL  37,  292  lû;  —  avec  con- 
tinuité /  rupture  entre  ciel  et  terre,  251. 
255.  256.  261.  612  ;  —  en  couches 
superposées,  379.  7n-714.  Voir  arbre, 
centralisation,  ciel,  forêt.  État,  milieu 
naturel 

conception  unifiée  des  relations,  21,  333- 
334.  374-375.  427.  542.  601-601  ;  perte 
de  — .  6()7-6()S.  2M 

concubinage,  —  /  mariage,  226 

conditionnement  physique.  524 

conjuration,  22il 

conscience  ethnique,  voir  identité 
consécration,  456,  676-678,  voir  chamane 
(mariage  surnaturel  du),  investiture  ;  — 
d'animal,  634-637.  643-644.  UJ 
contacts  entre  idéologies.  36,  46,  48,  65- 
66,  90,  124-125.  138.  382-384.  582. 
598.  655.  696-697.  706-707.  708-709  : 
—  entre  christianisme  orthodoxe  & 


chamanisme,  112-118.  292.  319.  378- 
379.  381  655.264  IL  3,  211  a.  20i — 
entre  lamaïsme  &.  chamanisme,  118- 
125.  136.  185-187.  319.  380.  383.  654- 
655.  XIIl  ;  —  entre  communisme 
athéiste  &  chamanisme,  57,  138.  voir 
syncrétisme,  tradition 

conte,  15^  173,  178,  195^  ilL  voir 
épopée,  histoire,  mythe 

conuat.  375.  387-388. 416.  voir  alliance 

contrepartie.  403,  410, 413-414.  418.  516- 
539.  528.  537.  567.  568.  634.  641-643. 
282  n.  21,  voir  échange 

contrôle  de  la  société  sur  le  chamane. 
458-459.  476.  480.  537.  538-539.  598. 
663 

corbeau,  299-300.  301-311.  voir  rapace/ 
charognard 

cornes  (bois,  ramure,  ruminants  à  — ), 
«  cncornement  »  («  encorner  »,  «  encor- 
neur  »),  142,  144-145.  168.  285.  299, 
316-318.  361.  48K.  497-499.  493-507. 
534.  615-617.  620.  636-637.  643-644. 
659-663.  673.  677-67S.  688-689.  698. 

266n-22,226iL42&46.211n-4L 
î&l  IL  15, 1S2  IL  Ll;  —  /plumes.  661- 
662 

cosmologie.  708-709 

costume  chamanique.  143-144.  456-458. 
489-490.  660-663 

couleur,  248-249.  264.  653-657.  voir 
blanc  /  noir 

couple.  —  mythique  fondateur,  619  ;  —  / 
paire,  303-309.  611-612.  voir  dua- 
lisme ;  —  chamanique,  449-451.  452- 
453.  483-490.  voir  esprit  électeur, 
chamane  (mariage  surnaturel  du), 
cumul  (des  sexes),  tambour 

création,  621-622.  voir  ciel,  prédestina- 
tion 

créativité  rituelle,  voir  rituel 
cueillette.  224 

Cakt,  ethnie  paléo-sibérienne,  429.  449- 
450,485,  voir  carte,  304-305 

culte,  —  posthume  257.  274.  529,  574- 
582.  610.  795-797.  2fi2  n.  23,  voir 
barisa,  morts  :  —  des  ongon,  416.  voir 
ongon,  rôle  du  chamane  à  l'égard  des 
ongon 

cumul,  —  de  catégories,  448.  534  ;  —  de 
positions,  263*  356,  520,  Î28  ;  — 
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(vestimentaire)  de  sexes.  489-490.  voir 
couple  chamaniquc 
cure  de  maladie.  25^  35-36.  182-184.  241. 
266-267.  277-278.  314.  412-413.  420- 
422^446.  473,  481.  523.  536.  577.  584- 
585.  589-590.  595.  596.  642.  645  697. 
661.  678-683.  693-695.  721-723.  772 
a.  29,  voir  folie,  maladie,  réanimation, 
séance 

cycle,  voir  âme,  eau,  mort,  réincarnation 

cygne.  309-311.  312.  313-316.  voir  toté- 
misme; —  dans  le  myihc  d'origine  des 
Xori.618-620.76Sii.16.78Sii.ll  A  12 

D 

danse.  132,  175,  311,  118,  430,  463,  464, 
466,  46L  468.  469,  472,  474,  49L  494- 
499.  511.  556-560.  589-590.  680.  717. 
718.  719.  255  Q.  19,  m  IL  2L  ITfi 
IL  44,  voir  bond,  jeu.  sexe,  trotter  & 
glossaire.  ye»er 

défense  de  cause,  65,  88,  131^  136i  158, 
178.  182.  185-187.  660.  684.  691.  695- 
697.  725.  15Û  a.  14,  m  a.  5i,  ISfi 
IL  4^  2220-22 

démographie,  88-89.  127.  582.  250  0.15^ 
255  IL  51-52:  —  &  chasse.  262  IL  24, 
Ififi     lOi  —  &  élevage.  262  IL  24,  222 

0.1 

démonstration  d'aptitude,  voir  qualifica- 
tion 
dent.  437,  562 

dépècement  symbolique  du  chamane,  443. 

665-667 

descendance.  412.  572.  575-576.  616. 
voir  ancêtre,  anti-anc^e,  mort  volon- 
taire, réincarnation 

destin  (&  esprit  «  destin  »),  377.  621-622. 
631-632.  658.  683-697.  725.  voir  pré- 
destination &  glossaire,  zajan 

déterminisme.  289-291.  voir  symbolisme 
fondé  en  nature,  réalisme 

dévoration.  415.  S6S-S66.  voir  âme,  chair, 
maladie 

dieu.  377.  voir  ciel,  contacts  entre  idéolo- 
gies, esprit,  tran.sccndance 
dissimulation,  voir  travestissement 
divination.  466,  580,  588.  599-600.  616. 
651.  721.  725.  voir  aléatoire,  clair- 
voyance 


domestication,  321-324.  487.  voir  appât, 

élevage,  monture 
domination,  246.  voir  chef 
domptage.  270-271.  286.  voir  cheval 
don  du  chamane,  460^  479,  537,  597-598. 

voir    aléatoire,    charisme,  élection. 

séduction 

donneur,  position  du  —  dans  l'échange, 
232.  234-235.  472.  voir  échange, 
preneur,  rbndeur,  riche  ;  —  surnaturel 
de  vie  (de  gibier,  voir  esprit  de  la  forêt, 

—  d'espèces  non-gibier,  387-388.  de 
poisson,  voir  esprit  des  eaux),  S74-S75. 
615.  617.  620-633,  627.  634.  710.  785 
IL  13,  2ii2  IL  29  &  31,  voir  ancêtres, 
fondateur.  Vieillard  Blanc 

double,  —  animal  (du  chamane,  du  héros 
épique).  286,  447,  465.  46L  483-490. 
534;  —  végétal  (du  chamane.  de  l'indi- 
vidu ordinaire),  295,  467,  47L  22Û 
0. 65 

droit,  voir  légitimité  ;  —  héréditaire,  voir 
«  essence  » 

droite /gauche,  247-248.  voir  aîné /cadet, 
blanc /noir 

dualisme,  251-257.  283.  301-309.  339- 
343.  344-346.  354-355,  365-369.  544. 
568,  593-597.  608-609.  611-612.  652. 
674-676.  698.  704,  708-709.  714.  voir 
coopération,  moitiés,  paire  /  couple, 
partage  ;  —  exprimé  par  noms  doubles, 
85.  354-355.  voir  nom  ;  —  &  média- 
tion, 370-372,  739.  voir  rendeur,  tiers  ; 

—  nature  /  surnature,  512.  voir  surna- 
ture ;  —  humanité  /  surnature,  438. 
513.  534-537.  589.  593-597.  674-676. 
714.  voir  alliance  surnaturelle,  709-710 

B 

eau(x),  monde  aquatique,  74-76.  77,  298. 
379-381.  384.  462-464.  voir  conception 
de  l'univers,  milieu  naturel  nourricier, 
pêche,  poisson,  riche  ;  cours  d' —  &. 
cycle  de  vie  et  de  mort,  316.  464,  552. 
571-573.  2S2  D.  26  «t  22  ;  esprit  des  —, 
voir  esprit  ;  —  réanimatrice,  240-241, 
273,  voir  réanimation 

échange.  280^  393,  395-396.  397.  401- 
402,  403.  407,  410,  412-414.  417-418, 
419-420.  422-423.  441.  442.  519-520. 
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52&.  i2â.  534-5:^7.  539.  547-548.  567. 
583.  584-585.  608-609.  633-634.  726. 
voir  conircpariic,  négociation  ;  —  matri- 
monial direct  /  indirect.  225-226.  229. 
231-232.  254.  338-372.  608-609.  voir 
alliance  ;  circuit  d'— ,  373.  414-418. 
491-539.  509.  513.  519-520.  528.  539. 
56L  564,  565^  633-634.  641-642.  voir 
circulation  ;  moments  &  positions  dans 
r— .  229-231.  352.  370-372.  520.  528. 
595.  607-609.  634.  642.  644.  703.  voir 
donneur,  preneur,  rendf.ur  ;  inversion 
des  positions  dans  1' — ,  449-452  ;  objet 
d'_,  444,  449-452.  520-530.  533-537. 
773  IL  13  ;  —  entre  humanité  et  surna- 
ture, voir  dualisme 

écriture.  47,  129-130.  163.  166.  169.  178- 
179.  183.  185-186.  315.  325.  699-700. 
722.  222  IL  92^  voir  letués  &  intellec- 
tuels bouriates  ;  refus  d'écrire  47-49. 
153-154.  170.  174.  183.  587.  592.  599. 
725:  latinisation  de  L=.  129-130.  155 
IL  53,  743-744 

élan.  29L  376,  384.  386.  40L  501-503. 
264lLLIfâiLL226iL46,  voir 
cervidé 

élccuon.  14L  428,  432-434.  479.  516- 
528-529.  597.  647-648.  223  IL  L 
voir  charisme,  don.  esprit  électeur 

élevage.  109-110.  176-177.  237-239.  294. 
309-312.  321-327.  380.  382.  383.  XII. 
614.  2^  IL  38,  153  IL  40-41.  m 
n.  32_i  &  démographie,  262  a.  24,  222 
IL  L  2Éa  IL  10:  —  &  filiation  333-334. 
606-607  ;  —  &  idéologie,  102  ;— / 
chasse,  IM.  139-140.  237-238.  258. 
284.  309-312.  325-326.  344.  354.  357. 
364.  418-423.  486-488.  499.  550-551. 
558-559.  584-585.  701-702.  268  IL  U 

emblème.  124-125.  132.  151.  163.  187. 
679.  703-704  .  222  0.  ?i,  voir  Geser. 
identité  ethnique,  nationalisme 

emprunt.  185-187.  252.  264.  258  IL  22-23. 
262  a.  11,  voir  contacts  entre  idéolo- 
gies, tradition 

«  cncorncmcnt  ».  voir  cornes 

Enec.  ethnie  samoyède.  293 

enfant.  176,  438^  S62-')63  ;  refus  d'— . 
213.  214-215.  242.  260-261  ;  —  & 
(animal)  familier,  22Û  il  IéJ  —  censé 
né  d'esprit,  45L  223  il  L2 


enfer,  582.  712.  voir  conception  de  l'uni- 
vers, mort,  réincarnation 
engagement.  474-475. 667-670 
ennemi,  voir  mal,  mangad,  maladie 
«  ensauvagement  »,  440.  521.  522.  524- 
528,  668,  677.  voir  chamanc  (compor- 
tement du),  folie,  imitation  animale 
entremetteur,  372.  769  il.  1^  voir  allié, 
médiateur 

épicéa.  474^  616,  638.  639,  679,  703-704. 
voir  emblème,  fumée,  fumigation 

épopée.  47-48.  58,  355,  358.  359,  III-VI. 
389-390.  396.  514.  587.  589.  590-592. 
voir  héros  épique  ;  —  &  ordre  clanique 
176-178  ;  —  &  histoire,  mythe,  rite, 
voir  genre,  histoire,  mythe,  rite 

Erleg,  380.  383,  621,  712,  voir  Erlik  & 
glossaire,  erieg 

Erlen  (Xan),  voir  Erleg 

Erlik,  378,  379-381.  382.  459-461.  voir 
Erleg,  Olgen 

érotisme.  voir  jeu.  rire,  sexe 

Erxe-SQjbcn  (fille  de  Seigneur-Taureau), 
617.  688.  285  IL  ?,  voir  esprit  de  la 
forêt  (fille  de  1'),  Seigneur-Taureau 

ésotérisme.  675-676 

esprit  (dans  la  conception  chamanique). 
39.  48.  132.  voir  surnature  :  —  de  la 
nature  77-78.  136-138.  170.  516-518  : 
—  de  la  forêt  (&.  fille  de  L—  de  la 
forêt),  76.  295,  331.  376-387.  390.  393. 
408.  413-414.  415.  432.  459-460.  461- 
463.  465.  467.  470.  472.  476.  512.  516- 
518.  524-528.  555-560.  614.  617.  621. 
7 09-712.  2Mil8^262q.4,22&il1L 
voir  cervidé.  donneur  de  gibier;  —  des 
eaux  (&  fille  de  L—  des  eaux).  213. 
380-381.  382.  413.  432.  462.  475.  476. 
477.  620-621.  689-690.  710.  712;  — 
des  montagnes,  382,  voir  ancêtres  :  — s 
humains,  humanisés,  170.  326.  330- 
331.  384.  420.  262  IL  5,  voir  imc. 
mort  ;  —  auxiliaire  du  chamane.  418. 
431-432.  435.  442-443.  452.  456-458. 
460.  468-469.  470.  648.  659-663.  265 
IL  2.  voir  accessoires  à.  glossaire. 
anda  ;  —  électeur  du  chamane.  431- 
433,  450,  457,  460,  524-528.  529-530. 
voir  élection,  chamane  (mariage  surna- 
turel du)  ;  héritage  de  1' —  électeur. 
434-435,  647-648.  649:  —  gardien.  222 
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n.  3  ;  — maître.  388.  406,  269  il  4  ; 
réinierprétation  des  — s  chamaniques, 
114-115.  121-122.  695-696  ;  sanction 
des  — s  292  ;  support  d' —  (corporel, 
matériel).  42.  330-331.  456-458.  480. 
574-575.  voir  accessoires,  ongon  ;  non- 
transcendance  des  — s.  37-38.  voir 
dualisme  entre  humanité  et  surnature 
«  essence  »,  LZL  646-657.  658-659.  683- 

684.  689.  692.  695.  75S  il  15.  766 
IL  iSj  voir  destin,  légitimité  &  glos- 
saire, udxa 

État  (formation  étatique).  44^  83-84.  221. 

326.  725-727.  voir  cenualisation.  chef 
être  /  produit,  298.  312.  326-327.  614 
évanouissement,  661 

Evenk,  291  340-341.  365-369.  465-473. 

76R  IL  16,  voir  Toungouse 
évolution  (au  sens  logique),  26,  290-291. 

334.692 
exception.  666. 691-692 
extase.  522-523.  m  a.  6Û 

F 

faim,  291.415.417.  iî3 

familier  (animal  — ).  318-319.  403-404. 
407.  415.  416.  635.  636.  643.  2IÛ 
n.  16-17.  22J  IL  24,  voir  ongon,  «  nour- 
rissemenl  »,  totémisme 

fécondité,  500-504.  513.  619-620.  636- 
637,  643-644.  678,  717.  712  n.  52.  285 
IL  11,  79Û  IL  TJj  voir  cornes,  donneur, 
jeu.  «  renouvellement  de  la  vie  », 
sexe.  Seigneur- Taureau,  taureau 

femme  116^  121,  HL  176.  192-197.  244- 
245.  272-273.  284-285.  350.  351.  359- 
363. 378. 392-393.  406.  438.  448. 452. 
50S-509.  518.  579-580.  619-620.  639. 
649-651.  657.  684-690.  695-697.  720- 
72L  122  IL  2,  m  IL  12.22SIL  59.m 
n.  16,  voir  sœur  ;  —  &  amours  surnatu- 
relles. 450:  —  &  chasse,  307.  voir  sang 
menstruel  ;  —  &  fondation  de  lignée, 
689-690  :  —  &  gibier,  374.  378.  393. 
401-402.  voir  chair  ;  —  &  position 
d'objet  dans  l'échange,  voir  échange; 
—  &  symbolisme  du  ruminant  à  cornes, 

685.  6ââ  ;  —  chamane,  voir  chamanesse 
fêle  nationale,  506-507.  voir  glossaire. 

naadan 
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feu,  —  A  rut.  525  ;  —  &  vie,  458.  525- 
527.  voir  réanimation 

fictif  (caractère  explicitement  —  des 
éléments  de  symbolisation  /  réaliste). 
158-159. 184.400.  534.  587 

figurations  d'esprits,  404-406.  voir  esprit 
(support  d').  ongon 

filiaUon.  103-105.  243-264.  265-267.  293. 
310.  382.  413.  474.  476.  569-570.  XII, 
606-612.  626.  646-697.  704.  voir 
ancêtres,  clan,  fils,  frère,  os,  père,  réin- 
carnation ;  —  &  alliance,  339-343.  532. 
584-585.  593-601.  647-648.  698:  —  & 
élevage.  333-334.  XII  ;  —  &  mythe, 

fille  d'esprit,  voir  esprit 

fils,  203-210.  211-215.  243-264.  Ifi2  îl  12 
&.  18,  voir  filiation  &  glossaire,  xiibàûn 

«  fixation  »  de  l'&me,  56^-563 

folie.  3L  34-36.  440.  516-518.  521-525. 
522;  —  / normalité.  538-539 

folklorisaUon.  54-66.  131-134.  184-185. 
voir  ritualisation,  tradition 

fondateur,  15L  223-224.  354.  574-575. 
615-620.  622.  636-637.  677-678.  790 
IL  11  ;  —  /  ancêtres,  616-617.  voir 
ancêtres.  Gcscr,  Seigneur-Taureau  ; 
femme  — /trice  de  lignée.  689-690 

force  physique.  142-143.  227.  228.  229. 
475-479.  504-507.  224  IL  23.  voir 
cornes,  lutte,  virilité 

force  de  vie,  voir  âme  &  gl.,  amin,  musun 

forêt,  76-77.  vn,  289.  294-295.  IX,  412. 
473-474.  476-477.  voir  arbre,  concep- 
tion de  l'univers,  milieu  naturel  nourri- 
cier ;  peuples  de  la  — ,  291-295  ;  gens 
de  la  —  /  de  la  steppe,  80,  83-86.  98^ 
100-102.  108.  109- 110.  185.  voir 
chasse  /  élevage  ;  appropriation  de  la 
— .  381.  385-386.  voir  territoire  ;  esprit 
de  la  — .  voir  esprit  ;  —  comme  sym- 
bole de  richesse  naturelle  &  de  la  posi- 
tion de  donneur,  213,  234.  376-380, 
384-385  ;  mon  en  —,  411-412.  516- 
518.  529,  voir  dualisme  entre  humanité 
et  surnature,  mort  volontaire 

forge,  forgeron.  ITL  199,  205,  209,  214. 
274.325-326.463 

fortune,  voir  chance,  destin 

fouetter  (action  rituelle  de  — ).  475.  695- 
696 
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fourrure.  299.  300.  660.  voir  monnaie 
frère.  245.  246-251.  2S5-2S7.  262-264. 

503.  voir  ainé-cadcl,  filiation,  milieu 

(position) 

fumée,  fumigation,  273-274.  395.  400. 

474-475.  638.  639.  679.  703-704.  792 

tt.  93^  voir  barisa,  épicéa,  offrande. 

purification 
furie,  522.  524-525.  voir  «  ensauvage- 

ment  » 

O 

gallinacés.  298,  318,  496-497.  voir 
oiseau,  parade 

genre,  184-185.  187.  25fi  IL  2^  voir  épo- 
pée, histoire,  mythe 

Gengis-khan.  58,  178,  74Q 

Gcscr.  58,  IIL  IM.  178-179.  183-184. 
185-187.  197-198.  202-215.  223-224. 
238-239.  241-242.  284.  622.  656.  710. 
712-713.785  n.  16 

gibier.  297.298.  IX.  415.  illL  514-515: 
esprit  donneur  de  — ,  376-388.  390. 
542.  voir  cervidé,  donneur,  élan,  esprit, 
forêt,  riche  ;  —  &  âme,  XI,  542^  544- 
546.  voir  âme-force  de  vie;  —  &  chair, 
voir  chair;  —  &  femme.  374.  378.  401- 
402.  voir  femme  ;  —  &  santé.  406. 407- 
410.  voir  ongon  ;  chamane  (/  chasseur) 
comme  —  des  esprits,  414.  415.  418. 
5fl5.  SIL  514-SlS.  516.  519-522.  525- 
528.  676.  voir  «  cnsauvagcmcni  », 
maladie,  nourriture  (d'esprit),  mort, 
«  voyage  » 

glossolalie,  675-676.  TÛl  il  24 

grâce.  627-631.  637-643.  679.  717-718. 
186  IL  23  &  24,  H3  IL  LS 

guérison,  voir  cure  de  maladie 

guerre,  95,  182-183.  223.  260.  265-267. 
422.  504-509.  580.  584.  658-663.  222 
IL  30j  —  /  Chasse,  182,  23L  265-267. 
S07-Sng  ;  —  /  alliance,  238-239.  265- 
267,  507-509  ;  —  &  cure  de  maladie 
182.  265-267.  596.  661-662.  678-682. 
693-694 

guimbarde.  146,  172,  484^  225  a.  32 
H 

habitai,  10L244.2iL25iiL25&26 


héritage,   309-311.  339.  344.  434-435. 

468.  606,  609.  645-697.  758  n.  17 
héros    épique,    voir   glossaire,  mergen 

«  tireur  habile  »,  xûbûûn  «  fils  »  ;  —  & 

chamane.  169-171.  268-278.  5^1 
hiérarchie.  79,   101,  246-249.  252-253. 

258-259.  306,  308.  3iL  ^  606-612. 

658.  voir  centralisation,  chef,  Éial 
histoire,  157-158.  178.  312.  voir  mythe, 

rite  ;  —  drôle  (de  chasse),  180-181. 

395-396.  511-512.  557.  586-589.  voir 

rire 

horizontal,  voir  conception  de  l'univers 

hospitalité.  HO,  256  a.  62 

humanisation  (des  esprits,  instances  et 
relations  symboliques),  169-170.  384. 
405-406.  416.  420.  561.  581.  583.  585. 
589-592.  595.  607.  614.  633-635.  648. 
666-667.  670-671.  678,  623.  m  711- 
712.  262  a.  5  :  humanité  /  animalité, 
406.  561-565.  586-589.  607.  660-663. 
673-676.  711-712.  voir  ancêtres,  ani- 
malité, esprits,  ongon 

I 

idéal  épique  et  mise  en  pratique,  159-164. 
186-187.  222.  264.  voir  «  modèle  », 
norme 

identité  (clanique,  ethnique,  tribale),  65, 
86,  87-88.  90-94.  100.  118.  120.  125. 
126.  131-138.  184.  185-186.  262.  574. 
610.  744.  2à2  IL  10,  voir  ancêtres, 
nationalisme 

idéologie,  5S.  I58i  160.  162-163.  359. 
419.  423.  650:  —  de  la  prise.  233,  235. 
356.  423,  516.  593-601,  634,  642,  655- 
656.  voir  prise  ;  —  productivistc,  323- 
326:  —  /  pratique,  344.  346.  ML  355- 
358.  364.  371-372.  507-509  :  —  sovié- 
tique appliquée  à  l'anthropologie,  54- 
67,  70.  voir  contacts  entre  idéologies 

imitation,  480-482  :  —  animale.  170-172, 
180-181.  296.  314.  466-469.  493-507. 
510-512.  520-523.  525.  532-534.  556- 
560.  5X7,  5X9,  590,  674.  717,  758 
Q-19,223ii.9,183n-35;— /  identifi- 
cation. 533-534.  5X9.  590-591 

impair  (nombre).  576.  voir  moitié 

improvisation  rituelle,  530-533.  voir 
personnalisation  de  la  pratique 
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incarnation.  499-501.  672-673.  680.  laj 
IL  voir  incorporation,  intxoduction. 
possession 

incinération.  639^  640,  72Û  a.  64 

incorporation  (d'esprits),  452.  468-469. 
672-673.  6S0,  7S1  û.  %L  voir  incarna- 
tion, introduction,  possession 

individu,  individualisation,  416.  509.  547- 
549.  553.  569-571.  581-582.  632.  633. 
683-695.  252  JL  2;  différence  —elle. 
439  ;  expression  —elle,  441,  538-539, 
576-578,  581-582.  708.  voir  âme-unité 
de  vie,  personnalisation 

«  inextensible  ».  325-326.  620.  voir  chasse 
/  élevage,  idéologie  productivistc 

infortune,  voir  maladie,  malchance,  mort 

initiation,  440-441.  501-502.  506.  Ifi3 
EU  21  ;  —  comme  quête  matrimoniale 
269.  275-277,  voir  apprentissage, 
chamane  (mariage  surnaturel  du), 
instruction,  jeu,  «  maladie  initiatique  », 
virilité 

instruction  surnaturelle,  6M 

insulte,  308^  LZè^  25S  n.  Ifi 

interdit,  167,  180,  185-186,  301,  308-311, 

315.  375.  389-390.  391-395.  396.  401. 

402,  403,413^  543-544.  570.  589.  693. 

718.  2M  n,  2L  243  IL  34.  voir  trans- 
gression :  —  sur  les  rapports  sexuels  et 
le  sang  menstruel,  voir  sang  menstruel 

«  introduction  »  d'esprit.  500-501.  575. 
640.  670-672.  680.  228  IL  éfi.  2âi 
IL  81,  voir  incarnation,  incorporation, 
possession 

investissement,  235,  352.  594-595.  voir 
échange,  prise 

investiture,  437^  456,  473,  663-670.  703- 
704,  720,  voir  chamane  (mariage  surna- 
turel du) 

invocation,  170-171.  474.  576-577.  589- 
590.  638-643.  680.  700.  TU,  2S8  42 
&  43^  voir  chant  chamaniquc 

J 

jalousie.  196.  249,  451  582-583.  voir 
aîné  /  cadet,  sorcellerie,  stock 

jeu.  jouer,  63.  142.  192.  193.  204.  205. 
227.  228.  250,  318,  360.  379.  396.  476. 
491-513.  586-590.  597.  638-640.  643- 
644.  686.  717.  718-719.  775  n.  35,  776 


n.  44^  voir  amour,  bond,  danse,  lutte, 
sexe  &  glossaire,  naadan  ;  trois  — x 
virils,  506-507.  voir  fête  nationale, 
virilité  ;  —  profane  du  tambour  chama- 
nique,  46L  467-468. 474.  510.  559-560 

JEU  DE  RENVOIS,  voiV  symboHsmc 

jeûne  (refus  de  s'alimenter  à  la  manière 
humaine).  440. 464. 474,  543-544 

joute  oratoire,  176,  360.  voir  compétition, 
provocation 

jumeaux,  616-617 

justice,  515 

K 

karma,  123,  voir  réincarnation,  stock 
d'âmes 

Kct,  ethnie  paléo-sibérienne,  292,  314. 

Ko^a,  personnage  mythique  turc  de 
l'Altaï,  SQ3-504 

L 

lait,  71L  717-719.  282  26.  2M  il  42, 
voir  libation,  offrande 

lamaïsme,  47-48.  118-124.  124-125.  126- 
127.  129-131.  136.  178-179.  18'<-184. 
185-186.  202.  212.  242.  315.  325-326. 
654.  758  n.  23,  152  n.  24,  voir  contacts 
entre  idéologies,  écriture,  Gcscr.  iden- 
tité 

«  lavement  »,  240,  473-476.  482.  voir  ré- 
animation 

légitimation,  légitimité,  221-222.  228. 
259-260.  271.  384.  389-390.  391.  429. 
432.  482.  509-510.  516.  623.  646-647. 
voir  élection,  «  essence  »,  prédestina- 
tion, qualification 

lettrés  &  intellectuels  bouriates,  50-53, 
58,  60,  62,  66,  93,  Ul,  127,  voir  écri- 
ture, nationalisme,  tradition 

libation.  474,  638-643.  658 

lignage.  105.  111.  voir  clan 

localisation.  574-575.  622.  623-626.  689- 
690.  699-700.  711.  voir  territoire 

«  louche  (fichu)  à  enrichir  les  pauvres  et 
raminer  les  morts  ».  200,  205,  209,  230. 
241.221 

lutte.  142,  360.  505-507.  638.  639.  717. 
221  IL  ÎA»  voir  compétition,  cornes. 
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force  physique,  jeu  ;  —  des  Ciels  202. 
203.  211.  246-250.  318.  712-713.  voir 
Ciels 

M 

magie,  233.  268-278.  285.  voir  réanima- 
lion,  transformation  &  glossaire,  erdem 

maître,  60L  633,  710-711.  716.  222  IL  4 
à.  2  ;  héros  —  de  son  cheval,  2&5  ; 
esprit — ,  vo/r  esprit;  esprit —  d'acces- 
soire, 147.  629;  chamane  —  des  esprits 
/  possédé.  29,  IL  43?-4'^3 

mal.  catégorie  unique  des  maux  (ennemi 
&  maladie).  246.  266-267.  283.  628- 
629.  659-660.  678.  voir  mangad 

maladie.  36,  182,  266-267.  277-278.  283. 
379-380.  408-410.  412-413.  522-523. 
566-567.  577.  584-585.  659-660.  678- 
682.  690.  722.  lU  n.  22.  772  n.  29. 
voir  destin,  mangad,  ennemi,  folie, 
mal  ;  maladic-coNTREPARTiE,  4n-4l4  ; 
maladic-REVANCHË,  S&I  ;  maladic-sANc- 
TioN.  413-414.  574-575.  S&l  ;  «  maladie 
initiatique  »,  439-441.  479-480.  663- 
664 

malchance.  236,  406,  407-408.  409-410. 

voir  chance,  maladie,  mort 
mangad,  88,  158,  m.  204-207.  209.  212- 

214  .  216-217.  221.  226.  249.  251-254. 

258.  259.  265.266.  270-271.  273-274. 

281-284.  miL  LL        IL  4 
«  manger  »  l'âme  (faire),  330.  378.  417- 

418.  419-422.447.  550.  551.  580.  222 

IL  28,  voir  sorcellerie 
Mansi  (■  Vogoul),  292.  voir  Xant-Mansi 
marginalisation.  —  du  chamanisme,  XIII. 

—  du  chamane.  707.  voir  chamane 

(fonctions  du),  chamanisme  (central  / 

marginal) 

mariage,  224,  228-231.  233.  491.  576. 
voir  alliance,  chamane  (mariage  surna- 
turel du)  ;  rituel  de  —,  359-362.  368. 
471,  226  IL  43 

masque,  222  a.  54 

médiation.  262-264.  417.  4H9.  529.  535. 
597.  voir  dualisme,  milieu,  rendeur. 
tiers 

menace,  42L  44L  442,  42S.  516-518. 

siQ-S7n 
mère.  244-945 


métal  (dans  le  vêtement  du  chamane), 
660-662.  voir  armes,  cornes 

milieu.  —  naturel  nourricier,  26,  74-79. 
373-388.  432.  616-617.  24S  il  3,  voir 
conception  de  l'univers,  eaux,  esprits 
de  la  forêt  et  des  eaux,  forêt,  richesse  ; 
—  en  tant  que  position,  246.  249.  262- 
264.  503.  voir  dualisme,  médiation 

mime,  voir  imitation  ;  —  /  parole  512. 
514.  527.  591-592.  voir  parole 

«  modèle  »,  III.  156-166.  168.  591-592. 
voir  idéal  épique,  idéologie,  normati- 
vité 

modération.  391-392.  402.  410-411.  voir 

travestissement 
moitiés,  293-294.  300-311.  339-343.  354. 

115.  453,  462-465.  466.  473.  voir 

couple  /  paire,  dualisme  ;  moitié  d'être, 

526 

monnaie  (symbolisme  des  animaux  à  four- 
rure), m  222,  387-388.  389.  AlA 

montagne,  77-78.  382.  460.  574.  609. 
616,  622-626.  2KL  212,  225  il  16  & 
18.  voir  ancêtres,  conception  de  l'uni- 
vers, esprit,  site 

monture,  317.  486-489.  711.  voir  cheval 

mort,  14&.  379-380.  381.  40P,  410-411. 
412-413.  450.  516-518.  5/7-528.  563- 
567.  613.  633.  647.  659-660.  682.  713. 
714.  voir  rites  funéraires;  âmes  de  — s, 
voir  ancêtres,  barisa,  culte  posthume, 
destin,  esprit  ;  âmes  de  — s  irréguliers, 
114-115.  123-124.  lifi,  140.  382,  406. 
409.  575-582.  633.  723.  755  a.  58.  228 
û.  59i  voir  ANTi -ANCÊTRES  ;  apparence 
animale  du  — .  320,  4fi6.  572,  573, 
574;  —  volonuire,  411-412.  592.  677. 
voir  forêt  (mort  en),  suicide  ;  cycle  de 
vie  et  de  —,  316,  330-331.  464.  466. 
534-537.  564-565,  568-573.  voir  eau 
(cours  d').  réincarnation  ;  —  &  renais- 
sance, 476.  663-ft68 

multiplication.  325-326.  voir  *  inexten- 
sible » 

«  museaux  ».  144.  liL  300,  639,  222 
a.  24 

musique.  146,  174,  517,  587,  588,  590- 
592,224n.m,21i3n.35,2a4iL  364 
37.  voir  accessoires  chamaniques.  art 
(dans  l'épopée),  guimbarde,  tambour 

mystique.  IL  32 
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mythe.  24-25.  75,  485.  518,  532,  592^ 
610.  615-616.  618.  656-657.  699.  708. 
723-724.  29fliL72,223iL21;  —  / 
épopée.  15L  164.  61L  617-618. 
622.  Ifii  IL  16  ;  —  /  histoire,  50-51. 
85,  157-158.  178-179:  —  /  rite.  154- 
156.  454-456.  673-676:  —  &.  filiation,* 
614-622.  m  IL  2Q 

N 

naissance.  541^  558-559.  562-564.  616. 
781  IL  1^  ;  —  symbolique  du  chamane. 
667-668 

nationalités,  nationalisme.  59,  62,  93. 
126-127.  129-131.  132-134.  136.  151. 
163-164, 185-187.  voir  identité  ethnique 

négatif  (caractère  —  d'un  procédé,  d'une 
acUon).  227-228.  378.  390.  406.  407- 
410.  628-629.  631.  634.  714.  720.  voir 
ambivalence,  légitimité,  ordre  et  dés- 
ordre 

négociation,  441,  598-599.  voir  échange 
Nencc,  ethnie  samoyèdc,  291 
Nganasan,  ethnie  samoyède,  293.  552. 
52Û 

nom,  —  de  personne,  183,  215.  286.  569- 

571.  266  tL  23  :  —  de  clan  ou  de  tribu. 

103-104.  300-311.  24L  254. 15Û  a,  12, 

765      13^  267  o.  6,  voir  individu,  ré- 

incamalion,  totémisme 
nomadisme,  62, 754  n,  41 
Nombreux  d'Ûlcj,  660,  683-686 
norme,  normativiié,  151.  156-166.  173- 

174,  573-575.  581-582.  584-585.  682. 

voir  ordre  /  désordre,  ritualisation,  ver- 

sincation 

«  nourrissement  »,  —  des  familiers,  318- 
319.  407.  voir  familiers;  —  des  âmes  et 
esprits,  130,  399-400.  406-407.  458. 
voir  accessoires  chamaniques,  ongon  ; 
—  des  saints  chrétiens,  115^  221  il  20 

nourriture,  373.  566-567.  voir  chair  ;  — 
des  âmes  et  esprits.  IML  330,  417-418. 
442-443.  452.  468-469.  566-567.  574- 
578.  579.  580.  589.  639-640.  680.  723. 
IKZ     ]9_,  voir  âme  (force  de  vie) 

O 

ob-ougrien,  292.  voir  Mansi,  Xant 
856 


oboo,  IIL  716-719.  793  IL  IL  voir 
barisa 

offrandes,  295,  299,  300»  391  404,  40L 
641.  711,  voir  libation,  «  nourrisse- 
ment » 

oiseau,  493-494.  496-497.  557,  661-663  ; 
—  migrateur.  1_67,  172.  313-316.  456, 
462.  464.  465.  572.  m  IL  LL  voir 
temps  (partage  du)  ;  —  comme  appa- 
rence de  l'âme.  552-553.  562-564.  566. 
571.  2&1  IL  15,  2â2  n.  17,  voir  âme. 
tatouage 

ombre.  549-554 

oncle  /  neveu,  voir  aîné  /  cadet 

ongon,  319,  360-362.  403-417.  477.  502. 
565-567.  576.  635.  643.  670-671.  771 
IL  18-23.  ZZ6il43,228il6û&6L 
252  a.  2Û  :  —  animal,  405-406.  416. 
635.  636.  643.  28S  IL  21i  voir  animal 
consacré,  familier  ;  —  humain,  406. 
416.  585.  625.  671.  771  a.  1^:  —  de 
jeux,  500-501  ;  «  nourrissement  »  des 
—,  403-404.  407-408.  567.  voir  âme. 
esprit,  jeu,  «  nourrissement  » 

opéra.  1 84 

ordalie.  25 

ordre  /  désordre.  412-414.  546-547.  581. 
584-585.  596.  657.  682-683.  690-695. 
2SÛ  a.  2x  voir  légitimité,  norme,  rituel 
(régularité  — le) 

orient,  ouest  /  est.  242 

Oroéon,  ethnie  toungouse.  322,  379. 
468-469.  voir  Toungouse 

os,  —  du  gibier,  397-399.  400:  —  d'ani- 
mal sacrificiel.  639,  MO-Ml  ;  —  & 
parenté  103-104.  233,  240,  355,  665- 
667.  262  n.  6,  voir  chair  ;  —  &  réincar- 
nation. 400,  40L  547-548.  640-641. 
22Û  IL  11,  281  n.  8,  voir  âme  (unité  de 
vie)  ;  —  &  sacrifice.  603.  621  :  — 
surnuméraire  du  chamane.  432.  6âS 

Ostiak.  292.  voir  Xant 

ours.  297,  319-320.  389.  398.  564.  571. 
22fl  IL  Ifl,  222  IL  4S,.  voir  eau.  mort  ; 
féie  de  11=,  365-369. 418^19 

P 

paire,  qui  va  par  —  313.  766  n.  21  ;  paire  / 
couple,  303-309.  voir  couple  /  paire, 
dualisme,  moitiés 
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pantomime,  voir  imitation,  mime 

parade,  318.  495.  496.  506.  voir  accouple- 
ment, «  encorncment  »,  galiinacé, 
oiseau,  sexe 

parallélisme.  172-173.  252  n.  13,  258 
n.  1£,  voir  versification 

parenté.  IL  IL  12X-129.  220-221.  334  : 
terminologie  de  —  relative  aux  cou- 
sines, 346-347.  voir  alliance,  chair, 
femme,  filiation,  fils.  os.  sœur 

parole.  154,  LZÛ,  112.  âHL  484,  497,  514, 
527.  561-564.  586-592.  595.  599.  641- 
643.  674-676.  699-700.  781  il  lÉ»  282 
IL  LZ_;  —  /  mime.  511-512.  514.  532- 
533. 586-592.  699 

paruge.  lOL  168.  249-250.  296.  297-298. 
299.  307.  342.  366.  374.  385-386.  5 IS- 
SN. 589.  628.  2M  a.  12,  2Û  &  21  voir 
allié,  collaboration  ;  —  du  pouvoir, 
voir  pouvoir  ;  du  temps,  voir  temps  ;  — 
des  valeurs  et  des  statuts,  235.  691. 
voir  prise  (idéologie  de  la) 

pause,  voir  barisa 

pêche.  108,  292,  294,  298,  754  n.  39.  755 

iL58jl2fiDLL2&lii-14,  voir  eaux, 

poisson 
peinture,  183,  TU  IL  12 
père,  104.  243-244.  voir  fils,  filiation 
pérégrination  collective,   125.  695-697. 

voir  glossaire,  bôlôôien 
personnalisation  de  la  pratique  chama- 

niquc.  33-34.  441-442.  456-457.  459. 

495.  530-533.  597-598.  664.  700.  712. 

voir  charisme,  don,  élection,  individu. 

qualification 
physique  (aspect),  139. 255  IL  52 
pierres  ancestrales,  624-626.  627.  voir 

ancêtres,  autel  de  sacrifice  &  glossaire, 

ieree 

plaisanterie,  176.  308*  258  IL  L8 
plaisir,  voir  rire 

Pléiades,  79,  167-168.  252  Q.  9,  voir 

temps  (partage  du) 
plumes  (dans  la  coiffe  du  chamane),  661- 

662.  voir  oiseau 
poil.  557,  558^  559,  578^  Z&J  il  15,  782, 

IL  17,  voir  âme 
poisson.  294,  298.  265      2  &  9,  voir 

eaux,  pêche 
polygynie,  238-239.  241-242.  260.  343. 
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possédé,  voir  possession 

possession.  577.  670-673.  226  40  :  —  / 
chamanisme,  29,  33,  37,  449-452.  481. 
221  IL  8L  voir  alliance  surnaturelle 
inversée,  chamane  féminisé,  maître, 
«  voyage  » 

pourvoyeur,  voir  donneur,  tireur  /  rabat- 
teur 

pouvoir,  594.  596, 633-634. 658.  722-725. 
28â  n.  5, 282  IL  52  ;  partage  du  —,  44, 
243.  299.  341.  581.  591.  611-612.  678. 
682.  701-702.  voir  dualisme  ;  arbitraire 
du  —  2M;  centralisation  du  — .  98. 
258-259.  278.  voir  centralisation,  chef. 
État 

pragmatisme  (/  dogmatisme),  —  comme 
manière  d'être.  139-141  ;  —  du  chama- 
nisme. 135-138.  441-442.  598.  714- 
715.  724-727  ;  —  du  lamaïsme.  120- 
124 

prédestination,  192,  196,  204.  224-228. 
274.  387.  621-622.  631-632.  762  n.  14, 
282  IL  22  &  IL  voir  ciel,  destin,  pres- 
cription 

preneur,  223-242.  233-235.  356.  359.  361. 
372.  423.  426-427.  634  .  642  ;  position 
du  —  dans  l'échange,  233,  27L  449- 
452.  voir  donneur,  échange,  rendeur  ; 
idéologie  du  — ,  voir  prise 

préparation  (d'une  action),  180-183.  276- 
277.  359.  voir  initiation 

présage,  180.  ML  391-392.  393.  402. 
477-478.  266  n.  19,  771  n.  23 

prescription,  167,  180,  voir  interdit  ;  — 
matrimoniale,  224-228.  voir  prédesti- 
nation 

prestige,  234.  363.  voir  donneur 

prévention,  567-568.  577.  578-579.  voir 
cure  de  maladie 

prière,  641.  642.  voir  invocation,  parole 

prise,  221.  237-238.  2ZL  363-364.  370- 
372.  VIII-XI,  493,  516,  5ûL  593-601. 
634.  642,  655-656.  voir  alliance, 
échange,  preneur;  —  /  don,  —  /  inves- 
Us.scmcnt.  233,  347-348.  350.  352.  364. 
423.  449-452.  594-595  ;  _  comme 
moment  dans  l'échange,  350,  352 

prix  de  la  fiancée,  voir  achat 

produit  /  être,  298,  312,  326-327  ;  idéo- 
logie productiviste,  323-325 

provocation,  LZé,  308.  258  IL  18 

857 


Copy 


-.1 


LA  CHASSE  A  L'ÂME 


psychanalyste  /  chamane,  22J  Q>  82 
puberté.  438-440.  5Q2 
purification.  240.  267.  273.  SS6.  557. 
638-639.  voir  cure,  fumée,  réanimation 

Q 

qualification.  228,  391-396.  475-480. 
481-482.  646-647.  2S2  n.  50.  voir  légi- 
timation 

quête  matrimoniale.  III-IV.  215-211 ,  voir 
épopée,  chamane  (accès  à  la  fonction 
de).  «  modèle  » 

«  quête  volontaire  ».  432 

R 

rabatteur,  voir  charognard,  collaboration, 
tireur 

rage,  522.  228  n.  59,  voir  «  ensauvagc- 

ment  »,  folie 
ramure.  499.  voir  cervidé.  cornes 
rançon.   420-422.   723.   voir  sacrifice. 

sorcellerie 

rapace  /  charognard.  299-301.  301-309. 
voir  couple  /  paire,  tireur  /  rabatteur, 
totémisme 

«  rappel  de  l'âme  ».  551.  565-567.  577. 

722.  voir  âme  (absences  de 
rapt,  213,  214,  239,  242,  265-266.  352. 

361.  369.  402.  460.  508.  261  IL  10, 

voir  vol 

réaliste  (caractère  explicitement  —  /  fictif 

/  artificiel  des  éléments  de  symbolisa- 

tion).  534,  58L  662,  674,  742-743.  voir 

fictif,  symbolisme 
réanimation.  194.  195,  19L  199,  205. 

206.  208.  233.  237.  239-241.  272-273. 

285.  331,  395.  464.  476.  482-483.  510. 

516.    519-520.    668.    voir  alliance. 

amour,  animation,  chair,  eau 
réciprocité,  voir  alliance,  échange  ;  —  / 

hiérarchie.  306,  308.  522  ;  —  objective 

&  hiérarchie  subjective,  347-348.  349. 
370-372 
récit,  527.  voir  «  voyage  » 
recyclage  de  l'âme,  572.  v.  réincarnation 
régularité  rituelle,  voir  ordre  et  désordre, 

rituel  (régularité) 
régulation,  581-585.  voir  norme,  ordre  / 

désordre,  réparation 
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réincarnation,  [23,  306,  397.  398^  400, 
412.  548-549.  563-564.  568-582.  584- 
585.  660.  voir  âme  (unité  de  vie),  eau 
(cours  d' —  &  cycle  de  vie  &  de  mort), 
os.  rites  funéraires 

réinterprétation  moderne  des  traditions. 
voir  tradition 

réjouir,  voir  rire 

RENDEUR.  370-372.  414.  415-417.  423. 
520-530.  533-537.  565.  592.  593-595. 
597.  608-609.  611.  635-637.  643-644. 
677.  703.  voir  donneur,  échange, 
preneur,  tiers 

renne,  321-324.  voir  cervidé,  élan  &  glos- 
saire, buga 

«  renouvellement  de  la  vie  »  (grand  rituel 
saisonnier).  314-315.  455.  456-482. 
503-504.512-514.536 

réparation.  679.  686.  700.  voir  cure,  ordre 
/  désordre  &  glossaire,  zahal 

résidence,  —  pairilocale  231-232,  339. 
242;341  244,  mJM.  3Û2J63 

retenue,  voir  modération,  travestissement 

rêve.  329,  378,  38L  393,  402,  458,  466, 
468.  469.  493.  510-511.  516-517.  519. 
552.  587.  voir  âme  (absence  de  P) 

riche.  628-631.  voir  [qui  a  de  la]  chance, 
[de  la]  grâce  :  —  comme  qualificatif 
du  milieu  naturel  nourricier  et  de 
l'esprit  qui  le  gouverne.  76,  376-377. 
503-504.  710.  voir  Bajan,  eaux,  esprits, 
forêt,  milieu  naturel  nourricier, 
Vieillard  Blanc  &  glossaire,  xangaj;  — 
comme  qualificatif  du  partenaire  don- 
neur dans  l'échange,  234.  607,  2fiJ 
a. a.  262  0.4 

rire  (des  esprits),  180-181,  378.  395-396. 
500.  511-512.  517.  711.  voir  histoire 
drôle,  jeu.  parole,  rêve,  sexe.  Vieillard 
Blanc 

rite,  164-166.  297.  SfiJ  :  — s  de  chasse. 
397-400;  —  d'obtention  de  la  «  chance  » 
à  la  chasse,  555-561.  voir  «  renouvelle- 
ment de  la  vie  »  ;  — s  funéraires.  398. 
412.  563.  564.  570,  573,  780  n.  5. 
voir  commémoration,  mort  ;  —  matri- 
monial, voir  mariage  ;  —  de  qualifica- 
tion /  d'action,  481-482  :  —  /  épopée, 
363-364  :  —  /  histoire,  312.  422;  —  / 
mythe  24-25.  154-156.  591-592.  636. 
673-676.  voir  rituel,  ritualisation 
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riiualisation,  60-62.  133.  164-166.  498. 
500.  519.  529-533.  im^lûû. 

rituel,  454-456.  536-537  :  acte  —  672. 
674-676  ;  assistance  au  —,  170-171  ; 
créativité  —le.  60-62.  121-122.  123- 
124.  UL  IfiÛ;  régularité  —le.  121- 
122.  278.  471.  473.  532.  543.  546-547. 
573.  596.  693-694.  22Û  :  réitération 
—le.  43L  473-474.  483.  517-518. 
668.  voir  partage  du  temps  ;  répartition 
—elle,  470-471  ;  notion  de  branchemknt 
— ,  530-533.  voir  personnalisation  de  la 
pratique 

rivalité,  voir  guerre,  lutte  ;  —  entre 
bardes,  voir  compétition,  joutes  ora- 
toires ;  —  entre  clans,  voir  clan,  ven- 
geance ;  —  entre  chamanes,  441.  447. 
459.  504-507.  598.  652  657.  658-660. 
722.  793  IL  UL  voir  chamancssc,  per- 
sonnalisation de  la  pratique 

ruminants  cornus,  voir  cornes 

ruse.  22L  255-256.  271.  419-420.  441. 
586.  597.  619.  723-724.  voir  séduction. 
trom])erie 

rut.  167-168.  299.  321.  560.  685  :  imita- 
tion rituelle  du  —,  492-504.  522.  525. 
252  lu  IIL  212  a.  4S,  voir  cervidé. 
cornes,  «  encornement  ».  temps,  sexe 

rythme.  172.173 

S 

sacré.  63S.  voir  consécration,  ongon, 
sacriHce 

sacrifice,  104»  109,  Ul.  124,  145^  397. 
418-423.  473.  630-631.  637-643  .  643- 
644.  676-678.  717-718  :  animal  de  — . 
777  IL  47,  voir  cheval  ;  autel  de  — . 
624-625.  voir  glossaire  ieree  ;  viande 
de  — ,  626.  627.  630-631.  voir  rançon 
&  glossaire,  tajlgan 

saints  chrétiens  orthodoxes.  1 14-115.  211 
n.  20,  voir  «  nourrissement  » 

saison,  voir  oiseau  migrateur,  «  renouvel- 
lement de  la  vie  ».  rut.  temps  (partage 
du) 

Samoyède.  292-293.  378-379.  576.  voir 
Enec,  Nenec,  Nganasan,  Selkup 

sang,  onction  de  —  d'animal  domestique, 
468.  469.  470.  474-475.  voir  «  lave- 
ment »  :  —  mensuuel.  206.  214.  240. 


273.  285.  307.  392-395.  413.  445.  447- 
448.  490.  615-616.  223  il  15,  voir 
femme,  interdit,  transformation 

sarabande,  494-496,  voir  danse 

savoir  chamaniquc,  440.  voir  clair- 
voyance, instruction  surnaturelle 

scalp,  SS3 

science,  voir  magie  &  glossaire,  erdem 
séance,  441  471  522,  524-525  .  534-537. 

USL  VL  63,  voir  cure  de  maladie 
séduction.  378,  433,  434,  441-442.  511. 

516-518.  531.  583.  587-588.  592.  597- 

598.  598-599.  732.  voir  charisme,  don, 

élection 

Seigneur-Taureau,  75,  15L  186-187.  354. 
361.  380,  381.  447.  SOI.  574,  614-617. 
619-622.  634-637.  672-673.  673-678. 
714-715.  2&5iLlé,2a8lL34&45, 
l!iD  IL  TJj  IBl  IL  9,  voir  cornes,  fécon- 
dité, fondateur,  taureau 

Selkup,  ethnie  samoyède  293,  307-308. 
314-315.  316.  381.  461-465.  551-552. 
571-572 

sexe.  392-395.  401-402.  436-437.  442. 
459.  461.  467,  469-470,  487,  489-490. 
491-504.  510-514.  520-522.  524-525. 
voir  amour,  «  encornement  »,  rut  ; 
catégories  (ou  différences)  de  — ,  438. 
443-445.  452.  462.  464-465  ;  change- 
ment (ou  inversion)  de  — ,  449-451  ;  — 
des  cours  d'eau,  25 

simulation,  question  de  la  —  du  contact 
direct  avec  une  entité  surnaturelle,  32. 
33.34 

site  (/  milieu),  78,  382.  609.  voir  mon- 
tagne 

saur,  voir  femme  ;  la  —  dans  les  épopées- 

à — ,  189,  192-201.  223-242.  284-285  : 
échange  des  —s,  345-346,  347-349. 
voir  échange  direct  ;  terminologie  des 
cousines,  346-347 
sommeil,  329.  420.  voir  âme  (absences 
dcl') 

§or,  ethnie  turque  altaïenne,  293.  459-461 
sorcellerie,  419-423.  580.  582-583.  584. 

595.  596.  721.  voir  «  manger  »  l'âme. 

rançon 

souillure,  voir  sang  menstruel 
spécialisation,  429-430,  439.  596.  682 
squelette,  voir  os 
stérilité.  450-451.  545.  214  IL  12 
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Stock,  420-422.  575-578.  582-583.  584- 

585.  596.  223  ;  —  d'âmes,  voir  âme  (de 

stock,  stock  d'âme),  clan 
substance.  40r,  508-509.  547-548.  voir 

âme  (force  de  vie),  chair 
substitution,  419-423.  641-642.  677.  TM 

IL  48^  voir  sacrifice,  sorcellerie 
suicide.  412,  579-580.  581.  650.  voir  mort 

volontaire 

surnature.  331-332.  374.  512.  525-527. 
572.  voir  conception  de  l'univers, 
esprits  de  la  nature,  symbolisme, 
réaliste  ;  —  animale,  459  ;  —  humani- 
sée et  humaine.  572-578.  613,  622-634, 
;  —  cosmique,  708-709  ;  nature  / 
—,  512.  606-607.  674-676.  714.  m 
n.  55,780  il4 

symbolisme  24.  2L  184.  363-364.  397. 
40L  417.  423,  454-455  .  481-482.  513- 

514.  262  IL  25  :  —  fondé  en  nature  (/ 
conventionnel).  27,  289-291.  294.  296. 
298.  332.  392-395.  445.  454-455.  514- 

515.  532.  534.  534-537.  601.  607.  703- 
704.  713-714.  717.  723.  742-743.  725 
IL  32,  780  a.  73,  voir  réaliste,  surna- 
ture ;  —  par  jeu  de  renvois,  24.  27,  182. 
220-221.  235-237.  2TL  289-291.  320. 
333-334.  371.  401-402.  423.  427.  452- 
453.  454-455.  471-473.  510.  542-543. 
560-561.  565.  586-592.  593-594.  596. 
600-601.  770  n.  U  ;  manipulation  sym- 
bolique. 415-417.  428,  m  564.  575- 
578.  580.  583.  584-585.  594-595.  597. 
610-611.  780  n.  7j  efficacité  symbo- 
lique. 530-533.  voir  branchement  rituel 

syncrétisme,  48.  120-125.  XIII.  709,  712, 
voir  contacts  entre  idéologies 

T 

tambour.  146.  285,  317.  45L  459-473, 
474,  483-489.  510.  557.558,224  0.21- 
26,  voir  accessoires  chamaniqucs,  che- 
val, couple  chamanique.  esprit  électeur 

tatouage,  552.  564.  568.  578-579 

taureau,  317-318.  380.  501-503.  615-616. 
617.  619.  634-637.  643-644.  676.  712. 
voir  cornes.  Erlcn  Xan.  fécondité. 
Seigneur-Taureau  &  glossaire,  buxa 

temps,  115.  124.  167-168.  347-349.  370. 
416.  569-570.  574.  586-589.  606.  608- 


61Û  ;  emprise  sur  le  — ,  115.  124  ; 
partage  du  — .  167-168.  316.  470-471. 
513-514.  536.  555-560.  586.  589.  283 
IL  34.  voir  oiseau  migrateur,  rut,  rituel 
terre-mère.  iZ8 

territoire  (appropriation  du  — ).  381.  385- 
386.  574-575.  622-627.  633.  644.  2M 
IL32.285lLl6.28ÉQ.12«fel8.  voir 
ancêtres,  forêt,  localisation,  milieu 
naturel  nourricier,  montagne,  site 
thérapeutique,  voir  cure  de  maladie 
tiers.  228,  249-251.  255.  262-264.  309- 
311.  337.  370-372.  593.  597.  voir 

RENDEUR 

tireur  habile.  189-190.  192-198.  223-242. 
voir  mergen  ;  —  /  rabatteur  295-296. 
299-301.  301-309.  365-369.  444-446. 
448.  453.  470.  472-473.  voir  allié, 
chasse,  collaboration,  rapacc  /  charo- 
gnard, totémisme 

tissu,  66ûié61.67L  211 

Tofalar,  ethnie  turque  altaïenne. 

tonnerre.  168 

totémisme.  301-313.  391-392.  403-404. 
voir  cygne,  familier,  moitiés,  ongon, 
paire  /  couple,    rapace  /  charognard, 
tireur  /  rabatteur 
Toungou.se,  293.  313-314.  316.  377.  379. 
385.  553-554.  565-561.  573,  579,  voir 
Evcnk.  Oroéon 
tours.  121.478.480.  670 
Toi,  ethnie  turque  altaïenne  223 
tradition,  20-21.  131-134.  152-154.  164- 
165.  187  :  réinterprétation  lamaïque  des 
— s  chamaniques,  à&  ;  réinterprétation 
moderniste  des  —s.  59, 61-62. 70. 184  ; 
réinterprétation  chamanique  de  — s  em- 
pruntées 115:  réinterprétation  athéiste 
des  — s  chamaniques.  132  :  transmis- 
sion des  — s.  131.  176.  158  il  12.  voir 
contacts  entre  religions,  emprunt,  folk- 
lorisation.  identité,  syncrétisme 
traite.  322,  268  il  U 
traîtrise.  244,  249,  voir  châtiment 
transcendance,  607.  787  il  il  ;  non — 
des  esprits  chamaniques  37-38.  332. 
674.  221;  indifférence  des  Bouriates  à 
la  notion  de  — ,  LU.  LU.  121  ;  impact 
de  la  —  des  dieux  des  grandes  reli- 
gions,  326.  377.  voir  christianisme 
orthodoxe,   conception    de  l'univers 
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(vcrticalisation),  contacts  entre  idéolo- 
gies, lamaïsme 

transe.  32-33.  480-481.  670-673.  TM 
n.  54,  790  n.  67 

transformation,  152,  L9i.  154.  I5i.  200, 
2Û4.  2Û5.  206^  2M.  212,  240,  269-272. 
221  ;  —  empêchée  par  le  sang  mens- 
truel, 285,  447.  263  IL  22,  voir  chama- 
nisme,  magie,  sang  menstruel 

transgression,  278^  282-284,  391,  413. 
580.  581.  691-695.  700.  724-725.  voir 
interdit 

transmission,  311-313.  594-595.  voir  héri- 
tage 

transposition,  voir  symbolisme  (par  ieu  de 
renvois) 

transvesiisme,  450.  voir  sexe  (changement 
de),  travestissement 

travestissement,  d'âge  et  de  position,  209. 
223,  227,  371.  389,  391-392.  262 
n.  lÛ  ;  —  d'identité,  197,  204,  227, 
voir  transformation  :  —  de  sexe,  192. 
194.  197.  449-452,  voir  sexe  (change- 
ment de) 

tromperie.  419-420.  678.  723-724,  voir 
ruse 

trotter,  493-499.  voir  danser  &  glossaire, 
xatarxa 

tuer,  acte  de  —,  265-267.  397-402.  587- 
588.  voir  chasse,  guerre,  parole,  séduc- 
tion 

U 

Olgcn,  378-380.  382,  459-461.  574.  voir 
donneur  de  gibier,  Erlik,  esprit  de  la 
forêt,  riche  &  glossaire,  ûlgen 

ulus  (unité  sociologique  et  territoriale), 
9L  353,  385  ;  —  &  clan  (lignage),  97- 
101.  105.  127-128.  344,  252  n.  22  & 
31.  voir  clan 

unité  de  vie,  voir  âme,  os 

univers,  voir  conception  de  L — 

V 

valeurs,  —  de  la  chasse,  voir  chasse  ; 
négatives  /  positives.  709-710,  voir 
ambivalence,  négatif 

vantardise.  142.  283.  391.  voir  modéra- 
tion, travestissement 


vénération,  voir  prière  ;  absence  de  — , 
408.415-416 

vengeance,  123,  140,  142,  199,  220,  244. 
243-257.  246.  251-254.  283.  579-580. 
581.  612.  645-697.  2S2  lU  25,  2i3 
n.  IL  voir  cure,  guerre  ;  —  des  ani- 
maux. 296,  389i  22Û  a.  9  :  —  & 
alliance.  2M 

versification.  169-171.  172-174,  499.  587. 
590-592.  699-700.  voir  normativité, 
ritualisation 

verticalisation,  voir  conception  de  l'uni- 
vers 

vertus  martiales,  161.  181.  221.  271,  voir 
virilité 

viande.  397-402,  563,  589,  626,  627^  630- 
631.  679.  711,  717-719.  voir  chair, 
chance,  gibier,  grâce,  nourriture  & 
glossaire,  daianga 

Vieillard  Blanc,  710-712.  713.  716.  222 

virilité.  295,  298,  316-318.  490.  499-507. 
521.  636-637.  6â±,  voir  cornes,  f&ic 
nationale,  jeu,  vertus  martiales 

Vogoul,  292.  voir  Mansi 

voix  (du  chamane  et  du  barde),  171-172. 
590-592.  voir  chant,  imitation 

vol  (de  voleur),  296,  323,  324,  325,  350. 
352.  420.  509.  595.  626.  678.  2M  tL  4, 
2û9  n-  2_;  vol  (de  volatile),  313-316. 
voir  âme,  oiseau,  voyage 

voyage  du  chamane,  29,  37,  39,  170-171. 
269.  313.  329.  451-452.  461-464.  466- 
467.  469.  472.  481-482.  525-528.  557. 
558.  680,  voir  âme  (absence  de  r) 

voyance,  voir  clairvoyance,  divination 

X 

Xangaj,  esprit  bouriatc  de  la  forêt,  voir 
esprit  de  la  forêt,  riche  &.  glossaire, 
xangaj 

Xant  (=  Ostiak),  2S2  ;  Xant-Mansi.  292, 

308,  340.  385. 552-553.  569-570 
Xargi.  esprit  toungouse.  379-:^80.  ML  462 
Xoridoj-mcrgen,  618-620,  voir  centralisa- 
tion, cygne,  fondateur 

Y 

Yakoute.  293,  301.309-311.665.245  D.  8 


861 


GLOSSAIRE 
DES   PRINCIPAUX  TERMES 
INDIGÈNES 


Les  termes  indexés  sont  bouriates,  sauf  indication  contraire  ;  certains 
d'entre  eux  figurent  en  outre  dans  l'index  thématique. 


alban,  tribut,  nom  donné  aux  maladies 

épidémiques.  722,  253  Q-  IS 
amin.  souffle  viul.  194.  214,  J^fiL  397. 

551.  588.  780  il  L  voir  index,  âme, 

réanimation,  réincarnation 
anda,   allié   cynégétique,  économique, 

matrimonial,    militaire    (en  relation 

réciproque),  andaldaxa,  conclure  un 

échange  mauimonial  réciproque,  200. 

204-205.  209i  210,  213,  216-217.  225. 

227.  231-232.  238.  240.  273.  279-280. 

296.  353,  355.  360i  433,  26»  IL  9,  voir 

index,  allié,  auxiliaire,  xuda 
aranga,  estrade  érigée  en  forêt  comme 

support  de  squelette.  229 
argalaxa,  trouver  un  moyen  (rite  chama- 

nique  privé),  726 
aSa  (aè),  droit  à  compensation  ;  petit-fils; 

vengeance  ;  mérite.  2S2  !L  25 

baatar,  compagnon  d'armes.  217.  258. 
281.284 

bajan,  riche.  369-370 

bajiahan.  jument  bréhaignc,  cheval  sacri- 
ficiel. 622 

barisa,  lieu  naturel  de  halte  fréquenté  par 
une  âme  de  défunt,  et  devenant  lieu  de 
culte.  209.  262.  274,  voir  index 

barusi  (samoyède).  S76 

baza,  maris  de  sœurs,  353-354 

bôô,  chamane,  142.  5fi6 

bôôtexe,  chamaniser  (chanter  ci  danser). 
142. 169. 522 


bôôlôôien,  pérégrination  collective  de 
gens  qui  chamaniscnt.  125.  523.  695- 
697 

booxoldoj,  âme  de  mort  ordinaire.  690.  222 
buga,  cervidé,  299.  iL2  ;  Buga,  nom 

d'esprit  toungouse.  377.  379.  384.  556- 

560 

bûle,  cousine,  346-347 
buxa,  taureau,  317,  voir  index 
bOxe,  athlète,  142,  m  229,  50ô 

cam,  danse  lamaïque  masquée,  777  a, 

dalanga,  627-631.  639-640.  642.  679.  IM 
IL  12 

dallaga,  appel  du  bonheur,  315.  717.  282 
IL  26 

doljo,  rançon.  420-422.  voir  index,  sorcel- 
lerie 

erdem,  magie,  science.  205.  270-271 
erleg,  mâle.  380.  voir  index,  Erleg 
erxe,  droit,  caprice,  224. 
esege,  père, 
eiHûgen,  voir  ûieg 

ezen,  maître,  633.  voir  index,  maître 

gaizuu.  furieux.  S21-S22.  525 
girkumki  (toungouse).  rituel  pour  attirer  le 
gibier,  5iL  512,  221  IL  il 

hûlde.  force  de  vie.  moCllc  osseuse,  397. 
551.  639.  voir  âme 
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hûnehen.  âme,  3Mj  Z&l  IL  & 

ikenipke  (toungouse).  «  renouvellement  de 

la  vie  ».  465,  775  n.  27 
ilàptyko  (selkup).  «  renouvellement  de  la 

vie  ».  462 

jahan,  os,  103-104. 

jeexer.  danse,  ronde  dansée  et  chantée, 

132.498-499 


mangad,  ennemi  du  héros  épique,  88^  158, 
196.  199.  204-206.  209.  216-217.  221. 

226.  245.  251-254.  258.  258-259.  264. 

265-267.  281-284.  75Q  n.  14,  756  n.  4 
mergen,  habile  tireur.  189-190.  194,  228 
mûrgel.  mûrgûûmie  ;  mûrgexe,  encome- 

ment,    chamanisme,    rite    religieux  ; 

encorner,  agir  en  chamanc,  faire  un  acte 

rituel.  142,  36L  499,  506.  voir  index. 

lutte 

musun  (toungouse),  force  de  vie,  469. 
554.  556-560.  561 .  588.  2&1  IL  Ifl  A  13 

naadan  ;  naadaxa,  jeu  (danse  &  acte 
sexuel,  lutte  &  acte  agressiO  :  jouer 
(copulcr.  agresser).  192,  193,  204,  360. 
492-499.  500.638.717 

najguur,  voir  bôôlôôien,  125.  695-697 

obog,  patronyme,  253  il  TA 

oboo,  lieu  naturel  de  résidence  d'esprit 
gouvernant  le  territoire,  et  devenant 
heu  de  culte,  697-700.  716-719.  262 
IL  L5 

omi  (toungouse),  âme,  553-554.  557-559, 

562,2&1  IL  13 
ongon,  esprit  envisagé  dans  son  support 

(vivant  ou  matériel),  391-400. 403-417. 

500-501.  502. 635. 643.  221  n,  IS 

leree,  coffre  chamanique.  autel  sacrificiel, 

146  147.  624-625.  639.  716 
seier,  consacré  (à  la  manière  lamaïque), 
636.  2U 

sinken  (toungouse).  chance  à  la  chasse, 
377.  467.  554.  555-560.  588.  2&1  il  U 

lajlgan,  sacrifice,  104.  637-643 
teng(e)ri,  ciel,  202.  621.  voir  index,  ciel 
tûre.  mariage,  224.  26Û  IL  Li3 
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marge,  bouleau  marquant  un  emplacement 
sacrificiel.  639,  640,       il  41 

udagan.  chamancsse  :  accoucheur(cuse), 
142-143.  756  IL  66.  m  Q.  m 

udxa,  essence,  646-647.  voir  index, 
«  essence  »,  droit  héréditaire  à  préten- 
dre à  une  fonction 

ugaalga,  ugaalxa,  «  laver  »,  «  lavement  », 
240.  473-475.  voir  index,  purification, 
réanimation 

ûje,  génération,  articulation,  IM.  752, 
IL2S 

aigen,  382-383.  574.  623.  voir  index. 
Olgen 

ûliger,  modèle,  épopée,  156.  168. 

ulus,  unité  sociologique  et  territoriale,  97. 

613-614, voir  index 
urag,  lignage,  segment,  105.  607-614.  252 

0.22 

uram,  appeau  imitant  le  brame  du  cervidé, 

m 

aies.  383.211  IL  20 

xangaj.  rassasieur.  76,  78,  213,  376,  380, 
382.  24a  0.  L  voir  forêt,  riche 

xargi  (toungouse),  467 

xarSanguud,  âmes  de  morts  dévoralriccs, 
222  n- 28 

xatarxa,  trotter,  danser  en  trottant,  s'ac- 
coupler, m  493-494.  497-499.  685 

xereg,  affaire  (rite  chamanique),  473,  û2â 

xese,  tambour,  146.  474 

xeseg  L  xeieg,  morceau,  pan,  grâce,  629, 
TM  IL  23  &  24,  voir  index,  grâce 

xôômij,  pharynx,  nom  du  chant  dipho- 
nique.  L22 

xubi.  lot.  617,  62L 

xabûûn,  fils.  189-190.  194.  196.  262  IL  12 

xuda,  allié  matrimonial  (relation  non 
réciproque),  xudaldaxa,  conclure  un 
échange  mauimonial  non  réciproque 
205.  209.  225.  231-232.  350.  359.  voir 
anda,  andaldaxa 

xûdxe,  dérèglement,  523,  6S6 

xuraj,  exclamation  liée  au  rite  d'appel  du 
bonheur.  315,  717.  770  n.  12.  782 
n.  19,  788  n.  43 

xuraj  L  huraj,  partie  conservée  du  sque- 
lette d'un  animal  tué  rituellement,  397- 
398.632 
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xiirgen,  xûrgexe,  gendre,  360.  768  a,  14, 
776  IL  45,  voir  index,  preneur 

xûrûnge,  ferment,  capital,  153  n,  IL 
IL  54 

xuiimd,  museau,  IJML  liL  300^  TU  il  TA 

zaarin,  grand  chamane,  143.  777  52 
tahal,  réparation,  correction,  679.  686 


zajaan.  destin,  370^  377.  387.  622.  631- 
632.  683-697.  m  0.  22  A  28,  voir 
index,  destin,  prédestination 
lajalgaxa  (factitiO.  prédestiner,  Ê22 
zee,  enfant  de  fille  ou  de  sœur.  346-347 
zemehen,  fftte  de  jeune  nile,       il  13 
zol,  chance,  fortune.  27L  617, 62L  622 
zud,  gel.  248  [L  4  &  5 
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